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PHEDRE

Et c'est la que tu as trouvé ?

SOCRATE
La méme. ]'ai trouvé une de ces choses rejetées par la mer ; une
chose blanche, et de la plus pure blancheur ; polie, et dure, et
douce, et légere. Elle brillait au soleil, sur le sable léché, qui est
sombre, et semé d’étincelles. Je la pris ; je soufflai sur elle ; je la
frottai sur mon manteau, et sa forme singuliére arréta toutes mes
autres pensées. Qui t'a faite ? pensai-je. Tu ne ressembles a rien,
et pourtant tu n'es pas informe.

Paul Valéry — Eupalinos ou I'architecte (1921)
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Quid? cum ipsa memoria perdit aliquid, sicut fit,
cum obliviscimur et quaerimus, ut recordemur,
ubi tandem quaerimus nist in ipsa memoria’

AUGUSTINUS: Confessiones, lib. X, cap. 19

VORWORT

Ein Wahnsinniger hat vor wenigen Jahren in Heidelberg leibhaftige Dimonen ge-
sehen: Um dieses Erlebnis seinen Lesern eindriicklich vor Augen zu stellen, hirtte
ein Autor im Mittelalter die Geschichte vielleicht so erzihlt: Weifle Idole, verstecke
in makellosen Kérpern, blickten ihn fragend an und verhohnten ihn und seinen
christlichen Glauben. Ein Dimon treibt selten alleine sein Unwesen. Die teufli-
schen Wesen belebten in den Augen des Heidelberger Irren einen ganzen Hain be-
riickend schéner Statuen. Sie bedrohten seine Demut, verfiihrten sein Auge durch
die Schonheit der gottlichen Leiber und verunsicherten seine Gewissheiten iiber
das Wahre und Falsche in der Welt.

Um dem Zweifel, den die Dimonen in ithm entfacht hatten, ein Ende zu setzen,
griff der ,Besessene” zum altbewihrten Mittel, um Didmonen aus Statuen zu ver-
treiben: Er versuchte, sie von ihrem Sockel zu stiirzen, damit sich ihre steinerne
Schale 6ffne und der bése Geist, der in ihnen hauste, aus ihrem hohlen Inneren
entweiche und die Trugbilder verschwiinden. Er wollte dem Teufelswerk ein Ende
setzen, denn kein geringerer als der Leibhaftige sei es, so der Aberglaube, der Di-
monen die Gabe verleihe, von Menschenhand geschaffene Hiillen als lebendig er-
scheinen zu lassen.

Die Visionen des Verriickten waren keineswegs frei erfundene Trugbilder, son-
dern hatten einen realen Kern aus Gips: Der Wahnsinnige stand inmitten der be-
deutenden Abgusssammlung des Archiologischen Institutes." Der Verwirrte war
Opfer einer doppelten Tiuschung geworden: Selbst die ,kreidehafte, tote Weifle*
der Gipsstatuen, die, so der Wortlaut in Hegels Asthetik, doch niemals die augen-
tiuschende Fihigkeit der antiken Marmorskulpturen besitzt, erschien ihm als von

I Die Abgusssammlung ging aus der Stiftung des Antiguarium Creuzerianum im Jahr 1835
hervor und wurde seit ihrem Griindungsjahr 1848 bestindig mit Abgiissen und Originalen
erweltert.
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Leben erfiille.” In der Heidelberger Sammlung rettete ein geistesgegenwirtiger Be-
obachter die meisten der Gipsfiguren vor einem traurigen Ende als zerschlagene
Gotzen auf den Fliesen der sechziger Jahre. Er iiberredete den Verriickten, etwas in
dieser Situation denkbar Naheliegendes zu tun: Sie spielten zusammen Karten.’

So einfach war es im Mittelalter in der Regel nicht, den teuflischen Michten ein
Schnippchen zu schlagen. Geschichten mit Gotzenbildern haben in der Regel eine
komplizierte Vergangenheit. Das gilt insbesondere fiir das ,,Nachleben™ der freiste-
henden Skulptur. Skulpturen sind, ,so in unsere Vorstellung von bildender Kunst
eingebiirgert,* dass die Frage nach ihrem Existenzrecht begriindet werden muss.
Diese Frage stellt sich erst, wenn man sich vor Augen stellt, dass in der Skulprurge-
schichte des Abendlandes eine Liicke von einem halben Jahrrausend klafft: dreidi-
mensionale monumentale Skulpturen wurden seit der Spitantike nach den Anti-
kenzerstorungen durch die frithen Christen im Westen erst einmal nicht mehr ge-
schaffen. Lediglich Bauplastik war weit verbreitet und frei vom Verdacht, zur
Idolatrie anstiften zu kénnen. Zur Zeit der Karolinger erfuhren im Westen monu-
mentale, freistehende Statuen ein Wiederaufleben. Diese ,,Renaissance* der Skulp-
tur, Vorformen isthetischer Erfahrung und das Nachleben der Antike waren eng
miteinander verflochten. Wihrend man iiber das Wiederaufleben kontrovers dis-
kutiert und das Nachleben vor allem von der Friihen Neuzeit beansprucht wird,
geht man fiir die Vorformen isthetischer Erfahrung im Allgemeinen davon aus, es
gebe sie im Friih- und Hochmittelalter iiberhaupt nicht. Dennoch haben alle drei
Entwicklungen mafigeblich zur Genese unseres modernen Bildverstindnisses bei-
gC[ragen.

Mein Interesse an den Wurzeln unseres Bildverstindnisses entziindete sich an
einer zunichst banal erscheinenden Frage: Warum haben sich die beiden Erben des
Romischen Reiches — Byzanz und der Westen — hinsichdich ihrer Auffassung vom
Bild so unterschiedlich entwickelt? Warum gab es in Byzanz so spannende Theo-
rien iiber die Natur des Bildes, wihrend man im Hinblick auf das Bilderverbot
freistehende, im religisen Kult verehrte Skulptur tabuisierte? Warum erlebten mo-
numentale Skulpturen im Westen eine Renaissance, wohingegen das Nachdenken
iiber Bilder bei westlichen Theologen eher diirre Friichte trug?

Quid? So mag sich nicht nur der hier einleitend zitierte Augustinus in Anbe-
tracht seiner Ausfithrungen iiber die memoria mit runzelnder Stirn gefragt haben,
sondern auch die Leserin oder der Leser dieser Eingangsworte wird sich iiberlegen,
welche Zeugen und Monumente von diesen Verinderungen erzihlen kénnen und
anhand welcher Zeugnisse, schriftlicher wie kiinstlerischer Natur, sich diese Ent-
wicklung nachzeichnen lassen kann. Es wird deutlich werden, dass die meisten der
frithen Skulpturen, auch wenn sie sich nicht oder nur stark modifiziert erhalten

2 Anders als der Wahnsinnige meint Hegel, dass die Weifle des Gipses nicht nur nicht atme
wie die des Marmors, sondern sogar die Illusion der lebenden Statue zerstére, vgl. HEGEL
1970, Bd. 14, S. 443 und VOGEL 2003, S. 168f.

3 Mit herzlichem Dank an Alexander Heinemann, der mir diese Geschichre erzihlt hat.

4 BELTING 1981, S. 25,
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haben, eine beredtere memoria in den Schriftquellen und eine nachhaltigere imita-
tio in ihren kiinstlerischen Nachfahren erfahren haben als gemeinhin angenommen
wird. Indem dieses Gedichtnis aufgeschlossen wird, lisst sich eine andere Perspek-
tive auf die Friithgeschichte christlicher Skulptur erdffnen.

Augustinus beruft sich fiir die Selbsterkenntnis auf die Kraft der Erinnerung
und nicht, wie die Moderne in der Folge von Descartes, auf die Denkfihigkeit:
~Magna vis est memoriae | ...] et hoc animus est, et hoc ego ipse sum."’ Essentieller Teil
dieser Selbsterkenntnis ist fiir Augustinus, dass das Gedichtnis in fiir ihn fast er-
schreckendem Mafle eine ,unerwartete” Fiille von Bildern beherbergt. Diese Er-
griindung seines eigenen Innenlebens, seine Selbsterkenntnis fithre ihn dahin, dar-
iiber nachzudenken, was memoria fiir ihn bzw. im Allgemeinen bedeutet:

oIch werde also auch diese [Fihigkeit] meiner Natur hinter mir lassen und die
Stufen emporsteigen zu Thm, der mich erschaffen hat, und gelange zu den Plitzen
und geriumigen Hallen des Gedichtnisses, wo sich Schiitze an unzihligen Bil-
dern befinden, die — von allerlei wahrgenommenen Dingen herriihrend — dort
hineingebracht worden sind. Dort ist geborgen zum einen alles, was wir denken,
indem wir das, was unsere Sinne wahrgenommen haben, entweder mehren, min-
dern oder wie auch immer verindern, und zum andern, jedesmal wenn sonst et-
was dort aufbewahrt und niedergelegt worden ist, was das Vergessen noch nicht
verschlungen und vergraben hat. Wenn ich dort bin, verlange ich, man solle mir,
was immer ich haben will, herbeiholen; und einiges kommt sogleich zum Vor-
schein, einiges wird linger gesucht und wie aus entlegeneren Vorratsskammern
aufgestobert, einiges stiirzt scharenweise hervor, und — wihrend man nach ande-
rem verlangt und sucht — springt es mitten vor einen, als ob es sagte: ,Sind wir’s
vielleicht?* Und ich vertreibe es mit der inneren® Hand aus dem Angesicht mei-
ner Erinnerung, bis das, was ich haben will, aus dem Nebel hervortritt und aus
dem Verborgenen vor dem Angesicht erscheint. Anderes wird ohne Schwierigkei-
ten in ungestorter Reihenfolge, wie verlangt, bereitgestellt, und das Vorangehen-
de macht dem Folgenden Platz und wird, wenn es zuriickweicht, aufbewahrt, um
abermals, wenn ich es brauchen sollte, hervorzutreten. Dies alles geschieht, sooft
ich etwas aus dem Gedichenis schildere.’

5 AUGUSTINUS: Confessiones, lib. X, 8 (15), S. 162.

6 ;manu CORDIs' und ,reCORDatio' wird hier durch INNERe Hand® und ,ErINNERung'
wiedergegeben.

7 AUGUSTINUS: Confessiones, lib. X, 8 (15), S. 161: , Transibo ergo et istam naturae meae, gradi-
bus ascendens ad ewm, qui fecit me, et venio in campos et lata practoria memoriae, ubi sunt the-
sauri innumerabilium imaginum de cuiuscemodi rebus sensis inwectarum. Ibi reconditum est,
quidguid etiam cogitamus uel augendo uel minuendo uel utcumque wariando ea quae sensus at-
tigerit, et si quid aliud commendatum et repositum est, quod nondum absorbuit et sepelenit
obliuio. Ibi quando sum, posco, ut proferatur quidguid wolo, et quaedam statim prodeunt, quae-
dam requiruntur divtius et tamgquam de abstrusioribus quibusdam receptaculis eruuntur, quae-
dam cateruatim se proruunt et, dum aliud petitur et quaeritur, prosiliunt in medium quasi di-
centia: ne forte nos sumus?* Et abigo ea manu cordis a facie recordationis meae, donec enubiletur
quod wolo atque in conspectum prodear ex abditis. Alia faciliter atque inperturbata serie sicut
poscuntur suggeruntur, et cedunt praecedentia consequentibus, et cedendo conduntur, iterum cum
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Meine Uberlegungen konnen als Versuch verstanden werden, die westliche und
christliche Vorgeschichte des modernen Bildverstindnisses auf ihre Gedichtnis-
fahigkeit hinsichtlich eigener Bildkonzepte zu beleuchten. Dazu werde ich bekann-
te Quellen aus kulturwissenschaftlicher Perspektive ,,gegen®-lesen und die vermut-
lich ilteste erhaltene Skulptur des Westens im Mittelalter, die Statue der heiligen
Fides von Conques, aus neuen, bisweilen ahistorisch anmutenden Blickwinkeln
betrachten.

Dass, wer mit dem geistigen Auge sieht, nicht getiuscht werden, sondern , die”
Wahrheit sehen will, und wer Bilder sicht, getiiuscht werden will,? ist eine neuzeit-
liche Dichotomie, die jedoch ihre Vorliufer im Mittelalter hat. Diese und andere
neuzeitliche Primissen beim Blick auf Bilder und den Blicken der Bilder auf ihre
Betrachter werden ausfiihrlich zur Sprache kommen. Thren mictelalterlichen Vor-
formen wird die Aufmerksamkeit gelten, insbesondere denjenigen als neuzeitlich
apostrophierten Vorstellungen, die bereits iiber ein halbes Jahrtausend friiher von
zentraler Bedeutung in den Auseinandersetzungen um die Verehrung von Bildern
waren. In den letzten Jahren haben Kunsthistoriker immer wieder versucht, die
Erkenntnisse von Reflexionen iiber das Sehen mit méglichen Perspektiven des Blik-
kens auf Bilder zu verbinden. Dagegen versuche ich, strikt zwischen dem Umgang
mit Bildern und zeitgenossischen oder neuzeitlichen Wahrnehmungstheorien zu
differenzieren.

Wie wird die Schépfung einer Skulptur vom Verdacht der Hiresie befreit, und
welche Rolle spielt der heilige Korper, das Erscheinungsbild der effigies, der Bild-
werke selbst sowie die Darstellbarkeit von Heiligkeit als Herausforderung fiir
Kunst, Wahrnehmung und Bild? Das werden die Leitfragen der folgenden Unter-
suchungen sein. Das Schwanken in der Terminologie effigies/Bildwerk verdeutlicht
die Schwierigkeiten der Wortwahl. Wenn im Folgenden vom Bild oder von Heili-
genbildern gesprochen wird, so sind damit in der Regel nicht gemalte, sondern drei-
dimensionale Bildwerke, im Kult verehrte Statuen gemeint, die man auch als Bild-
figuren bezeichnen kénnte. Die neue Gattung des dreidimensionalen Heiligenbil-
des erweist sich als ideales Medium fiir die Erfahrbarkeit von Transzendenz im
Diesseits und korperlicher Reprisentanz des Heiligen im Jenseits. Dieses stete
Grenzgingertum erzeugt die fiir die religiése wie édsthetische Erfahrung im Mittel-
alter fruchtbare Diskrepanz zwischen Abbild, Wahrheitsanspruch und Aura des
heiligen Korpers.

uoluero processura. quod totum fit, cum aliquid narro memoriter”. Ubers. von Darko Sencko-
vic und Birbel Braune-Krickau.
8 TERNES 2000, §. 126.
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o[...] unser Knie beugen wir doch nicht mehr.*!

Das zweite Gebot verbietet erstens das Schaffen von ,Schnitzbildern® und zweitens
das Erzeugen von Abbildern, genauer: von Ahnlichkeit zu irgendeinem Lebewesen,
das im Himmel, auf Erden und im Wasser zu finden ist. Verboten ist die Krearion
von Kreaturen und von Abbildern (similitudines), verboten also der Schépfungsake,
bei dem die Menschen Gefahr laufen, Gott nachzuahmen und Opfer der von Gott
selbst bei der Menschwerdung erzeugten Gottesebenbildlichkeit zu werden. Drit-
tens ist das Anbeten von Bildwerken untersagt. Aus dem hebriischen 209 (pesel) ist
in der Septuaginta 18®A0v geworden, das Hieronymus in der Vulgata mit sculpt:-
le ins Lateinische iibertragen hat.” Es ist das lingste der zehn Gebote, es umfasst ei-
gentlich zwei Verbote und ein (Liebes-)Gebot sowie eine Begriindung fiir das Ge-
bot und einen Hinweis auf Gottes Strafmachrt:

+Du sollst dir kein Gottesbild machen und keine Darstellung von irgend etwas
am Himmel droben, auf der Erde unten oder im Wasser unter der Erde. Du sollst
dich nicht vor anderen Géttern niederwerfen und dich niche verpflichten, ihnen
zu dienen. Denn ich der Herr, dein Gortt, bin ein cifersiichtiger Gott: Bei denen,
die mir Feind sind, verfolge ich die Schuld der Viter an den Séhnen, an der drit-
ten und vierten Generarion; bei denen, die mich lieben und auf meine Gebote
achten, erweise ich Tausenden meine Huld.“ (Ex. 20, 4-6)?

Die Zogerlichkeit des Christentums, Bilder zu akzeptieren, ist zum Teil im kultu-
rellen Erbe des Judentums begriindet. Hier galt, zumindest theoretisch, jedes an-
thropomorph erscheinende Bild als Idolatrie, als Ausdruck des Betruges, der den
mit Gott geschlossenen Bund fiir das Leben hintergeht.” Neben der eingangs zitier-

1 Hegel 1835, S. 135.

2 Ausfiihrlich hierzu: BERNHARDT 1980, DOHMEN 1987 und HOEPS 1999.

3 HierONYMUS: Vilgara, Leviticus 20, 4: Non facies tibi sculptile neque omnem similitudinem
quac est in caelo desuper et quae in terra deorsum nec eorum quae sunt in aquis sub terra. Non
adorabis ea neque coles ego sum Dominus Deus tuus fortis zelotes visitans iniguitatem patrum in
[filiis in tertiam et quartam generationem eorum qui oderunt me. Et faciens misericordiam in
milia his qui diligunt me et custodiunt praecepta mea." Die lateinischen Bibelstellen werden
ausgeschrieben, die deutschen Bibelzitate werden im Folgenden abgekiirzt zitert.

4 Zur sexuellen Komponente dieses Ehebruchs, siche HALBERTAL/MARGALIT 1992, S. 8-36,
zum zweiten Gebor als Bilderverbor und Verbot der Idolatrie, sieche TYRELL 2002, S. 64-66,
insbes. Anm. 66.
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ten Version des Bilderverbots und derjenigen im Deuteronomium’ gibt es zahlrei-
che weitere Stellen des alten Testaments, die die anikonische Haltung sowie die
Existenz von Bildern in der hebriischen Kultur belegen.®

Griechische Kirchenviter wie Clemens von Alexandria’ entwickelten demge-
geniiber wie auch in Bezug auf die anikonischen Tendenzen in ihrem eigenen Kul-
turkreis eigenstindige und durchaus divergente Positionen. Sie bezichen sich auf
die Gortesebenbildlichkeit des Menschen, die Wahrhaftigkeit der Bilder, ihren
lehrreichen Charakter® sowie ihren Dienst an der memoria.” Sie setzen sich ein fiir
die Verehrung (veneratio/hatpeiar) und sogar Anbetung (adoratio/npooxivnoig)
von Bildern."” Johannes Damaszenus verbindet in seiner eindeutig ikonophilen
Haltung alle diese Argumente.!' Dreidimensionale lebensgrofle Skulpturen wur-
den trotzdem seit dem Ende der Spitantike in Byzanz nicht mehr geschaffen.'
Diese Entwicklung ging mit der Christianisierung und der dabei vollzogenen Ak-
kulturation der paganen durch die christliche Kultur einher. Die jiingsten erhalte-
nen Zeugnisse der Spitantike sind Skulpturen des fiinften Jahrhunderts aus Aphro-

5 HIERONYMUS: Vielgata, Deuteronomium 5, 8: .non facies tibi sculptile nec similitudinen omni-
um quae in caelo sunt desuper et quace in terra deorsum et quae versantur in aquis sub terra 9,
non adorabis ea et non coles ego enim sum Dominus Deus tuus Deus aemulator reddens inigui-
tatem patrum super filios in tertiam et quartam generationem his qui oderunt me 10. et faciens
misericordiam in multa milia diligentibus me et custodientibus praccepta mea. ™

6 Jesajas XLIV, 13-20; Hosea V111, 5-6 und XII, 2-4; Jeremias X, 3-15; Micha V, 12-13; Ezechi-
el V1, 1-8; Liber Sapientiae X111, XIV, 12-31; XV, 4-6; zur Rezeption des Problems der Idola-
trie in der Kunst siche: GUTMANN 1989, BARBER 1997, KUHNEL 2001, JuLius 2000 sowie
HoEers 1999 und 2001.

7 CLEMENS VON ALEXANDRIEN: Protreptikos, Kap. IV. Ihm zufolge waren die ersten Bildwerke
anikonisch und von Menschenhand geschaffen. Im selben Kapitel nimmt Clemens das Ar-
gument von Euhemeros auf, demzufolge die zu groffe Liebe zu Statuen zu ihrer Verehrung
und dem Ansehen der Dargestellten als Gottheiten gefiihrt habe. In Kap. X. greift er diesen
Gedanken wieder auf und sieht in den Statuen versteinerte Affekre.

8 V.a. GREGOR VON NAZIANZ: Theologicos Protos, PG 36, Sp. 43 fF.

9 GREGOR VON NYSsA: De S. Theodoro, S. 63, Z.. 5-14. und BasiLius: Homilia in sanctos qua-
draginta martyres 19, 2, PG 31, Sp. 507 D-510A.

10 Als ,authentische™ Bildnisse von Christus oder Maria wurden Ikonen angeschen, die auf-
grund eines Wunders, dass sich bei ihrer Entstehung ereignete (2.B. die Vollendung des Por-
triits durch einen Engel) oder durch Augenzeugenschaft ihres Malers (z.B. Lukas) einen ho-
heren Grad von Wahrhaftigkeit im Bildnis beanspruchen kénnen. Ikonen dieser Art haben
sich im Westen nur in Rom und im Osten, d.h. im Heiligen Land, erhalten. Erst seit der
Kreuzfahrerzeit finden sich auch im Westen Beispiele, die von den Kreuzfahrern importiert
wurden. Sie entstanden vermutlich seit dem sechsten Jahrhundert — zumindest lisst sich ihr
Kult seit dieser Zeit mit schriftlichen Zeugnissen belegen. Zu letzterem siche BRUBAKER
1999 sowie WoOLF 2002b und 2005.
DAGRON 1991 und MAGUIRE 1981, §. 9-12. Vgl. JOHANNES DAMASZENUS: Contra imag:-
num calumniatores, S. 93.
12 .Man kehrt hier [im Westen] zur Freiplastik und Bildnisbiiste zuriick (wihrend im mittelal-
terlichen Byzanz nur noch das Relief, und auch das sehr selten, eine Daseinsberechtigung
hatte).* HAHMANN-MAC LEAN 1974, S. 27.

1



BILDER IM CHRISTLICHEN KULT 17

sidias. Hier wurden neue Képfe auf vorhandene, iltere Riimpfe montiert sowie
Portritstatuen iiberarbeitet. Die Bearbeitung von Portritplastik hatte sich in den
letzten Jahren der Spitantike als verbreitete Praxis herausgestellt. Zur selben Zeit
wurden antike Skulpturen, die wiederverwendet wurden gleichsam ,christiani-
siert”, indem sie mit Kreuzen gezeichnet'? wurden, wenn man sie nicht gleich als
Wohnort von Dimonen verdichtigte und, um sie zu vertreiben, ihre Behausung
zerschlug, d.h. die Statuen zerstoree.' Fiir die Skulpturproduktion in Rom ist seit
dem vierten Jahrhundert ein massiver quantitativer und qualitativer ,Niedergang"
zu verzeichnen, der nicht nur durch die Verlagerung der Marmorwerkstitten nach
Konstantinopel durch Konstantin zu erkliren ist. Diesen Niedergang — frei nach
Gibbon'” — kommentierte aus kunsthistorischer Perspektive bereits Robert Vischer
in seinem vernichtenden Urteil: ,Die Abstumpfung des kiinstlerischen Sinnes fiir
den selbstindigen Werth der organischen Gestalt bekundet sich am Meisten in der
altchrisdichen Skulprur. Wohl gibe es einige Freistatuen, worin noch gut antike
Qualititen enthalten sind (Hippolyt, S. Peter, Statuen des guten Hirten im Late-
ran).“'® Neben der guten Qualitit weisen die beiden Referenzobjekte Vischers je-
doch auch eine eigentiimliche Uneindeutigkeit in ihrer Darstellung auf, die schon
zu einer Bliite spekulativer Interpretationen gefiihrt hat. So wurde Hippolyt auch
als Personifikation der sophia identifiziert und die Lokalisierung des guten Hirten
schwanket vom christlichen Paradies bis hin zu heidnischen bukolischen Orten.!”
Besonders ungewiss und heikel ist die Identitit und damit die Datierung und stili-
stische Einordnung bei spitantiken Portritképfen, wie z.B. dem angelsichsisch-
romischen Kopf in Glouchester'® oder dem Kopf der sogenannten Theolinde in

13 Zur Kreuzzeichnung von Skulpturen ausfithrlich: HjorT 1993,

14 Zur Zerstorung von Skulpturen und ihrer particllen Wiederverwendung in Byzanz: BLANCK
1969, BRENK 1987a; CLARKE 1990, CURRAN 1994, ELSNER 2000, ESCH 1969, FITTSCHEN/
ZANKER 1970, BASSETT 1991, 1996 und 2000, JAMES 1996, KilLERICH 1993, MANGO 1993,
1986, 1990a, 1990b, 1993; MANGO/FICKERS/FRANCIS 1992, NIXON 1990, POESCHKE 1996,
ROss 1938, SARADI 1997, SARADI-MENDELOVICE 1990, SPIVEY 1995, STEWART 1999 sowie
WEISS 1958 und 1969.

15 GiBBON 1776-1788. Zum Einfluss Edward Gibbons auf die Kunstgeschichte und ihre
Entwicklung in den Anfingen im allgemeinen sowie zum Verhiiltnis von Edward Gibbon
und Séroux d’Agincourt im speziellen ausfithrlich Haskell, S. 20-29 sowie MoONDINI 2005,
5. 67-71.

16 VISCHER 1886, S. 7. Dieser Studie entstammt auch die fiir die italienische Kunst des Mirtel-
alters so folgenreiche These, ganz im Sinne Vasaris: Vischer geht davon aus, dass ,seit dem
Bilderstreite im achten Jahrhunderte eine starke Einwanderung von ostrémischen Kiinstlern
in ltalien startfand.” Dieser Sachverhalt wurde zwar bereits schon von Anton Springer im
Erscheinungsjahr entschieden zuriickgewiesen, harte jedoch eine fatale Rezeption dieser
These Vischers zur Folge. Vgl. SPRINGER 1887, S. 246.

17 Statue von Hippolytus 3. Jh.: Vgl. Guarbucct 1991 und BRENT 1995. Vergleiche die Dar-
stellung auf dem Elfenbeinkiistchen des zehnten Jahrhunderts in Dresden mit Idol und Dar-
stellungen der Hippolytos-Sage; GOLDSCHMIDT/WEITZMANN 1930, 1. Bd., Abb . 220, 221
und HIMMELMANN 1986, S. 6.

18 Glouchester, Museum, Abb. 88, S. 98, in: MERSMANN 1960,
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Mailand."” Dass sich ein Charakteristikum christlicher Kunst, die Polyvalenz, auf
dem Nihrboden der Dissoziation von den Leitvorstellungen der antiken Kunst
auszubilden begann, ist im Kontext dieser Arbeit von zentraler Bedeutung: Der
Ursprung hierfiir liegt in der im Entstehen befindlichen Polysemantik, deren Her-
meneutik im Hochmittelalter eine Bliitezeit erfahren wird. In der Uberformung
antiker Motive und antiker Aufgaben fiir die Kunst durch christliche Gehalte be-
ginnt sich eine Differenz aus duflerer Form und immanentem Gehalt zu entwik-
keln, die zu einem zentralen Charakteristikum und enormen Kreativititspotential
fiir Darstellungsmodi und Deutungsmuster der mittelalterlichen Kunst werden
wird.

Anders als in Byzanz erfuhr monumentale Skulptur im Westen seit dem neun-
ten Jahrhundert eine ,Wiedergeburt”. Diese Geschichte der Entstehung und zu-
nehmenden Verbreitung von liturgisch geniitzten Bildwerken ist rasch skizziert: Sie
vollzog sich in mehreren Phasen, die im Folgenden noch ausfiihrlicher geschildert
werden, und zwar iiber das Kruzifix, ihnen folgen die ,sprechenden” Reliquiare,
dann Madonnenstatuen und schliefflich die Einfiihrung von ganzfigurigen Heili-
genfiguren.

Mit der Etablierung von iiberlebensgrofien Kruzifixen mit vollplastischen Chri-
stuskorpern im Kirchenraum und ihrer Einbindung in die Kultpraxis wurde das
»Wiederaufleben® der Skulptur eingeleitet und dabei das Bilderverbot Schritr fiir
Schritt iiberwunden. In der Forschung hat man die Bedeutung dieser Vorliufer und
insbesondere ihre Gestaltung (die plastischen Christuskérper waren ohne Ausnah-
me vollstindig mit Gold- oder Silberblech ummantelt), fiir die Renaissance von
monumentalen Skulpturen vernachlissigt.”” Hans Belting wies auf diese , Gedicht-
nisliicke® der Kunstgeschichtsschreibung hin: ,Man vergifit oft, dafl diese friihe
Form, die den Kruzifixus im kostbaren Erscheinungsbild mit der Madonna und den
Heiligenstatuen verband, damals weit verbreitet war.“?! Sie entstanden in der Regel
in siid- oder mittelfranzosischen Kloster- oder Bischofskirchen und zwar unmittel-
bar nach der Synode, in der von kirchenpolitischer Seite explizit zu diesem Thema
Stellung genommen wurde.** Nach diesen ,Statuen®, die auf ihrem Fuflblock, dem

19 Kopf der sog. Teodolinde, Mailand, Museo del Castello, Abb. 5, in: BOSSAGLIA 1966, o.
Seitenzahl: A distanza di due o piii secoli dalla Teodora, questa testa dall'apparenza rozza,
dalla fatcura sommoria, sembra interpretare in modo spoglio e umile lo stesso tema dell’eterno
femminino, rinunciando non solo all'idea edonistica della bellezza, ma anche a quella della
regalitd; nella sua semplicita scabra introduce alle figure dimesse, meditarive e ricche di vita
interiore, della imminente scultura romanica.” Vgl. auch LEPELLEY 1994, S, 193-198.

20 Vgl. vor allem ScHUPPEL 2005, ausfiihrlich zu Funktionen des Bildes im Westen siche Ba-
SCHET/SCHMITT 1992.

21 BELTING 1990, . 334 ebenso SANSTERRE 2002, S. 1035. Das karolingische Kreuz aus Ale-St.
Peter stellt aufgrund seiner unklirbaren Entstehungsgeschichte ein in mehrfacher Hinsiche
unlésbares Problem dar, das im Folgenden ausfiihrlicher thematisiert werden wird.

22 Hierbei ist nicht die Abfassung des Opus Caroli Regis contra Synodum gemeint, besser be-
kannt unter dem Titel Libri Carolini (geschrieben 791 von Theodulf von Orléans, Synode in
Frankfurt 794), sondern die Pariser Synode von 825. Die entscheidenden Unterschiede hin-
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Suppedaneum, wie auf der Schwelle zu einer neuen Bildform standen oder eben
gerade nichr stehen konnten, folgte die Schaffung von sacrae imagines (Kopf- und
Biistenreliquiare sowie seit 948 Madonnenstatuen). Erst mit den Beschliissen der
Synode von Arras im Jahr 1025 wurden Heiligenbilder im religiésen Kult endgiiltig
akzeptiert.” Aus dem elften Jahrhundert haben sich auch die ersten vollfigurigen
Heiligenstatuen erhalten, die nicht Christus oder Maria darstellen. Die vermutlich
ilteste erhaltene, christliche, dreidimensionale und freistehende Statue ist die heilige
Fides aus Conques (Farbrafel I).** Die Zeugen dieses Wiederauflebens der Skulptur,
vor allem von Marienstatuen oder Heiligenfiguren finden sich mit einer iiberpro-
portionalen Hiufigkeit in einer Region versammelt: der Auvergne.

I. 1. Toter Knochen, lebendiges Bild

Die Griinde fiir einen derart fundamentalen Wandel im Gebrauch und in der
Schaffung von christlichen Bildern sind umstritten. Bislang bezog sich fast jeder
Erklirungsversuch auf das Verhilnis von Bild und Reliquie bzw. Skulptur und Re-

sichtlich der Bilderfrage zwischen diesen beiden frinkischen Synoden blieben bislang vor
allem in der kunsthistorischen Literatur weitgehend unberiicksichtigt. Auf die Vernachlissi-
gung der Pariser Synodalakten gegeniiber dem Opus Caroli regis trotz umgekehrter Rezepti-
on, die beide Dokumente erfahren haben, wies bereits Gert Hindler hin: ,Auch in den gro-
Ben dogmengeschichtlichen Werken von Harnack, Loofs und Seeberg wird die theologische
Bedeutung jener Gurachten kaum ausgewertet. Die Karolingerzeit wird als Einheit behan-
delt [...]. Fiir das Gurachten von 825 finden sich bei Harnack und Loofs ein paar Zeilen, bei
Seeberg fehlt es ganz.” HAENDLER 1958, S. 102. Die wichtigste Publikation zu diesem The-
ma stammt von BOUREAU 1987. Auf Hindlers Analysen stiitzen sich auch HARTMANN 1989,
zu Paris 825: §. 168-171 und BUCHSEL 2003, S. 156-158. ,Wihrend 791 die Heilige Schrift
die entscheidende Grofle war, durch die den Bildern jegliche, auch nur pidagogische religi-
se Bedeutung abgesprochen wurde, berief man sich 825 auf die Kirchenviter und maf den
Bildern pidagogische Bedeutung zu, ja sogar fiir magische Zusammenhiinge zwischen Ur-
bild und Abbild war man offen.” Vgl. HAENDLER 1958, S. 157. Welcher Natur diese ,magi-
schen®™ Zusammenhiinge wirklich waren und welche Bedeutung sie fiir das Wiederaufleben
der Skulptur in der christlichen Kunst sowie fiir die dsthetische Erfahrung im Mittelalter
haben, wird im Folgenden ausfiihrlicher eréreert.

23 Die Einfiihrung von freistehenden Christusstatuen bleibt im Wesentlichen eine Bildschép-
fung, die als Herausforderung fiir die Neuzeit bestchen bleibt, einige wenige Ausnahmen
verzeichnet lediglich der Liber pontificalisin Rom. Hier ist die freistehende Einzelfigur Chri-
sti gemeint, nicht einzelne Skulpturen, die einem grifieren szenischen Kontext entstammen,
wie z.B. der Palmesel, der Wienhausener Auferstandene, Thomas-Johannes-Gruppen oder
die Figurengruppen des Heiligen Grabes. Vgl. Tripps 1998. Hinzuweisen ist hier auf eine
Stiftung Benedikrs I11. (855-858) fiir San Giovanni in Laterano, die im Liber Pontificalis be-
zeugt ist. Hierbei kann aber nicht zweifelsfrei davon ausgegangen werden, dass es sich wirk-
lich um ecine Standfigur Christi handelt, (LP I, S. 144). Vgl. KeLLer 1952,
S. 74.

24 DAHL 1978, GABORIT-CHOPIN/TABURET-DELAHAYE 2001 und TARALON/TARALON-CARLI-
NI 1997,
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liquienkult.” Am weitesten verbreitet ist das Argument, das 1952 von Harald Kel-
ler formuliert wurde: Keller fithrt an, dass die Uberwindung des mosaischen Bil-
derverbots nur durch die Funktion des Bildes als Reliquiar erklirbar sei.*® Seiner
Meinung nach wird dem fragmentierten Heiligen mit der Erschaffung einer Statue
ein neuer Kunstleib, ein heiliger Korper verlichen. Auf diese Weise wiirde dem Hei-
ligen mit seinem Abbild ein intakter, makelloser Korper zuriickgegeben, welcher
der Verehrung wiirdig sei. Ilene Forsyth hat jedoch schon 1972 darauf verwiesen,
dass nur wenige der frithen Madonnenstatuen tatsichlich Reliquien enthalten ha-
ben.”” Am differenziertesten argumentiert Bruno Reudenbach:

»Wie der Widerspruch, der sich eigentlich zwischen der Vorstellung vom corpus
incorruptum der Heiligen und der Praxis der Reliquiengewinnung durch Zertei-
lung des Korpers auftut, aufgelost wird, durch das Theorem vom Teil, das fiir das
Ganze steht, so fithren Kérperteilreliquiare die Reliquie als Fragment vor und
konfrontieren das Fragmentarische zugleich mit dem Zustand der Unversehrtheit
und Verklirung. Die Leistung der skulpturalen Reliquiare ist es, die Reliquie an-
schaulich an den die Gnaden- und Heilungskrifte ausstrahlenden Heiligenleib
zuriickzubinden. Dies gilt am unmittelbarsten fiir ein ganzfiguriges Statuen-Reli-
quiar nach Art der Fides aus Conques, wo der Fragmentcharakrer der Reliquie
vollkommen aufgehoben ist. Hier gibt das Bildwerk der Reliquie ,das menschli-
che Aussehen zuriick, das sie in der Verwesung und Zerstiickelung verlor*. "

In Byzanz kann bereits seit dem vierten Jahrhundert die Reliquie im Altar als obli-
gatorisch betrachter werden.”” Anders als im Westen erforderte jedoch ein byzanti-
nisches Heiligengrab nicht unbedingt die Niihe eines Altars: ,notamment a celles
des corps entiers de leurs martyrs des emplacemnts spéciaux et variés qui peuvent
n'avoir aucun rapport avec l'autel.** Withrend in Byzanz seit der Spitantike Heili-
genleiber zerteilt und ihre Fragmente und Partikel als Reliquien verbreitet wur-

25 Ausfiihrlich hierzu: PO1z1 1986.

26 KELLER 1952 und 1956, BELTING 1990, S. 331-347 und ANGENENDT 1993. Eine Zusam-
menfassung zur Kontroverse iiber Kellers Argument gibt Manuela BEgr 2002, S. 129; ein
kritisches Resiimee dieser Debatte findet sich bei Trirrs 1998, S. 99-116.

27 ForsyTH 1972, 8. 121f. Der Gedanke wurde weiterentwickelt bei FEHRENBACH 1996, §. 57.
Von 110 Madonnen, die Forsyth auflistet, die vor 1200 angefertigt wurden, kénnen 79
iiberhaupt nic Reliquien enthalten haben, siche ebenfalls SANSTERRE 2002, S. 1037.

28 REUDENBACH 2000, S. 18, Reudenbach zitiert in diesem Abschnite BELTING 1990, S, 331
und verweist auf LEGNER 1995, S. 232, vgl. auch ANGENENDT 1992.

29 GRABAR 1972 (1946), Bd. 1, S. 38. André Grabar weist auf einen weiteren zentralen Unter-
schied zwischen Okzident und Byzanz hin, die Anniherung des Alrars an das Grab Christi
im Ritus: il y avait une symétrie entre les passions du Christ et des martyrs: lieu de célébra-
tion de I'eucharistie, I'autel fut assimilé au tombeau du Christ. Mais, depuis la méme épo-
che, on déclarait également que les tombeaux des martyrs qui avaient répété la passion du
Seigneur, devaient étre rapprochés de celui du Christ et par conséquent fixés sous l'aurel.”

30 Ebd., S. 39.
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den,’ geht man davon aus, dass das Zerstiickeln von Heiligenkérpern bis zum
zehnten Jahrhundert im Westen ein Sakrileg gewesen ist. Vereinzelte Fille sind be-
reits im neunten Jahrhundert nachweisbar.’? In Byzanz lag diesem Brauch folgende
Vorstellung zugrunde:

»Die Leiber der Mirtyrer birgt nichr ein einziges Grab, vielmehr haben Stidte
und Dérfer sie unter sich verteilt, nennen sie Helfer fiir die Seele und Arzte fiir
den Kérper und verehren sie als Schutzpatrone. Sind auch die Leiber zerteilt, so
wohnt ihnen doch ungeteilte Gnade inne, und jede unscheinbare und winzige
Reliquie hat gleiche Kraft wie der in keiner Weise und in keinem Teile zerstiickel-
te Mirtyrerleib."“*

Unverindert wird diese Auffassung jedoch auch in Byzanz nicht gegolten haben. Es
ist schwierig, sich aus dem erhaltenen Bestand an Reliquien und den Schrifiquellen
(Pilgerberichten, Chroniken und Heiligenlegenden), die bei Abschriften bisweilen
starken Eingriffen unterworfen waren, sich ein schliissiges Bild der Entwicklung
des Reliquienkultes in Byzanz zu machen. Zumindest aus westlicher Perspek-
tive scheint es noch einige Desiderate der Forschung auf diesem Gebiet zu ge-
ben.** André Grabar hat darauf hingewiesen, dass nicht nur Gregor der Grosse

31 ,Etdeés le IVe siecle aussi on vit des reliques dépeces et dispersées par fragments dans la chré-
tienté entitre, A la faveur d’'une doctrine qui voulait que la sainteté de la relique se trouvit,
non diminuée, dans la moindre de ses particules.” Zit. von Grasar 1972, Bd. 1, S. 40. Vgl.
die Rechtfertigung der Reliquienverchrung durch Hieronymus in dessen Brief an Riparius,
in dem er 404 die diesbeziiglichen Vorwiirfe von Vigilantius widerlegte, HIERONYMUS: Epi-
stulae, Nr. 109. Dieser Auseinandersetzung zwischen Hieronymus und Vigilantius waren
bereits andere vorausgegangen; Vigilantius hatte ihn als Anhiinger des Origenes bezichrigt,
was er in der Ep. 61 an Vigilantius polemisch zuriickwies.

32 ANGENENDT 1994, S. 154: ,Die in der Forschung allgemein vorfindliche Auffassung, die
Gebeinteilung sei eigentlich von Anfang an iiblich gewesen, muf revidiert werden; ja, bis ins
10. Jahrhundert diirfren Teilungen sogar als frevelhaft gegolten haben und darum nur aus-
nahmsweise vorgekommen sein.”

33 Zit. nach BRAUN 1924, siche auch bei MEYER 1950, S. 56 und GRIMME 1972, S. 19. Vor
dem Hintergrund, dass Fragmente die gleiche Kraft, dieselbe Heiligkeit besitzen wie intakte
Heiligenkérper, wird die Auffassung der spiteren Zeit nachvollziehbar, dass auch Kopien
von lkonen dieselbe Kraft, die gleiche Bedeutung verfiigen kénnen. Das Original liegt je-
weils im Jenseits entriickt und wirkt durch Partikel oder Abbild. Die Kraft seiner Heiligkeit
ist von seiner gegenwirtigen Form unabhiingig.

34 Eine Studie zur Entwicklung des Umganges mit Reliquien und der Verehrungspraxis von
Reliquien in Byzanz und ihren Veriinderungen, die die Forschungen André Grabars fortsetz-
te, ist offenbar ein Desiderat der Forschung. Fiir Hinweise und Anworten auf meine westli-
chen Fragen sowie den anregenden Austausch zur Entwicklung des Reliquienkultes in By-
zanz danke ich Bissera Pentcheva, Holger Klein und Anne McClannan. Es liegen zwar zahl-
reiche Studien zu einzelnen Reliquiaren, Reliquiartypen, den Kreuzreliquien etc. vor,
zentrale Fragen jedoch wie die Genese/Abgrenzung zu spitrémischen Devotionalien, Pilge-
randenken und Ikonen, erweisen sich als bislang unbeantwortet. Uberlegungen zu einer
miglichen Gabelung der Traditionen von Reliquien- und Tkonenkult finden sich bei JAMES
2003, S. 51: ,There are fewer references to relics and their wonder-working powers in the
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Reliquien aufgrund ihres Fragmentcharakters zuriickwies, sondern auch ein Erzbi-
schof aus Saloniki es ablehnte, einen Teil des Korpers des heiligen Demetrios dem
Herrscher zu senden.” Daraus lassen sich meines Erachtens jedoch keine brauch-
baren Riickschliisse auf die Praxis der aktiven Zerteilung von Heiligenkorpern zum
Handel und Verkauf gewinnen. Eine Weigerung, besonders eine von Geschichts-
schreibern notierte, impliziert in erster Linie eine politische Handlung und ist da-
her nur bedingt fiir die generelle Praxis aussagekriftig. Vielmehr ist der auf diese
Weise betonte Fall denn vielleicht mehr Ausnahme von der praktizierten Regel.*
Wihrend der Zeit des sogenannten Ikonoklasmus scheinen sie keine besondere
Rolle in den Auseinandersetzungen gespielt zu haben. Die Berichte iiber Zersts-
rungen von Reliquien sind vermutlich wie diejenigen iiber die Zerstorungen von
Ikonen auf die Interpolationen und die Propaganda der Ikonophilen zuriickzufiih-
ren.”’

Im Westen hingegen war die Situation eine grundlegend andere, es zihlte der
weine” heilige Ort, das Heiligengrab; kleine Fragmente, Kontaktreliquien etc.
konnten an Bedeutung nicht mit einem intakten Korper konkurrieren. Diese
grundsiitzlich verschiedenen Primissen der Genese von Heiligkeit hatten ihren
Einfluss auch auf den Umgang mit dem Bild. Trug es eine oder gar mehrere Reli-
quien, wuchs seine Bedeutung. Ahnlichkeit mit dem Urbild, mit dem wirklichen
Aussehen der Heiligen, war im Westen jedoch nicht von der gleichen Relevanz fiir
die Stiftung von Heiligkeit wie in Byzanz.*® Nicht zuletzt deshalb kam im Westen
der Materialitit und ihrer allusorischen Wirkungsmacht cine zentrale Bedeutung
bei der Generierung von Heiligkeit und seiner Reprisentation mittels Verweisen
auf Jenseitige und Jenseitiges zu.

sources after Iconoclasm than there were previously. Bodies of saints seem to matter less; was
this perhaps there were fewer holy men after Iconoclasm? This not to say that relics were not
significant after Iconoclasm; the discovery of the Mandylion and the relic-hunting activities
of Nicephorus Phocas, John Tzimisces and Constantine Phorphyrogenitus indicate otherwi-
se. This, I think, may be the point where icons and relics drew apart. The functions of both
were similar, but the human interaction, the believer’s response may have been different.”

35 GRABAR 1972, Bd. 1, §. 41.

36 Ich denke, man kann aus der Existenz und Verbreitung von fragmentierten Heiligenkorpern
nicht unbedingt auf eine aktive Praxis der Zerstiickelung von Heiligenkorpern zur aner-
kannten Reliquiengewinnung schlieflen, wie es André Grabar tut. Vielmehr ist der verstirkte
Import von Reliquien aus dem Osten ein Indiz dafiir, dass man lieber ,echte” Reliquienpar-
tikel aus dem Heiligen Land einkauft bzw. besonders in der Karolingerzeit aus Rom impor-
tiert, als eigene Heilige anzuriihren.

37 Vgl. WORTLEY 1982 und APPLEBY 1992.

38 Vgl. BozOkY/HELVETIUS 1999 mit weiterfithrender Literatur. In diesem Kontext ist die Be-
obachtung André Grabars interessant, der feststellt, dass ,.qu'au sein de I'Eglise byzantine du
moyen ige, le culte des icones se moule trés exactement dans les formes qui éraient réservées,
dans I'antiquité, a la dévotion aux reliques: une icone vénerée apparair généralement d'une
fagon mystérieuse; son ,invention® a pour origine une intervention surnaturelle;” vgl, GRa-
BAR 1972, Bd. 2, §. 357.
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Seit dem neunten Jahrhundert verzeichnete man eine steigende Zahl der Fille
von furta sacra und damit eine wachsende Zahl von Verstéflen gegen die Idee des
corpus incorruptum.” Diese Verinderung im Umgang mit heiligen Kérpern zur
Zeit der Entstehung der ersten monumentalen Statuen stiitze nur auf den ersten
Blick das zentrale Argument Kellers, d.h. das Bediirfnis der Gliubigen nach einem
unversehrten Heiligenkérper im Korperreliquien bewahrenden Kulbild. Betrach-
tet man die nach Keller ,vervollstindigten® Korperreliquiare genauer, wird deut-
lich, dass den Reliquien nur kiinstliches ,Fleisch® bzw. eine glinzende ,Haut",
nicht aber ein intakter Kérper verliechen wurde. Diese Haut kann in einzelnen Fil-
len (bes. bei Arm- oder Fuflreliquiaren) sogar aus der Anschauung entlehnte De-
tails wie Adern, kleine Falten oder individuell geformte Nigel aufweisen.* In kei-
nem Fall wurde aber der gesamte Korper nachgebildet und das Fragment, der Kno-
chen oder die Schidelkappe des Heiligen mit einem neuen Leib versehen. Es sind
Biisten oder Arme, die neugeformt wurden und so diesen Reliquiaren den Namen
,sprechende” Reliquiare oder Kérperteil-Reliquiare eingetragen haben. Diese Be-
zeichnungen konnen in mehr als einer Hinsicht in die Irre fithren. Wenn Képfe
und segnende Hinde als Biisten und Arme auf den Altar gestellt wurden, so spielte
man damit auf den Heiligen und seinen Leib und von diesem vor allem auf seine
ausdruckstragenden Kérperteile an, d.h. die fiir die Kommunikation mit ihm rele-
vanten Elemente. Der irdische, der ,eigentliche” Kérper des Heiligen wurde in,

39 Vgl. GEARY 1978 und ANGENENDT 1992, Die Franken begriinden ihre kulturelle und politi-
sche Uberlegenheit im Prolog der Lex Salica, §4, u.a. damit, dass sie, anders als die barbari-
schen Romer, die Leiber der Mirtyrer nicht den wilden Tieren zum Fral} vorwerfen noch sie
zerstiickeln. Sie wiirden sie vielmehr mit Gold und Edelsteinen schmiicken: ,sanctorum mar-
tyrum corpora, quem Romani igne cremaverunt vel ferro truncaverunt vel besteis lacerando proi-
ecerunt, Franci super eos aurum et lapides preciosos ornaverunt.” MGH Leges 4,2, S. 2. Diese
Auftassung ist dem Bestreben verpflichrer, die zahlreichen Reliquientranslationen in der er-
sten Hilfte des neunten Jahrhunderts im Kontext einer umfassenden imitatio Romae gleich-
sam zu rechtfertigen. Im elften Jahrhundert richrer sich das Interesse des Westens stirker auf
Jerusalem und Christusreliquien aus dem Heiligen Land, vgl. PoLONYI 1998, S. 30f. In die-
ser Zeit kommt es auch zum Riicktransport von ,rémischen” Reliquien nach Rom, vgl. ebd.
Es wiire zu bedenken, ob die Vorstellung des corpus incorruptum nicht jeweils mit dem er-
neuten Aufleben der imitatio Romae im achten, zwolften und sechzehnten Jahrhundert den
Stellenwert eines handlungsbindenden ,Sakrilegs® gewinnt.

40 Als Beispiel fiir einen ,ihnlich®, d.h. nach seinem Erscheinungsbild gestalteten Heiligen
wird gerne auf die Legende in den Heldentaten des heiligen Servarius verwiesen: Diese Ge-
schichre, 1126 verfasst, erzihle von dem Kopf-Reliquiar des heiligen Servatius, das Kaiser
Heinrich I11. in Auftrag gegeben hatte. Der Herrscher glaubre, dessen aus Edelsteinen nach-
gebildete schielende Augen liessen den Heiligen seiner irdischen Gestalr als Lebender un-
ihnlich erscheinen (oculorum ferebant effigiem, haud prorsus indifferens parilitas consimilavit),
da er der Ansicht war, das Schielen sei ein ,,Fehler” des Kiinstlers. Er war iiber diesen Makel
des Reliquiars so erziirnt, dass er den Kiinstler ins Gefingnis werfen lieff. Erst als ihm der
Heilige des Nachts erschien, sein Antlitz zeigte und erklirte, dass die Hinde der Kiinstler
ihn nach dem Willen Gottes geformt hitten, war der Nachweis fiir das ,Kénnen" des Kiinst-
lers erbracht. Vgl. LEGNER 1978, S. 223.



24 BILDER IM CHRISTLICHEN KULT

unter oder hinter dem Altar verwahrt. Der Heilige ,erhob® sich quasi miteels der
Kunstwerke scheinbar aus seinem Grab, er erfuhr eine ,Auferstehung”,*" um vor
dem Gliubigen zu ,erscheinen” und zu ihm zu ,sprechen® bzw. ihn anzublicken.

Dabei ging es nicht primir um eine Nachbildung des Heiligenkérpers sondern
darum, mittels des Reliquiars eine Kommunikation zwischen Heiligen und Glau-
bigen herzustellen. Das wird deutlich, wenn beriicksichtigt wird, dass es sich die
ersten hundertfiinzig Jahre fast ausschlieflich um segnende oder weisende Hinde
und um das Gesicht, das Haupt des Heiligen, handelte, das die Gliubigen anblick-
te. Fiithrt man als Gegenbeweis das Trierer Andreasreliquiar in die Diskussion ein,
so ist hierbei zu beachten, dass es sich keinesfalls um ein Fuf-Reliquiar, sondern
genauer um ein Sandalen-Reliquiar bzw. um ein Reliquiarkistchen mit figurativer
Anspielung auf seinen Schatz im Inneren handelt. Der nachgebildete Fuff erhebt
eigentlich nicht wirklich den Anspruch, den Fuff des Andreas darzustellen, sondern
verweist lediglich auf ihn, indem die Riemen auf der Oberfliche in das Reliquiar
hineinzufiihren und mit der verborgenen Sohle im seinem Inneren verbunden zu
sein scheinen. Die Kante, die glinzende Oberfliche des kastenformigen Reliquiars,
trennt den Betrachter von der in ihm verborgenen Heiligkeit, er entzieht sie unse-
rem Blick. Dabei kommt ein gesteigertes Verlangen nach heiligen, ,wahrhaften®
Objekten zum Ausdruck, die von der Wahrheit der Offenbarung sichtbares Zeug-
nis abgeben, d.h. also eher nach einem , Fetisch® als nach einem (intakten) Bild der
Heiligen, die im religiosen Kult eine immer wichtigere Rolle spielen.* Die treiben-
de Kraft ist weniger die Vervollstindigung des heiligen Partikels als vielmehr der
Waunsch nach einer transzendenten Instanz, die in einem geschaffenen Kérper er-
fahren und angesprochen werden kann.

I. 2. ,Ikonoklasmus“ und der Westen

Weitaus einleuchtender als Ausgangspunkt fiir Uberlegungen zum Wiederaufleben
der Skulptur im Westen erscheint dessen zeitliche Koinzidenz mit dem Ende des
sogenannten lkonoklasmus in Byzanz und den nun auftretenden Richtungswech-
seln von extremer Bilderfeindlichkeit bis hin zu verschiedenen Graden von Tkono-
philie.* Die byzantinischen Kontroversen des achten Jahrhunderts kreisten um die

41 Richard Landes stellt diese ,Auferstchung®, am Beispiel von Limoges, in einen politischen
Kontext: , The populace, first mobilized by the peace movement some two decades carlier,
was encouraged to place their passionate faith in the cult of Martial, the companion of Jesus;
to vent their rage and resentment on Jews, the killers of Jesus and the inveterate enemies of
Christendom; and to partake in the public gatherings that marked the resurrection’ of saints
like John the Baprist, Leonard, and Justinian.” Vgl. LANDES 1995, S. 89.

42 In Kapirel I1 wird diese Bezichung ausfiihrlicher erértert und differenziert werden. Gemein-
hin wird davon ausgegangen, dass Fetisch, Reliquie und Heiligenbild in ihrem relationalen
Bezug zum abwesenden Verchrungszentrum gleicher Narur sind. Vgl. BOHME 2000, S. 26.

43 ,On pourrait difficilement nier que 'iconoclasme byzantin et ses retombées constituent un
événement capiral dans la pensée et I'action du haur moyen age a I'égard du text, de I'image,
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Frage, ob spirituelle Inhalte durch Reprisentationen in materieller Form verkorpert
werden konnen.* Diese Vorstellung baute auf eine lange Tradition im spitantiken
Gedankengut auf. Der Kunst war bereits von dem Rhetoriker Dion Chrysostomos
(ca. 100 n. Chr.) und dem Philosoph Porphyrius (ca. 260 n. Chr.) die Fihigkeit
attestiert worden, spirituelle Einsichten zu erméglichen oder Gédiches zu offen-
baren. Callistratus erklirte im dritten nachchristlichen Jahrhundert am Beispiel ei-
nes Bacchanten, dass auch Kunstwerke gotdich inspirierte Offenbarungen darstel-
len.*> Philostratus der Altere (gest. 245 n. Chr.) betonte, dass durch die sichtbare
Form ein bedeutsamer Inhalc erreicht werden sollte.*® Kunst reiche iiber mimesis
hinaus, indem sie die innere Bedeutung mit Bezug auf das dargestellte Thema
wahrhaft verdeutliche.’” Vor diesem Hintergrund ist auch die Deklaration auf dem
zweiten Konzil von Nicda im Jahr 787 zu betrachten: Bilder von Heiligen werden
gemalt, damit der Betrachter die Erfahrung von Heiligkeit und die Erhebung im
Gedenken an die Dargestellten als Ergebnis seiner Versenkung erfihre.”® Dabei ist
es nicht die Erscheinungsgestalt der Heiligen, sondern deren durch sie vermittelte
Tugendhaftigkeit, die dem Betrachter, so Germanus von Konstantinopel, bewusst
wird. "

Mit der Kontroverse iiber Bilder und den angemessenen Umgang mit ihnen ging
eine Intensivierung der Auseinandersetzungen iiber die Bilderfrage zwischen By-
zanz, dem Westen und Rom einher. Den Auftake dieser Diskussionen bildete im
Jahr 754 die Synode von Hiereia. Diese Synode hatte zu Verstimmungen im We-
sten gefiihre, da sie zwar als ,6kumenisch” ausgerufen wurde, westliche Theologen
jedoch nicht eingeladen waren. Die bilderfeindliche Haltung ihrer Beschliisse hatte
zur Folge, dass ihre Entscheidungen selbst von manchen byzantinischen Theologen
nichr akzeptiert wurden. Es folgten wechselseitige Stellungnahmen zur Bilderfrage,
besonders intensiv waren die Auseinandersetzungen nach dem zweiten Konzil von
Nicia (787), das im Gegensatz zur Synode von Hiereia eine bilderfreundliche Hal-
tung propagierte.”’

et de leurs relations.* MCCORMICK 1994, hier: S. 96 sowie fiir einen Uberblick THOMMEL
2005,

44 CoNCILIUM NICAA L1, Conf. lib. 111, cap. 23, lib. 11, cap. 30, lib. 1, cap. 10,17.

45 CALLISTRATUS: Statuae 2, S. 380.
Kunstwerke offenbaren das Gordiche als auch andere unsichtbare Phinomene, indem sie
ihnen eine Form geben. Kunst trigt zur realen Bedeutung ihres Gegenstandes bei, indem sie
mirrels der Mimesis die ,Strukeur von Realitdt” erzeugt, ebd. Staruae 10. Ausfithrlich zur
Entwicklungsgeschichte des Bildes und seiner Verehrungsgeschichte bis Nicia I1: LECLERCQ
1926.

46 PHILOSTRATOS: [magines/eikoveg, 11, 13

47 Ebd. 1. 9.

48 MANSI: Sacrorum conciliorum nova et amplissima collectio, X111, Sp. 131.

49 Ebd. XIII, Sp. 101 und BERLINER 2003 [1924], S. 66 und Anm. 37.

50 BeaeserLuG/Lossky 1987.
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Lebensgrofle dreidimensionale Statuen spielten in Byzanz lediglich als , iiberle-
bende Relikte* der Antike eine Rolle. Sie erfuhren kein Wiederaufleben in der by-
zantinischen Kunst. Die ersten Schriftzeugen fiir Statuen im Westen sind unmittel-
bar nach den Reaktionen des karolingischen Hofes auf dieses Konzil und den soge-
nannten Ikonoklasmus in Byzanz iiberliefert. Das legt die Vermutung nahe, dass
erst als man im Westen nach dem Jahr 787 gezwungen war, einen eigenen Stand-
punke zur Frage der angemessenen Verehrung von Bildern sowie zur eigentlichen
Natur von Bildern Gottes zu deklarieren und zugleich bestrebt war, als eigentlicher
Erbe des Rémischen Reiches aufzutreten, eine intensive Auseinandersetzung mit
der eigenen Bildkultur einsetzte. Mit der Abfassung des Opus Caroli regis (791) und
der auf der Synode von Frankfurt 794 erfolgten dffentlichen Zuriickweisung der
Positionen der Ostkirche auf dem zweiten Konzil von Nicia (787), wurde eine offi-
zielle Haltung des karolingischen Hofes deklariert. Wie diese ,offizielle Haltung®
tatsichlich auf das Kunstschaffen der Zeit zu beziehen und ob sie als ,Kunstdok-
trin® zu verstehen ist, wird bis in die jiingste Zeit intensiv, jedoch stets kontrovers
erértert. Claudius von Turin (gest. 827),”! besonders in seinem Apologeticum und
in seinem , Kommentar zu den zwei Korintherbriefen® (ca. 820), sowie Theodulf
von Orléans artikulierten eindeutige Einwiinde gegen Bilder.’? Claudius richtete
seine Kritik nicht nur gegen den Bilderkult, sondern wendete sich auch gegen den
Kult von Reliquien und des Kreuzes.” Diese radikale Ablehnung von Bildern er-
regte heftigen Widerspruch bei anderen karolingischen Theologen: Diese Anklage
der Hiresie aus den ,eigenen Reihen® fithrte dazu, dass auf der Synode von Paris
im Jahr 825 ausfiihrlich hierzu Stellung bezogen wurde, und zwar dieses Mal nicht
unter politischen Vorzeichen eines gegen den byzantinischen Affront formulierten
Manifests, sondern zur Deklaration einer offiziellen Position der frinkischen Kir-
che, die in dem Brief der Verfasser an Ludwig den Frommen artikuliert wird:

»Denn als ihr erkannt habt, wie zwei [Menschen] sich in Gefahr befinden und
vom ,Kénigsweg' abweichen, der eine nimlich nach links in den Abgrund der
Bilderzerstérung herabgleitet [herabstiirzt], der andere sich aber nach rechts in
abergliubische Anbetung ebendieser Bilder herrabbewegt, wolltet ihr in Liebe
und Gortesfurcht den Mittelweg entgegenstellen und gegen die Krankheit auf
jeder der beiden Seiten heilbringende Medizin zuteil werden lassen. >

51 BouLHOL 2002, vor allem S. 69-164,

52 Die Nihe ihrer Positionen veranlasste den katalanischen Benediktiner Paulino Beller dazu,
in Claudius von Turin den eigentlichen Autor des Liber de imaginibus zu sehen, BELLET
1955. Zur Zuriickweisung und Einordnung beider Autoren in dasselbe Milieu: BOUREAU
1987, S. 156f. und BouLHOL 2002, S. 104-112.

53 Er polemisierte gegen ,in pratica ogni forma di culto rivolta a entita della realta sensibile,
comprendendo quindi nell’anatema anche le reliquie ¢, sopratutto, la croce”, FERRARI 1999,
S.314.

54 LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS: Concilium Parisiense A. 825, MGH Conc. 2 sowie PL 98,
Sp. 1301B: ,,Cum enim duos in periculo constitutos conspexistis [ Ludwig der Fromme ist ange-
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Die Bedeutung, die dieses Konzil fiir den Umgang mit Bildern und das Kunst-
schaffen dieser Epoche im Westen hatte, und ihre Vernachlissigung in der For-
schung stehen im Gegensatz zu der umfangreichen wissenschaftlichen Beachtung
der Opus Caroli regis, die keine mittelalterliche Rezeption erfahren haben.” Auf der
Pariser Synode verteidigten Jonas von Orléans (780-842) und Walahfrid Strabo
(808-849)% die Existenzberechtigung von Bildern entschieden, ohne dass dabei
eine eindeutig bilderfreundliche oder bilderfeindliche Position eingenommen wur-
de.”” Einer griindlicheren Analyse ist vorauszuschicken, dass sich ein grofRer Teil
des Libellus von 825 auf die Bedeutung der crux Christi konzentrierte. Heftiger
Widerspruch auf Claudius’ Polemik wurde auch nach dieser Synode von dem Abt
Theodemir aus Psalmody und zwei Geistlichen aus dem engeren Umfeld von Lud-
wig dem Frommen artikuliert: Es werden zwei Bildertraktate verfasst: Responsa
contra Claudium von Dungal (gest. 827) und De cultu imaginum von Jonas von
Orléans, der zwischen 840 und 844 geschrieben und Karl dem Kahlen gewidmet
wurde.” In das gleiche Horn stiess auch Eginhard mit seiner kurzen Antwort auf
die Vorwiirfe gegen die Kreuzverehrung: die Quaestio de adoranda cruce von 836.%
In diesen Schriften artikulieren westliche Theologen ihre cigenen Positionen zu
verehrten religiosen Objekten wie Reliquien, das Kreuz und die Gleichsetzung von
Bildern mit dem Sakrament.”” Im Kern der Debatten steht jedoch zweifelsohne das

sprochen] e a via regia declinantes, unum scilicer ad sinistram in abruptum confringendarum
imaginum prolapsum, alterum vevo ad dexteram in superstitiosam videlicet earundem imaginum
adorationem proclivem, voluistis vos afféctu pietatis medium opponere et utriusque partis morbo
salutiferam medicinam conferve.”

55 So beurteilt dies auch Michele Camillo Ferrari, ,,questo dibattito, che ha sin qui interessato
gl specialisti in misura inversamente proporzionale alla sua importanza per la storia delle
immagini.” Vgl. FERRARI 1999, S. 313.

56 Walahfrid Strabo ist auch Autor der wohl 829 verfassten Versus in Aquisgrani palatio editi
anno Hludovvici (St. Gallen, Stiftsbibliothek, Cod. Sangallensis 869), bedeutsam fiir die Ent-
fernung des Aachener Theoderich-Standbildes und der Umgestaltung der Visio Wereini von
824/825, in der er die Jensseitsschau auf iiber 900 Hexameter ausweitet und in der Tradition
von Vergils Aeneis eine wesentliche Inspirationsquelle fiir Dantes Divina Commedia bilden
wird.

57 Hierzu und zu den diplomatischen Verwicklungen an den Héfen von Karl dem Groflen und
Ludwig dem Frommen in der Bilderfrage ausfiihrlich: McCormick 1994, S. 133-153. Ver-
mutlich nicht von Agobard aus Lyon (gest. 840) stammt der Text Liber de imaginibus aus
den Jahren 825-826. Zu AGOBARDI LVGDVNENSIS: Liber de picturis et imaginibus und den
Pamphleten von Claudius von Turin siche die Studie von Pascal Boulhol: BourHOL 2002,
besonders S. 69-164. Weitere Hinweise bei FELD 1990, S. 25-27. Eine ausfiihrliche Kennt-
nisnahme dieser Quellenschriften im Hinblick auf ihre Bedeutung fiir die Kunst stamme
von CHAZELLE 2001, hier vor allem: 5. 118-131.

58 Vgl. FERRARI 1999, S. 312 und DUNGAL: Responsa contra Claudium.

59 EGINHARD: Quaestio de adoranda cruce, in: MGH, Epistolae V, hg. von E. Diimmler, Berlin
1899, S. 146-149.

60 Ausfiihrlich hierzu: AprLEBY 1992. Die Rolle Spaniens in kiinstlerischer wie in theologischer
Hinsichr ist in diesem Kontext noch eigens zu diskutieren. Dieser Aspekt kann hier jedoch
nicht ausgefiihrt werden.
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Kruzifix und seine Verehrung. Zugleich wird erstmals ein Bewusstsein fiir die Dif-
ferenzen der beiden Wege offenbar, welche die beiden Erben der Antike seit der
Spitantike begangen haben.

L. 3. Cultus imaginum?

Der essentielle Unterschied zwischen westlicher und 6stlicher (christlicher) Bild-
kultur war das Fehlen von Tkonen oder von figurativen Bildern in der frithmittelal-
terlichen Kultur Galliens, die im religiésen Kule direkt angerufen wurden. Erst mit
der Einfithrung der adoratio crucis durch die Karolinger konnte ein Bild in der Kar-
freitagsliturgie unmittelbar adressiert werden.®' Dabei ist der Ausdruck , Kulebild*
héchst problematisch, da er ein komplexes Phinomen mit einer langen Entwick-
lungsgeschichte auf einen ebenso reduktiven wie ahistorischen Begriff verkiirzt.
Die Archiologin Alice Donohue geht sogar davon aus, dass die Auffassung vom
antiken Géteerbild als ,Kultbild“ das Produkt einer Riickprojektion christlicher
Bildvorstellungen auf das , heilige Bild* im antiken Tempel sei.®* Uber die Analysen
der Terminologie und des Wortgebrauchs ,Kultbild® lisst sich fiir die Antike als
auch fiir das Mittelalter nur die Gewissheit gewinnen, dass es sich nicht um einen
zeitgenossischen Sprachgebrauch, sondern eine sparmittelalterliche, wenn nichr ei-
gentlich neuzeitliche Benennung handelt.*” Die 1390er Jahre leiteten in der Bilder-
debatte der abendlindischen Kirche eine neue Periode ein. Wie Norbert Schnitzler
gezeigt hat, trat De imaginibus nun gehiuft als titelgebender Leitbegriff fiir gelehrte
Abhandlungen auf, und l8ste die enge Anbindung an das umfassende Thema der
Heiligen- und Reliquienverehrung. Norbert Schnitzler war es auch, der darauf auf-
merksam machte, dass die neuen Texte erkenntnistheoretische oder christologische
Aspekte kaum mehr beriicksichtigten. Vielmehr bemiihten sich die Autoren, wie
beispielsweise Hilton, vor allem von englischen Universititen, um einen Riickblick
auf die Geschichte der Bildverehrung.®*

Wann jedoch der Moment eintrat, dass aus dem negativ besetzten cultus imagi-
num® die positiv besetzte, im christlichen Kult legitimierte Vorstellung vom , Kult-

61 Ausfiihrlich dazu Hertz 1963 und SepIERE 1994. Am Karfreitag folgte auf den Wortgottes-
dienst nicht die Feier der Eucharistie, sondern die Verchrung des Kreuzes. Eine groffe Anzahl
von Gesingen an und auf das Kreuz entstehr in dieser Zeit. Die consuetudines des Klosters Fleu-
ry sind hierfiir besonders aufschlussreich, auf die in 1.4 noch ausfiihrlicher eingegangen wird.

62 DONOHUE 1988 und 1997; zur Uneinheitlichkeit des Begriffs auch: Gross 1967 und
SCHEER 2000, S. 6ff. mit einem Riickblick auf die Geschichte der Diskussion iiber die Poly-
valenz der Begriffe Eoavov, Gyahua, eikwv, awdprac und Bpém. Tanja Scheer nimme
nicht zum Aufsatz von DONOHUE von 1997 Stellung, es fehlt eine Replik von kompetenter
Seite der Archiologen auf die o.g. These.

63 Evans 1995 sowie SCHEER 2000, mit einem Uberblick zur Forschung zum Thema.

64 SCHNITZLER 2004, S. 470 sowie CLARK 1985.

65 Vgl. bereits bei LEO 1.2 De haeresi et historia Manichaeorum, Sp. 977B-C:  Videlicer dum raxta
puram precum oblationem a Christianis Deo fieri oportere docuisse, et ad Tertullianum nimirum,
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bild* entsteht, ist bislang noch eine unbeantwortete Frage.® Es ist hierfiir von zen-
traler Bedeutung zu kliren, ob das Kultbild nicht méglicherweise iiberhaupt eine
wErfindung” der Frithen Neuzeit war, die im Riickblick auf die Bildkultur des Mit-
telalters im Kult verehrte Bilder erst mit dem Status einer eigenen Gesetzlichkeit
und gétdichen Autorschaft versehen hat. Zu untersuchen wiren hierfiir an einem
anderen Ort die Entwicklungsgeschichte des Arguments der Zeugenschaft von Bil-
dern und die ihrer Geburtsmythen in den mittelalterlichen Legenden von Bildern.
Eine Analyse der Rhetorik der mittelalterlichen Legenden von Bildern mit dem
Augenmerk darauf, wie sie die Entstehung von Kultbildern und ihre Bedeutung
von alters her ,erklirten” und der Kiinstlerlegenden, die in der Frithen Neuzeit den
genialen, von Gott mit seiner Schaffensgabe beschenkten Kiinstler zur Schaffung
von Bildern befihigten, steht noch aus.””

Die Rekonstruktion der Vorstellungen, was Bilder im Hochmittelalter eigent-
lich bedeuteten, ist auch deshalb schwierig, weil eine Reihe von Ausdriicken fiir
Bilder verwendet wurden, die nicht scharf voneinander abgegrenzt werden knnen.
So sagt der Ausdruck imago beispielsweise nichts aus iiber die Beschaffenheit des
Bildes. Man kann nicht sagen, ob es sich bei den imagines, denen der cultus gilt, um
Statuen oder Tafelbilder handelt. Dabei ist zu beachten, dass der Begriff Kultbild in
der Regel weniger die Rolle im Kult, im Ritual oder in der Liturgie meint, sondern
vielmehr ,kultische Verehrung® eines Bildes, die meist paraliturgisch ist. Mittelal-
terliche Literatur verwendert fiir Statuen oder Bilder, die im Kult verehrt wurden,
keine einheitliche Terminologie. Marestas bezieht sich zwar meistens auf Sitzstatuen
(nicht nur der Madonna), jedoch auch ein zweidimensionales Bild kann mit die-
sem Ausdruck beschrieben werden. Forsyth weist darauf hin, dass es sich eigentlich
um einen Ehrentitel handelt.®® Einen Hinweis auf die besondere Bedeutung des
Bildwerks impliziert eine Quellenschrift zu einem Bild, wenn z.B. von einem Chri-
stusbild als maiestas domini, der Maria als maiestas sanctae mariae oder der maiestas
sancte fidis sowie der maiestas des heiligen Privat in Mende® gesprochen wird. Spre-
chen die Quellen von statua, handelt es sich mit groffer Wahrscheinlichkeit um
Skulpturen. So werden die Statuen des heiligen Petrus von Solomon, von Ragenari-
us und das Kruzifix von Le Mans, die alle im neunten Jahrhundert entstanden wa-
ren, mit diesem Ausdruck bezeichnet.”” Bernard von Angers, der Verfasser des Liber

Clementem Alexandrinum provocare non veretur, subjiciens non templa, non altaria, non imagines
primos Christi cultores admisisse a quibus abhorrebant, ne gentilium religionem sectari viderentur.”

66 Einschligig zu dieser Frage: MIQUEL 1970, allgemein zur Funktion des Bildes im Westen
siche BASCHET/SCHMITT 1992,

67 Zur Rezeption des diesbeziiglichen Argumentes von Johannes Damaszenus ist ein Aufsatz
der Autorin in Vorbereitung,.

68 FORSYTH 1972, S. 1, Anm. 1: zu sedes sapientine, maiestas, statua, imago, effigies und icona
sowie auf S. 70 (bes. zum Gebrauch von imago im Liber pontificalis).

69 LES MIRACLES DE SAINT PRIVAT, Nr. 9, S. 16-18.

70 Vgl. FOrsyTH 1972, Anm. 1, S. 1 und S. 75, Anm. 80: Ragenarius: ,.unam auream suae si-
miltudinis statuam fiers”", GESTA DOMINI ALDRICI 1889, S. 16 und CARTULAIRE DE REDON,
S. 190, 420.
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miraculorum Sancte Fidis, von dem noch ausfiihrlich die Rede sein wird, verwendet
den Ausdruck fiir Reliquiarstatuen im Allgemeinen oder im Speziellen fiir die Sta-
tuen der heiligen Fides und des heiligen Gerald (LM I, 13, S. 112-114). Jedoch
verwendet er an allen diesen Stellen auch 7mago fiir dieselben Bildwerke.”! Mit ico-
na werden zweidimensionale Tafelbilder bezeichnet, jedoch auch z.B. das Reliquiar
des heiligen Martial oder die Madonna von Chatillon-sur-Loire.”* Ilene Forsyth
hat die Quellen zusammengestellt, in denen 7/mago sich auf eine Madonnenstatue
oder eine Reliquiarstatue bezieht, betont jedoch zugleich, dass die Offenheit des
Ausdrucks uns in zahlreichen Fillen im Ungewissen dariiber belisst, ob es sich um
Skulptur oder Malerei handelt.”

Hans Belting beruft sich bei seiner Begriindung des Begriffes der Kultbilder auf
Edwyn Bevan und dessen gleichnamiges Buch ,Holy images®, dessen Erkenntnis-
interesse jedoch in eine ganz andere Richtung zielt. Romano Guardini grenzt das
Kultbild vom Andachtsbild ab: Er weist darauf hin, dass fiir den Betrachter eines
Kultbildes dessen Wirkung nicht ,vom objektiven Sein und Walten Gottes™ aus-
geht, sondern seine Perzeption und der Glauben an seine Wirkmacht und Realitit
auf der Primisse vom ,objektiven Sein und Walten Gottes“ beruht.”* Die ,Realpri-
senz” des Bildes sei auf das Sein, die Existenz Gottes zuriickzufiihren. Daher erklire
sich auch der prinzipielle Unterschied zum Andachtsbild, dessen Wirkmacht aus
der Immanenz, der Innerlichkeit hervorgehe. Das Kultbild verfiige aber nicht iiber
Innerlichkeit, sondern iiber ,, Wirklichkeit, Wesenheit und Macht.“”® Daraus folge,
dass es der ,,Sinn des Kultbildes ist, dafl Gott gegenwiirtig werde* und fiir die Wahr-
nehmung des Bildes ,das Innewerden der gottlichen Gegenwart am Bilde — oder
wenigstens der Méglichkeit dieser Gegenwart; ihre Erwartung, thre Ahnung."”®
Entsprechend begegnet der Betrachter bei Romano Guardini dem Kulebild mit ei-
ner besonderen Haltung: Er erweist ihm Ehrfurcht, Erschiitterung, Anbetung,
Scheu und offenbart zugleich ein ,hindringendes” Verlangen. Fiir Guardini folgt
daraus, dass sich zwei Formen der Bildwahrnehmung, ausgehend von der Bildform,

71 Seltener verwendet er effigies, ein Ausdruck, der auch in der Beschreibung einer Statue des
Kénigs Lothar des zehnten Jahrhunderts verwendet wird. Vgl. FOrsyTH 1972, Anm. 1, S. 1
und S. 76, Anm. 81: ,praedicto regi ad instar suae effigiei episcopatus causa imaginem dedit”
aus: Miracula SS. Gregorii et Sebastaini Suessione in Monasterio S. Medardy, zit. nach Forsyth.

72 FORSYTH 1972, 8. 2, Anm. 1 und S. 39, Anm. 20: ,isdem Gauzbertus iconam auream Martia-
lis apostoli fecit sedentem super altare” und S. 101, Anm. 25: ,Verum trabibus conlapsis, laguea-
ribus ambustis, cum aediculam reginae virginum a regione aestuantis incendii ostiolo patenti tota
rabies impeteret camini, eoque inveheretur spirantibus auris quo iconia matris Domini cum ima-
gine nostri Redemptoris, ligneo opere sculpta, veneratur, ab illis divinitus auctus [...] ardere vide-
batur nil laedens.”

73 FORSYTH 1972, S. 2, Anm. 1 und zum gleichzeitigen Gebrauch von image mit tabula ebd.,
S.70, Anm. 52.

74 GUARDINI 1939, S. 8.

75 Ebd., S. 9.

76 Ebd., S. 11f sowie HAHN 2000 und DECORTE.
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trennen lassen, eine isthetische und eine religiose.”” Dass diese Trennung nicht zu
halten und zudem wenig sinnvoll ist, werden verschiedene Teile der vorliegenden
Arbeit aufzeigen.

Ein damit verbundenes, wenn auch anders gelagertes Problem erweist sich im
Deutschen als unlésbar: Die Vielschichtigkeit des Bildbegriffes untergribt eine
Prizision der Benennung, denn weder sind Bild und Bildwerk eindeutig dreidi-
mensional, noch lisst sich z.B. ein Kruzifix mic plastischem Christuskérper tref-
fend als Statue, Standbild oder Skulptur beschreiben. Deshalb werden im Folgen-
den andere Begriffe nur mit einer eingeschrinkten Weite ihrer Bedeutung verwen-
det werden, so ist, wenn von einem Heiligenbild gesprochen wird, damit stets ein
plastisches Bildwerk gemeint.

In den hochmittelalterlichen Schriften der lateinischen Kirchenviiter taucht der
Begriff cultus imaginum auftallend selten im originalen Wortlaut der Texte selbst
auf — erstaunlich oft begegnet man ihm jedoch in den Kommentaren Mignes bzw.
der Bearbeiter des achtzehnten Jahrhunderts der Texte. Der Begriff cultus imagi-
num leitet sich vermutlich aus dem ilteren cultus idolorum’™ ab und wurde wohl
erstmals in dem Opus Caroli regis in der Abgrenzung zur byzantinischen Position in
der Frage der Bildverehrung verwendet.”” Bereits in der Pariser Synode von 825

77 Dieses Problem, wie sich die Form eines Bildes zu seiner Funktion verhilr, artikuliert Hans
Belting: ,Das Problem zeigt sich am besten daran, daf wir nun Tkone und Andachesbild
auch dort unterscheiden miissen, wo wir sie der Form nach (noch) nicht unterscheiden kin-
nen. Die Bildfunktionen sind aber so verschieden, dafl die Bildihnlichkeiten zum Problem
werden. Die Ikone war in die Liturgie integriert und ontologisch auf die Indentitiit [sic] der
abgebildeten Person bezogen, deren Bildform gleichsam ihre einzig mégliche Physiognomie
war. Das Andachesbild andererseits war, wenn man mit Panofsky argumentiert, vom Be-
trachter abhiingig und psychologisch auf dessen Erwartungen und Stimmungen bezogen.”
Vgl. BELTING 1981, S. 76.

78 Wenn auch Augustinus vermutlich niche der Schapfer des Begriffs darstellt, so sicher einer
seiner entscheidenden Verbreiter durch seine Rezeption: AUGUSTINUS, De doctrina christia-
na, lib. 11, 23, S. 58: In Bezug auf 1. Kor. 10, 19-20 sagt er: ,,Quod autem de idolis et de immo-
lationibus, quae honori eorum exhibentur dixit apostolus, hoc de omnibus imaginariis signis sen-
tiendum est, quae vel ad cultum idolorum, vel ad creaturam eiusque partes tamquam deum co-
lendas trahunt vel ad remediorum aliarumque observationum curam pertinent, quae non sunt
diutnitus ad dilectionem dei et proximi tamquam publice constituta, sed per privatas appetitiones
rerum temporalium corda dissipant miserorum.”

79 Orus Caroll REGIS, 1. 11, 8. 258: ,Non ergo ait: Erit tempus quando nullus nisi imaginum
adorator Deo placebit; nec ait: Tantus imaginum cultus inolescet, ut quisquis eas non adoraberir,
neque ture et luminaribus sive quibusdam primitiis honoraberit, anathemate dignus erit, sed air:
Erit altare Domini in medio terrae Aegypta, [...]"und 11, 21, v. 6-17, S. 274: , Unde cavendum
illis est, et modis omnibus pertimescendum, ne, dum imagin[u]m cultum et adorationem Chri-
stianae relfi fioni ingerere nituntur, singularem unius Dei cultum et adorationem frustrari vi-
deantur. [...] Si enim singularis cultus soli et uni Deo debitus inconvulsus erit — et revera incon-
vulsus erit — imaginum cultus modis omnibus cassabitur: et si imaginum cultus non convellatur,
soli et uni Deo cultus debitus non erit singularis” sowie ,,Nec uspiam imaginum cultum, sed timo-

rem Domini sanctum testarur dicens” (111, 28, S. 471, v. 16-18) und schliefflich IV, 27, §. 557,
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scheint er zum feststehenden Ausdruck geworden zu sein.*® Hier offenbart sich
erstmals ein historisches Bewusstsein von einer Entwicklung der westlichen Hal-
tung hinsichtlich des Bildes und scines Einsatzes im religiosen Ritual. Dies vor al-
lem in Abgrenzung gegeniiber der byzantinischen Position, die in Form eines Brie-
fes an Ludwig den Frommen erneut zur Stellungnahme des Westens fiihrte:

»Dann ist auch jenes Wort insbesondere nicht gegen diejenigen zu richten, die
[Bilder] zu Recht besitzen, sondern gegen diejenigen, die ihren Bildern zu Un-
recht Verehrung erweisen.“®'

Es ist die Schonheit der Bilder, die Miftrauen erregt; betet man Bilder an, dann ver-
wechsle dann den Gegenstand (res) mit dem Heiligen (sanctus). Auch wenn die Bil-
der von grosser Kunstfertigkeit zeugten, seien sie nicht in einem heilig Ak, einer reli-
giosen Handlung entstanden, sondern aus Kunstfertigkeit (artificium). An dieser
Stelle ist wieder von Anbetung (adoratio) und nicht mehr von Verehrung (cultus) von
Bildern die Rede. Der Glaubige kénne, wolle er nicht fehlen, Gott nur alleine, nicht
iiber Dinge, die ihn reprisentieren, gleichsam iiber seinen Abglanz verehren.®

v. 8: ,Que omnia dum nulla rerum consequentia adprobari possint, restat, ut imaginum cultus

nullum in christiana religione tenere credatur principatum.”
80 Besonders hiufig wird er jedoch von Baronius im Preudoparisinensis verwendet, vgl. PL 98
Conventus Parisiensis, Acta: Anders als in den Konzilsakten aus Frankfurt und Paris wird hier
auch vom Kult heiliger Bilder (eultus sacrarum imaginum, s.u.) gesprochen, womit die by-
zantinische Vorstellung cines Bildes ikonischer Natur, iiber dessen Wahrhaftigkeic die Vereh-
rung vom Dargestellten auf den Heiligen im Jenseits iibergehen kann, im Westen zumindest
eine verspitete Rezeption gefunden hatc: Sp. 1293B-C: | Seripsit Michael Balbus imperator
Graecus ad Ludovicum Pium imperatorem Latinam epistolam bene longam in qua, post alia
nmiulta, ;Jgn{ﬁfavir Ecclesiam propter imagines Christi et sanctorum in duas partes esse divisam,
cum alii adorandas, alii non adorandas esse contenderent, et simul petiit, ut Ludovicus in Occi-
dente operam daret, ut sublato superstitioso cultu imaginum, Ecclesia pacem et unionem recuper-
aret. Ludovicus bis litteris acceptis a summo pontefice factultatem obtinuit convocandi viros ali-
quot doctos, qui veterum patrum testimonia de cultu imaginum diligenter colligerent.” Vg. auch
Sp. 1295B: ,[....] quod imagines ut deos quosdam adarent, quod eis sacrificia offerant, quod ab
eis nescio quo artificio de sacro fonte suscipi, et sacram communionem percipere velint, denique
quod alias id genus superstitiones vel ineptias in cultu sacrarum imaginum ostendant, merae ca-
lumniae atque imposturae sunt, neque mirabitur ejusmodi mendacia Graecum imperatorem in
sua epistola ad Latinos longe positos scribere potuisse, qui cogitare voluerit, quam crassa et quam
incredibilia mendacia nostri temporis haeretici de catholicis in vicinis locis degentibus fingant.
LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS: Conctlium Parisiense A. 825, MGH Conce. 2, S. 506: , Dein-
de etiam illud specialiter non contra licite habentes, sed contra inlicitum cultum imaginibus
exhibentes opponendum est. " Siche auch S. 526: ,Quamobrem monendi sunt omnes, qui illas
habere volunt, ne amando vel quoliber modo adorando vel complectendo ultra quam oportet cul-
tum eis inlicitum wllatenus umpendant”™ sowie S. 527: [...] Gregorius [...] seripsit, [...] ut sibi
videbatur, superflunm imaginum cultum tali zelo succensum omnes imagines, quas in ecclesia sua
repperat, deposuisse, confregisse et extra eandem ecclesiam funditus proiecisse, ut hoc facto a cultu-
ra vel adoratione inlicita populum compesceret.”
82 [...] et sie ea, quae pulchrior est, ideo adtentius adoratur eo, quod causa pulchritudinis amplius

habet virtutis, iam non eius sanctiatas ex quadam religgione, sed ex artificis venit operatione. Et

8



BILDER IM CHRISTLICHEN KULT 33

Im Sprachgebrauch der Pariser Synode ist der Ausdruck cultus imaginum bereits
zu einem Topos geworden und wird im Riickblick auf die Positionen der Frankfur-
ter Synode und des Opus Caroli regis angewendet, die ansonsten jedoch iiberhaupt
nicht zitiert werden. Interessanterweise wird dieser Ausdruck (cultus imaginum)
nur in den Passagen der Konzilsakten verwendet, in denen sich der Westen von der
byzantinischen Haltung in der Bilderfrage abgrenzt, nicht aber, wenn die eigene
Haltung zu Bildern beschrieben wird. Uberhaupt wird er, abgesehen vom unmit-
telbaren Kontext dieser Synoden, von den Kirchenschriftstellern fast nicht verwen-
det.

Die byzantinische Vorstellung, dass Bildern selbst Heiligkeit zugesprochen wird,
rezipiert noch Agobard von Lyon (769-840):

wIn quo genere istae quoque inueniuntur, quas sanctas appellant imagines non solum
sacrilegi, ex eo quod diuinum cultum operibus manuum suarum exhibent, sed et insi-
pientes, sanctitatem eis que sine anima sunt imaginibus tribuendo; nec hoc solum, sed
sanctificationem quoque, quam per Verbum Dei fieri testatur apostolus, eis, que nun-
quam loquuta sunt, simulachris dementer concedendo.“™

Wenig spiter im Text fiihrt er diesen Gedanken weiter aus und verbindet ihn bei
seiner Abgrenzung von diesem Bildverstindnis mit der Vorstellung der Dimonen-
verchrung, derzufolge Heiligenbilder durch zu starke Verehrung zu Gétzenbildern
werden konnen.®*

ste ed, quae minus pulchra est, vel ea, quae nihil habet pulchritudinis, adoratur, valde earum
adortores falluntur, cum videlicet res pulchritudine carentes adorare pereensent. [...] Nam cum
pulchras adorant imagines, casu aliquo, quo putant se aliquid sanctum adorare, falluntur; cum
vero deformes adorant picturas, consulto falluntur, quippe cum res deformes pro sanctis / rebus
adorant. [...) Falluntur vere, et merito falluntur, qui, cum Deus creator omnium se solum adorari
censuerit, res quasdam sensu carentes adorare nituntur.” LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS: Con-
cilium Parisiense A. 825, MGH Conc. 2,1V, 27, S. 555.

83 AGOBARD VON LYON: Liber de picturis et imaginibus, S. 166.

84 Diese Vorstellung findet sich ebenso bei JOHANNES VON ORLEANS: Johannes von Orléans:
De cultt imaginum: PL 106, Sp. 315C: , Sed credibile est quod, et in cultu et adoratione imagi-
num, ignorantia fallente, aliquid temporis insumpserint, nullo tamen pacto ab unitate fidei ca-
tholicae defecisse et ad idola conversi esse credends sunt.” und vor allem in: 325D-3268B: ,,, Quia
st sanctorum imagines in daemonum cultum venerantur, non idola religuerunt, sed nomina mu-
taverunt.' Et continuo subjungis: \Si scribas in pariete, vel pingas imagines Petri et Pauli, Jovis et
Saturni, sive Mercurii, nec isti sunt dii, nec illi apostoli; nec isti, nec illi homines, ac per hoc no-
men mutatur, error tamen et tunc et nunc idem ipse permanet semper. Quis non intueatur in hac
prosecutione tua, levitatis et indiscretionis plena, sicut et in caeteris fecisti, Galliam te quoque
complexum? Quae utique imagines sanctorum ob praemissas causas et habet et habere sinit: eas
vero adorari, et in daemonum cultum venerari, magnae detestationi et abominationi haber. Non
igitur, ut asseris, colit idola, et nomen mutavit, quia reliquit diabolum, et secuta est Christum, ac
de infideli facta est fidelis. Porro imagines sanctorum, ut dictum est, habet, non tamen eas in
daemonum cultum veneratur. Nam et illi qui nimio et indiscreto amore ob honorem sanctorum
eorum imaginibus supplicant, nescio an temere idololatrae sint vocandi. Videntur sane potius ab
hac superstitione, adbibito rationis moderamine, revocandi, quam idololatrae, cum utique sanc-
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Zusammenfassend lisst sich sagen, dass der Westen die Verehrung der Bilder im
Kult, den cultus imaginum, kritisiert, dabei jedoch den grundsitzlichen Unterschied
zu den Bildvorstellungen gegeniiber der Ostkirche erkennt und hinsichtlich des ei-
genen Einsatzes der Bilder im religiosen Kontext differenziert. Nach der Pariser
Synode verschwindet der Ausdruck cultus imaginum nahezu véllig aus dem Voka-
bular der Theologen und wird vermutlich erst wieder im dreizehnten Jahrhundert
verstirkt verwendet sowie besonders im Zuge der Gegenreformation, dann aber
unter neuzeitlichen Vorzeichen, rezipiert. Unsere Vorstellung eines Kultbildes ist
wesentlich von dieser Rezeptionsphase gepriigt, die bereits ein ,,magisches” Bildver-
stindnis implizieren kann. Sie hat im Kern wenig mit dem okzidentalen mittelal-
terlichen Bildverstindnis einer sacra imago, von der Bernard von Angers sprechen
wird, oder den imagines sanctorum und der imago christi zu tun. Deren Legitimitit
wurde niemals wirklich angezweifelt — aufler von isolierten, radikalen Tkonoklasten
wie Felix von Urgel oder Claudius von Turin —, sondern lediglich ihre iibertriebene
Verehrung kritisiert.

Tanja Scheer hat die dem antiken Gétrerbild gewidmeten rituellen Praktiken
analysiert: Thr zufolge hat der Umgang mit Gétterbildern zweifelsfrei bereits in der
Antike Kultbildcharakter. Sie werden gewaschen, bekleidet, gespeist und im Gebet
angeblickt.®® Eine grundlegende Gemeinsamkeit antiker und mictelalterlicher kul-
tisch verehrter Bilder ist der Glaube, dass sie durch die Beseelung oder Einwoh-
nung® des dargestellten Gottes oder Heiligen in der Lage sind, Wunder zu wirken
und aus dem gottlichen Jenseits in die Geschehnisse des Diesseits einzugreifen.””
Bei dieser Ineinssetzung von Bild und Gottheit in der Vorstellung durch den Be-
trachter spielt die Ahnlichkeit eine komplexe Mittlerrolle. Die mittelalterliche si-
militudo, die zudem noch die Vorstellung der Gottesebenbildlichkeit des Menschen
als imago dei in sich trigt, unterscheidet sich dennoch maflgeblich von der antiken
Auffassung der Wahrhaftigkeit im kiinstlerischen Abbild oder der byzantinischen
Vorstellung der ,authentischen® lkonen. Daher erscheint die entgegengesetzte

tae Trinitatis fidem veraciter credant et praedicent, nuncupandi. Caetera vero in eadem assertione
tua facium nobiscum, excepto eo quod in ea ultimum posuisti, ita inquiens: Ac per hoc nomen
mutatur, error tamen et tunc et nunc idem ipse permanet semper.” Quod superioribus, ubi dixisti:
Non idola reliquerunt, sed nomina mutaverunt,” non inconvenienter aptari potest. Item ais:
\Certe si adorandi fuissent, vivi potius quam mortui, ut tu posuisti, adovandi esse debuerunt.' Ut
ponere debueras, adorandi fuissent, aut certe adorari debuerant.” Si enim sanctorum imagines hi,
qui demonium cultum reliquerant uenerari iubentur, puto quod videretur eis non tam idola reli-
quisse quam simulacra mutasse’.” AGOBARD VON LYON: Liber de imaginibus sanctorum, S.
168.

85 SCHEER 2000, S. 55-77 und zu wundertirigen Bildern S. 83-93.

86 AssMANN auf der Tagung ,Idole” zu Ehren von Klaus Heinrich, org. von Sigrun Anselm,
Caroline Neubaur und Lorenz Wilkens, Turzing 2002.

87 Diese Vorstellung liegt vor allem folgenden Werken zugrunde, die gerade beziiglich ihrer
Vorstellung von Kultbildern zahlreich rezipiert worden sind: BELTING 1990 und FREEDBERG
1989. Kritisch auch DECKER 1985, S. 72 und 79f. sowie SCHRADE 1957.
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These der Riickprojektion christlicher Bildpraxis auf die antike Glaubenswelt von
Donohue nur bedingt haltbar.®® Es lisst sich schlieflich aufgrund der Analogien
und Bildvorstellungen, die sich zumindest im religiésen Ritual manifestieren,
durchaus von Kultbildern und von einem Bewusstsein fiir ihre besondere Natur
bereits in der Antike sprechen. Gerhard Wolf schrinkt bei seiner vorsichtigen Defi-
nition die gingige Auffassung ein:*’

»Wenn wir von Kult-Bild sprechen, unterstellen wir, dafl dieser Art von Bildern
eine spezifische dffentliche oder private Rezeption zukomme. [...] Allgemein ge-
sagt, verschmelzen in den Kultbildern Membran- und Brennspiegelfunktion
durch ein dem Publikum mehr oder weniger bewusstes Wechselspiel von Projek-
tion und Retrojektion. Ich nenne das in Analogie zu Kantorowicz berithmtem
Titel ,the two bodies of images'. [...] Durch die Legenden werden die Bilder ort-
lich und zeitlich in der Heilsgeschichte, genauer in der Epoche sub gratia veran-
kert und hiufig eine Verbindung eines aktuellen Kultzentrums zu einem anderen
bedeutenden Ort hergestellt. Die Legenden besitzen also in der Regel einen Ur-
sprungsbericht, einen Translationsbericht und eine Auflistung wichtiger Wunder,
die schon im Ursprung oder bei der Translation auftreten kénnen und in der Re-
gel bis zur Gegenwart fortdauern.*”

Betrachtet man vor diesem Hintergrund die heilige Fides von Conques, so handelt
es sich gemif dieser Definition um das ilteste erhaltene, kultisch verehrte Heili-
genbild in der westlichen Kunst des Mittelalters aufferhalb Roms. Bei der heiligen
Fides — wie auch bei den romischen Ikonen — bleibt jedoch das Problem bestehen,
dass ihre Verehrung als Kultbild ihren Ursprung letztlich in ihrer dsthetischen Er-
scheinung oder einer Instrumentalisierung derselben zu haben scheint und nichtin
einer besonderen Ortlichkeit oder aufgrund der Etablierung und Einbindung in
spezifische Rituale und auch nicht in der Berufung auf eine Legende. Alle drei Ele-
mente treten im Fall der Fides nachtriglich auf und tragen héchstens zu einer Stei-
gerung, nicht aber zur Legitimation als Kultbild bei. Rituale scheinen in ihrem Fall
die Konsequenz ihrer auflergewshnlichen Verehrung zu sein und nicht wesentliche
Voraussetzung. Zudem ist die (heutige) Abteikirche von Conques und damit die
»Bithne” und ,Inszenierung” des Kultbildes als Mittelpunke ,,ihres® Tempels spiter

88 Vgl. DONOHUE 1997.

89 Eine kritische Position dieses Prisenzmodells von David Freedberg und Hans Belting artiku-
liert Gerhard Wolf. Er erklirt die Wirkmacht von Kultbildern in erster Linie iiber den Iden-
tifikationsprozess von Bild und Gottheit in der Imagination durch den Betrachter: ,Kultbil-
der sind in der Regel personale Bildnisse (imagines), die in der Rezeption mit der Kultperson
selbst (Maria, Christus usf.) identifiziert zu werden scheinen. Darin liegt ihre Wirkungs-
michrigkeit, die sich also auf eine Art Bildmagie griinden wiirde. [...] Es greift das Modell
der [...] magischen Identifikation von Bild und Abgebildetem zu kurz. Der so verwendete
Magiebegriff verdeckr die Geschichtlichkeit und Wandelbarkeir dieses in der Tar weit ver-
breiteten Phinomens, wandelbar sind nicht nur die Konzeptionen von Bild und Person, die
in einer Geschichte des Kérpers und des Menschenbildes aufgehen, sondern mit ihnen auch
die Art der Bindungen zwischen image und Prototyp selbst.” WOLF 1995, S. 402f.

90 WoLF 1995, S. 402f.
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als die Statue selbst entstanden. Sie wird, davon wird gleich die Rede sein, als ge-
wichtiges Argument in den Auseinandersetzungen der konkurrierenden Klésier
von Conques und Figeac instrumentalisiert werden. Die besondere Heiligkeit ces
Ortes wie auch die Rituale, in welche die Statue zunehmend eingebunden wurde,
ist Folge der Verehrung des Heiligenbildes. Der Ursprung ihres Kultbildstatus kann
daher primir aus ihrer Erscheinungsgestalt, ihrer dsthetischen Wirkung auf den
Gldubigen erklirt werden.””

In der Tat waren im Westen die einzigen Bilder, denen iibernatiirliche, ,magi-
sche“*? oder gottliche Krifte zugesprochen wurden, bis dato Gétzenbilder.”* Anders
als das Kultbild hat das Gérzenbild eine lange ,Entwicklungsgeschichte®, die in
den Schriften der Kirchenviter festgehalten ist. Dabei handelt es sich um die einzi-
gen Bilder, die von den westlichen Autoren der Karolingerzeit explizit als verboten
angesehen wurden. Auch wenn Gétzenbilder oder der Diskurs iiber sie haufig am
Rand der beschriebenen oder dargestellten Ereignisse zu stehen scheinen, ist ihre
Rolle als Anti-Bild aulerordentlich aufschluf8reich fiir die Frage nach der ,richti-
gen” Einstellung zum ,falschen® Bild. Mit der Analyse der ihnen inhirenten Bild-
vorstellungen kénnen wir nachvollziehen, worin sich Gétzenbilder von christlichen
Bildern unterschieden haben, wie die sie bewohnenden Dimonen wahrgenommen
und erkannt wurden, wie man gottliche und reuflische Krifte differenzierte und
wie christliche Bilder in der antiken Tradition verwurzelt waren. Gerade in der Zu-
riickweisung und Ablehnung des weiter als magisch wirksam begriffenen heidni-
schen Gorterbildes hat das Christentum die antiken Bildvorstellungen aufgenom-
men, akkulturiert und einverleibt. Auf diese Weise hat das Christentum im Westen
die antike Bildkultur gerade durch ihre Ablehnung bewahrt.

91 In der ilteren Forschung zur heiligen Fides — die Studie von Reinhard Hoeps ausgenommen
— spielt ihre Form, ihre konkrete Erscheinungsgestalt keine wesentliche Rolle.

92 Ausfiihrlich zur Magie bei den Karolingern siche RicHE 1973. Bernd Roeck unterscheidet
im Rekurs auf die Anthropologin Mary Douglas fiir das sechzehnte Jahrhundert zwischen
wmagischen® und ,religiésen” Riten wie folgt: ,Religiose Riten sind durch staatliche Gewal-
ten und kirchliche Institutionen sanktioniert: Sie kénnen und sollen auch éffentdich ange-
wandt werden, withrend der magische Ritus die Offendichkeit scheut. Die Formen der reli-
giosen Praxis sind mehr oder weniger detailliert schriftlich fixiert und zihlen zu den konsti-
tutiven Faktoren der Genese sozialer Gruppen, wie z.B. der konfessionellen Groflgruppen.
Entscheidend ist mithin — so Mary Douglas [...] -, daf sich die Macht des religitsen wie des
magischen Rituals aus der Legitimitit des Systems ableitet, zu dessen Kommunikationsfor-
men es gehort.” DOUGLAS 1986, S. 203 und ROECK 2002, S. 54,

93 Im Folgenden wird der Ausdruck Gowenbild oder Idol fiir alle Statuen von paganen Gér-
tern oder Gottinnen verwender werden, die kultisch verehrt wurden.



II. BILDVEREHRUNG UND DIE
,CULTURA VETERUM DEORUM"
IM WESTEN

I1.1. Die heilige Fides von Conques

Die ilteste erhaltene dreidimensionale Skulptur in der christlichen Kunst des Mit-
telalters ist vermutlich die Statue der heiligen Fides (Farbrafel I). Die Statue der Fi-
des befindet sich seit ihrer Entstehung im spiiten neunten Jahrhundert in Conques
am siidlichen Rand des franzosischen Zentralmassivs. Wenn sie nicht in Kellerver-
stecken der Gefahr ihrer Zerstérung durch Reformatoren oder Napoleons Goldein-
treiber entging oder nach Paris ,reiste”, um restauriert zu werden oder auf Ausstel-
lungen ihren wiederhergestellten Glanz zur Schau zu stellen, befand sie sich unun-
terbrochen in Conques. Sie ist heute in der Schatzkammer der Klosterkirche
aufgestellt, deren Bau durch die Einnahmen, die der Kult um sie und ihre Wunder-
titigkeit dem Kloster beschert hatte, zu einem guten Teil mitfinanziert wurde.

Das Patrozinium der heiligen Fides fiir die Abteikirche in Conques ist schon re-
lativ friih durch Urkunden seit dem ausgehenden neunten Jahrhundert belegt, aus-
fithrlicher sind die Quellen aus der Zeit um die Jahrtausendwende, wie der Bericht
ihrer Translatio, der Chronik des Odolrich sowie die vier Teile des Liber miraculo-
rum sancte Fidis, von dem die ersten beiden Biicher schon zwischen 1013 und 1025
von Bernard von Angers, die beiden letzten vor 1050 vermutlich von Ménchen aus
Conques in Anlehnung an das Vorbild Bernards geschrieben wurden. Bernard von
Angers war ein Gelehrter und betont im Liber miraculorum seine Rolle auflenste-
hender Beobachter. Er hatte von den ungewéhnlichen Ereignissen in Conques und
der Wirkmacht der Statue gehért und hatte Statuen und den ,heidnischen® Briu-
chen im ,barbarischen® Siiden des Frankreichs aber zunichst skeptisch gegeniiber
gestanden, bis er der Statue der heiligen Fides begegnete.! Als Schiiler Fulchers von
Chartres war er mit den aktuellen theologischen Auseinandersetzungen in Paris
vertraut. Mit der Sammlung und Niederschrift dieser Wunderberichte schreibt
Bernard fast in der Art eines Ethnologen, der das fremde Volk der Barbaren, die
noch Kultbilder verehren, studiert.

Die Figur der heiligen Fides wurde vermutlich unmittelbar nach dem Raub ihrer
Schidelreliquie aus dem Kloster in Agen, also nach 883 angefertigt.” In diesem Jahr

1 LM 1, Brief an Fulcher von Chartres.

2 Nicht am 14. Januar 886, wie die TRANSLATIO verzeichnet, sondern wohl mindestens
drei Jahre frither kamen die Reliquien in Conques an. Die Geschichte des Reliquienraubes
wird in unterschiedliche Jahre zwischen 878 und 886 datiert und sehr kontrovers diskutiert.
Vgl. GEARY 1978, S. 70-76 und 169-174 sowie LM, S. 345, Anm. 3. Zur Datierung der
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wird sie erstmals als Patronin der Kirche erwihnt.® In der Translatio wird berichtet,
dass die Ménche von Conques nach einem vergeblichen Versuch im Jahre 855,
Reliquien des heiligen Vincentius zu erlangen,* die ihnen sofort durch ein Unrecht
vom Bischof Sénieur wieder abgenommen worden waren, sich anschickten, in ei-
nem zweiten Versuch in den Besitz von Reliquien der heiligen Fides zu gelangen.
Der Ménch Ariviscus aus Conques begab sich hierfiir in das Kloster bei Agen und
konnte, als er nach einiger Zeit das Vertrauen der Monche erworben hatte und
zum Bewacher der Reliquien ernannt worden war, das Grab erbrechen, sich der
Reliquien bemichtigen und sie nach Conques iiberfiihren.’

Wer jedoch war diese Heilige, die ihren Mannerkopf so stolz zur Schau zu tragen
scheint? Fides hatte, so erzihlt es ihre Legende, in den Jahren 286-288 ihr Martyri-
um erlitten, als Augustus Maximianus Hercules die Christen in Gallien verfolgte.®
Thre Passionsgeschichte ist in zwei Varianten iiberliefert, in den Mirtyrerakten und
in der Passio metrica SS. Fidis et Caprasii.” Beide Versionen berichten, dass Fides die
Tochter eines Patriziers aus Agen war, die sich bereits als junges Midchen zum
Christentum bekannt hatte und sich durch ihre Religiositit auszeichnete. Datian,
ein Akoluth Maximians, versuchte, sie von threm Glauben abzubringen und zum
Gorzendienst zu zwingen (Abb. 27). Er wollte sie, als sie sich weigerte, einem paga-
nen Gotterbild zu opfern, bei lebendigem Leib auf einem Gitter verbrennen lassen
Durch einen auf wundersame Weise einsetzenden Gewitterregen misslang dieses
Vorhaben, so dass er schlieflich die Enthauptung der Dreizehnjihrigen befahl
(Abb. 28). Bereits bei ihrem Mirtyrertod geschah ein Wunder: Nach ihrem Tod
wurde ihr Haupt von zwei Tauben gen Himmel, genauer in Richtung Conques ge-
tragen. lhr Leichnam hingegen wurde von den anwesenden Christen vor den Toren
der Stadt bestattet. An der Stelle ihres Grabes lieff Bischof Dulcidius im fiinften
Jahrhundert eine Kirche errichten.

Translation siehe LOT 1904 und LEviLLaiN 1907. Die Diskussion flammre in den 1950er
Jahren erneut auf: Angély vertritr die Auffassung, dass die Reliquien Agen nie verlassen ha-
ben: ANGELY 1950, ihm widerspricht BOUSQUET 1954,

3 CARTULAIRE, Nr. 4, 5. 5.

4 Die Vita, wie auch die TRANSLATIO der Fides lehnen sich eng an die des heiligen Vincenz
von Saragossa an, der im Jahr 304 sein Martyrium ebenfalls unter Datian erlitten har, vgl.
BERNOULLI 1956, S. 16.

5 P. Ghesquiere datiert die Abfassung der TRANSLATIO in Prosa in die Jahre 937 (942) - 1035,
da in ihr der Kirchenbau durch Abt Stephan 1. (942-984) erwiihnt wird. Da der Neubau der
Abteikirche, der unter Abt Odolricus (1031-1065) begonnen wurde, in der Prosaversion
nicht genannt wird, ist 1035 der terminus ante guem. Die metrische Version der TRANSLATIO
enthilt Anspielungen auf die Auseinandersetzungen zwischen Conques und Figeac, weshalb
sie gegen Ende des elften Jahrhunderts zu datieren ist. Vgl BERNOULLI 1956, S. 17. Uber die
Bibliothek der Abtei und ihre Bestinde ist wenig iiberliefert, sie wurde wihrend der Revolu-
tion 1790 in Brand gesteckt.

6 AASS Okr. II1, S. 270; FASTES EPISCOPAUX DE L'ANCIENNE GAULE, 2. Bd., S. 144-146 und
Govau 1922, 8. 21.

7 AASS Okr. VIII, S. 826-828.
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Eine giinzlich andere Erzihlhaltung als die ausschweifende der Heiligenlegende
wird in der Ubertragung dieser Geschichte in eine Gattung des zwanzigsten Jahr-
hunderts gewihlt, den Comic.® So nahe sich Comic und erzihlte Heiligenge-
schichte in ihrem pidagogischen Impetus vielleicht sein mégen, so viel sagen sie
doch in ihrer Form iiber den Umgang mit dem ,ilteren® Stoff aus. Dieser bleibt
vor eines: eine gute Geschichte. In den Zeichnungen aus einem franzésischen Co-
mic, der sich des ,profanen Mediums“ zum Zweck einer Erziehung der Kinder
zum ,rechten” Glauben bedient, prallen Klischees aus mittelalterlicher Legende
und moderner Popkultur unvermittelt aufeinander. Die artige und auf ihren Glau-
ben stolz beharrende Barbiepuppe, der heidnische bése Folterknecht, das unver-
dorbene aufrichtige Kind, das instinktiv das Unrecht spiirt, alle diese Doppelbilder
hinterlassen einen moralinsauren Nachgeschmack. Der Verweis an diesem Oret soll
nur daran erinnern, wie modern das Inanspruchnehmen von guten Toten und To-
tengeschichten fiir einen vielleicht nicht immer so heiligen Zweck ist. Einen Nach-
geschmack anderer Art hinterlidsst nimlich auch die geschickte Instrumentalisie-
rung der Heiligen sowie ihrer Statue durch ihre ,Besitzer®, die Klosterbewohner.
Sie lassen die Heilige in ihrem Sinne agieren, auftreten, erscheinen und niitzen ihre
shimmlische Fiirsprache* fiir ihre irdischen Anliegen aus, doch dazu spiter mehr.

II. 1. a) Irritationen einer Chronologie —
Kopf-, Arm- und Biistenreliquiare

Die Statue der heiligen Fides steht alleine, sie ragt wie ein verfriihtes Exempel in
der Chronologie der Monumentalskulptur heraus: Warum sollte eine einzige Voll-
figur einer zudem weiblichen Heiligen im neunten Jahrhundert im entlegenen
Conques entstanden sein, wenn Heiligenstatuen (abgesehen von Marienfiguren)
eigentlich erst seit der Mitte des elften Jahrhunderts Verbreitung finden, also gut
zweihundert Jahre spiter?

Kruzifixe mit plastischem Christuskorper sind seit karolingischer Zeit zumin-
dest fiir das Frankenreich und Rom nachzuweisen; Madonnenskulpturen sind nach
948 belegt, vgl. Kap II. 4. Dreidimensionale Biisten- oder Armreliquiare von Heili-
gen und ihr Einsatz im christlichen Kult sind die eigentliche Innovation in der
Kunst des Westens seit dem ausgehenden neunten Jahrhundert. Die anthropomor-
phen Reliquiare lokal verehrter Heiliger, die seit dieser Zeit entstehen, stellen nach
den Kruzifixen eine bedeutende Phase des Wiederauflebens von dreidimensionaler
Skulptur dar. Diese Entwicklung nimmt ihren Ausgangspunkt in entlegenen Re-
gionen des siidlichen Frankenreiches.

Die konventionelle Vorstellung, dass dem fragmentierten Heiligen, d.h. seiner
Reliquie, mit Hilfe der Skulptur ein intakter Kérper zuriickgegeben wird, ist niche
nur aus den bereits genannten Griinden kritisch zu betrachten (Auflésung des

8 BOLUFER 1991.
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Dogmas der Unberiihrbarkeit heiliger Korper, die Praxis der Aufteilung von Reli-
quien beginnt sich auch im Westen verbreiten). Es muf§ auch bedacht werden, dass
zahlreiche der figurativen Reliquiare nur eine Schiidelreliquie bargen und die weite-
ren Uberreste des Heiligenkérpers oftmals weiterhin in einem Reliquienkasten ver-
wahrt wurden.” Die Korperreliquien der heiligen Fides wurden seit Abt Etienne
IL. in einer theca verwahrt,'’ die 1871 gefunden wurde (Abb. 54). Diese Reliquiar
enthielt fast den ,gesamten” Korper der heiligen Fides, also denjenigen Teil, der
den Chroniken zufolge von Agen bzw. Figeac beansprucht wurde. Dort hatte er seit
den Hugenottenkriegen des siebzehnten Jahrhunderts verborgen gelegen.'! Es gibt
zahlreiche Fille dieser ,Paar-Reliquiare®, z.B. in Tournus, Nevers und Limoges.'?
Nur auf ein weiteres soll hier verwiesen werden: Wihrend der Kérper des Saint
Martial in der Krypta von Limoges begraben lag, ruhte sein Kopf dariiber in der
maiestas."® So wird letztlich offenbleiben, ob die Reliquie als Anlass zur Anferti-
gung von einer Skulptur gegolten hat. Ein anderes Beispiel, das die Anfertigung ei-
nes Kopfreliquiars und damit den Reliquiartypus selbst auf die Umstinde seiner
Auffindung zuriickfiihre, berichtet die im spiten elften Jahrhundert geschriebene
Chronik von Tournus:

9 Ob es jedoch so hiufig vorkam, wie SoLT 1977, S. 35 und 37 nahelegt, bleibt fraglich: ,Of
ten the two types of reliquary were both employed to house the remains of a single saint; the
statue held the head of the saint and the rest of his body was kept in a chasse.”

10 BARRAL Y ALTET 1990, S. 200: Bernard von Angers zihlt die Reliquien des Scharzes von
Congques auf, darunter ,le corps tout entier de sainte Foy. Celui-ci, suivant la coutume men-
tionée plus haut, fur divisé en plusiers fragments dont au moins le crine et quelques verte-
bres furent logés dans la statue d'or [...] Le reste du squelette, qui avait d’abord été déposé
dans un tombeau, fut élevé plus tard par Etienne I1. dans une theca (reliquaire) située derri-
ere l'autel du Sauveur.”

11 RupiN 1890, S. 60.

12 FUGLESANG 2004, S. 10.

13 Adémar von Chabannes berichter, dass die Statue 985 von Gauzbert, dem Schatzzmeister des
Klosters, angefertigt wurde. Sie segnete die Menschen mirt seiner Rechten und trug ein Evan-
geliar in ihrer Linken: Vgl. COMMEMORATIO ABBATUM LEMOVICENSIUM, S. 5, /sdem Gauz-
bertus iconam auream Marcialis apostoli fecit sedentem super altare et manu dextera populum
benedicentem, sinistra librum tenentem Evangelii." Gemeinhin wird davon ausgegangen, dass
Abr Josfred die Statue mit Reliquien bestiickre, wie in derselben Quelle, S. 6, iiberliefert ist:
wHie de icona aurea loculum fecit aureum cum gemmis, in quo vectum est corpus Marcialis.” Wie
Claire Wheeler Solt kommentiert, kann man auch vermuten, dass die alte Statue einge-
schmolzen und ihre Materialien wiederverwender wurden. Keiner der spiteren Chronik-
schreiber erwihnt mehr die Statue. Adémar beschreibr das Reliquiar, in dem der Kérper des
heiligen Martial 1017 nach Angéley gebracht wurde: , Inter bec festiva, reliquiae corporis prin-
cipis summi, [ ...) videlicet beati apostoli Marcialis, simul cum reliquiis sancti Stephani Lemovice
sedis illuc deferebantur. Protractis itague sancti Marcialis in vectorio ex auro et gemmis pigneri-
bus foris basilicam procriam, mox omnis Aquitania, quae jam diu nimis pluviarum inundatio-
nibus laboraverat, adventu patris sui laetificatur serenitate reddita. Cum eisdem equidem pigne-
ribus abbas Josfredus atque episcopus Givaldus, cum principibus numerosis et omni innumerabili
populo, diverterunt in basilicam Sancti Salvatoris Carrofi. [ ...] deduduxerunt eos uspque ad alta-
re Salvatoris.” Vgl. ADEMARI CABANNENSIS: Chronicon 111, 56.
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.Bei der Erhebung des Mirtyrers Valerianus fand man das Haupt, anders als er-
wartet, an der Stelle der Brust. Man nahm nun zunichst die grofleren Gebeinteile
aus dem Grab, legte sie in einen eigens vorbereiteten Schrein und stellte diesen in
der Krypta auf einen neu errichteten Altar.'* Im Grab selbst belieR man, was zu
Asche zerfallen und noch an Kleiderresten iibrig war.*"

Schliefilich schuf man eine /mago und ,stellte das heilige und verehrungswiirdige
Haupt hinein."'® Aus dem Aufbewahrungsort der Gebeine in einem Schrein lieRe
sich vermuten, dass fiir das Haupt ein eigenes Kopfreliquiar gefertigt wurde. Dar-
aus resultieren drei Stellen, an denen der heiligen Valerianus verehrt wurde: das
Grab und die beiden Reliquiare (scrinis), erstens der Schrein (loculus) auf dem Altar
in der Krypta und zweitens die Biiste mit dem Schidel (imago).

Seit dem spiten neunten Jahrhundert sind also zahlreiche Biistenreliquiare aus
kostbaren Materialien in der Auvergne oder der niheren Umgebung bezeugt. Eine
antropomorphe Gestaltung wiesen zuvor lediglich Handreliquiare auf, in denen
Finger-, Hand- oder Armknochen der Heiligen seit dem Beginn des neunten Jahr-
hunderts verwahrt werden konnten. Thre bedeutsame Form, die bei den Kopfreli-
quiaren oftmals auf eine Schidelreliquie und bei den Armreliquiaren auf einen Un-
terarm- oder Fingerknochen verweist, hat zu ihrer Bezeichnung als ,sprechende®
Reliquiare oder Korperteil-Reliquiare gefiihrt. Diese Bezeichnungen leiten in meh-
rerer Hinsicht in die falsche Richtung, worauf Cynthia Hahn hingewiesen hat.'” Es
handelt sich bei diesen Kérperteilen nicht um von Menschenhand geschaffene
wProthesen® oder Ersatzleiber, die mit ihrer sichtbaren Form auf die einstige Gestalt
der Hinde und Képfe der Heiligen bzw. ihren ,Inhalt” verwiesen:'® ,In der Ge-

14 Der vermutlich ilteste Zeuge fiir ein Bild auf einem Altar (super altare sedentem, bzw. sedente
super crepidine altaris) ist die VITA HARIOLFI, die von einem Madonnenbild auf dem Altar in
Ellwangen spricht. Die Vita wurde vermutdich im neunten Jahrhundert von dem Manch
Ermenich aus dem 764 von Hariolf begriindeten Kloster geschrieben, der spiiter Bischof von
Passau (866-874) wurde. Ausfiihrlich zu dieser Quelle und dem Bildwunder, siche die Inter-
pretation von SANSTERRE 1998, S. 1233f. Fiir den Wortlaut und eine deutsche Uberstzung
siche BURR 1964, S. 18-24.

15 ANGENENDT 1994, S. 184.

16 FALCONE TRENORCHIENSI MONACHO: Chronicon Trenorchiense 39€., S. 98E., dt. Ubersetzung
zit. nach ANGENENDT 1994, S, 184.

17 HAHN 1997. Sie erklirt die , Kérperteile nachbildende Form® weniger in der Funktion als
Inhaltsangabe, sondern vor allem in der Semantik liturgischer Gesten, vgl. auch REUDEN-
BACH 2000, 8. 7.

18 HAHN 1997, S. 20f. Es handelt sich bei diesen sogenannten redenden Reliquiaren hiufig um
Sammelreliquiare, vgl. REUDENBACH 2000, S. 7. Als Beispiel sei hier auf den Egbertschrein
in Trier (Abb. I11.18) und das Armreliquiar aus Binche von 1150-1160 (Abb. I.1) hingewie-
sen, dessen Bodenplatte die in ihm aufbewahrten Reliquien auffiihrt: Innen: ,De brachio
s(ancti) iacobi. de capill(is) s(ancte) marie. de cap(illis) s(ancti) per(r)i [7]". Aufen: ,De capite
s(ancti) thome de brachio s(ancti) dyonisii. de s(ancto) adr(ia)no mfartilre cv(m) aliis
mfartyribvs).” Zit. nach ORNAMENTA ECCLESIAE 1985, Bd. 3, H 58, S. 153. Cynthia Hahn
bezeichnet ihn als Reliquiar des Armes von Peter und weist darauf hin, dass er einen Kno-
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stensprache ist die Hand das Instrument zur Mitteilung und Ubertragung, so dass
ein Reliquiar als Arm oder Hand die Gnadenkraft der Reliquie anschaulich iiber-
mittelt.” Bruno Reudenbach erinnert in diesem Kontext auch daran, dass schon in
der Antike die Hand die ganze Person vertreten konnte. ,Ikonographisch ist diese
Bedeutung der Hand dem Mittelalter vor allem durch die Hand Gottes vertraut
und nahegelegt, zudem durch Gebirden und Bewegungen in Kult und Liturgie
stindig gegenwiirtig gehalten.“" Stellte man Képfe und segnende Hinde in Form
von Biisten und Armen auf den Altar, dann wurd damit in erster Hinsicht auf den
Heiligen und seinen Leib angespielt, dessen weitere Fragmente seines Kérpers — so-
weit vorhanden — in unmittelbarer Nihe darunter oder dahinter verwahrt wurden.
Diese Allusion war jedoch nicht nur auf die irdische Prisenz des Heiligen im Kir-
chenraum gerichtet, sondern betonte vor allem die Mittlerrolle der Heiligen.”" In-
dem auf dessen ausdruckstragende Korperteile, d.h. die fiir die Kommunikation
mit ihm relevanten Elemente, verwiesen wurde, erzeugte man den Eindruck, der
Heilige strecke selbst seine Hand aus dem Altar bzw. seinem Grab, schaue aus die-
sem heraus oder stehe wie ein Priester hinter dem Altar. Auf diese Weise schien sich
der Heilige mittels der Kunstwerke aus seinem Grab ,zu erheben” und zu den
Gliubigen zu ,sprechen®, sie anzublicken. Es ging dabei in erster Linie darum,
mittels des Reliquiars eine Kommunikation zwischen Heiligem und Gliubigen
herzustellen, die sich nur in zweiter Hinsicht einer Nachbildung seines Kérpers
bediente. Das wird deutlich, wenn man beriicksichtigt, dass die ersten hundertfiin-
zig Jahre fast ausschliefllich segnende oder weisende Hinde und Kopfe der Heili-
gen nachgebildet wurden.

Das ilteste Reliquiar, dem eine antropomorphe Form verlichen wurde, ist ver-
mutlich das Fingerreliquiar des Heiligen Dionysius in St.-Denis, das von Abt Far-
dulf (793-806) in Auftrag gegeben wurde.”' Zwei goldene Handreliquiare sind als
Stiftung durch den Bischof Gualdricus (918-933) fiir Auxerre bezeugt. Die Hand-
reliquiare des heiligen Stephans (St. Etienne, Patron der Kathedrale) und des heili-
gen Germanus waren mit Edelsteinen besetzt und bargen Reliquien in threm Inne-
ren.?

chen von einem Bein enthiilt, wihrend Robert Didier im zit. Karalogeintrag aus der Inschrift
folgert, dass die Hand Jacobus' als ,Haupt“-Reliquie betrachtet werden kann.

19 REUDENBACH 2000, S. 19.

20 Guy Marchal bringr diese Qualicit auf den Punkr: ,La visualisation du saint fur atteinte plus
radicalement dans I'image”, MARCHAL 1995, S. 1139,

21 Vgl. HUuserT/HUBERT 1982, 8. 252. Miracula sancri Dionysii, 1, 23, AASS 111, 2, §. 351:
ol ] partem digiti S. Dionysii aure instar manus a fabro compoisto, inclusam.” Anstelle des ir-
refiihrenden Begriffes der ,sprechenden™ Reliquiare hat sich in jiingster Zeit der Begrift Kor-
perteil-Reliquiare bzw. Body-Part Reliquaries durchgesetzt. Vgl. ByNUM/GERsON 1997,
BOEHM 1997, HAHN 1997 und FALK 1991-93 siche hierzu auch weiter oben die Ausfithrun-
gen zur Problematik der Begrifflichkeir.

22 GESTA EPISCORUM AUTISSIODORENSIUM, S. 375: .in honore sancti Stephani unam manum
auream gemmis politam, et alteram in honore sancti Germani absque gemmarum ornatura, posi-
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Die ilteste durch Quellen und Zeichnungen von 1610 iiberlieferte Heiligenbii-
ste ist die des heiligen Mauritius, die Kénig Boso von Burgund (879-887) dem
Kloster St. Mauritius in Vienne geschenkt hat®® und die Hugo von Arles (926-947)
mit einer Krone ausstattete (Abb. 55).%* In ihr war die Schidelreliquie des Heiligen
eingeschlossen, wie das auch bei der heiligen Fides von Conques der Fall ist. In
Clermont-Ferrand werden ein caput aureum mit Krone und Szepter und in Nevers
ein goldenes Kopfreliquiar verzeichnet.”” Beide Kopfreliquiare existierten bereits
im zehnten Jahrhundert, wie die entsprechenden Vermerke in zwei Inventaren
dieses Jahrhunderts belegen.?® Weitere Kopf- oder Biistenreliquiare sind fiir Sens
(927-932), fiir Saint-Pourgain (um 960), Avallon (965-1002), Tournus (um 979),
Limoges (974-999) und Conques II (nach 983) schriftlich bezeugt.”” Die Synode
der Kultbilder, die Bernard von Angers 1013-1021 eindrucksvoll im Liber miracul-
orum schildert, berichtet von der goldenen matestas des heiligen Marius aus Vabres
in der Rouerque, der goldenen maiestas des heiligen Amand von Rodez und vom
goldenen Schrein des heiligen Saturnin aus Toulouse®® sowie von der Statue des
heiligen Geraldus auf dem Altar in Aurilliac.”” In Cluny wurde die goldene oder

tis in ambabus ipsorum pignoribus simul cum augmento aliarum reliquiarum.” Zit. nach Hu-
BERT/HUBERT 1982, S. 252, Anm. 37.

23 Die Quelle hierfiir ist neben der erhaltenen Zeichnung eine iiberlieferte Inschrift des Grab-
mals von Boso, vgl. MGH, Poetae latini aevi carolini 1V, 3, hg. von K. Strecker, Berlin 1923,
S. 1027-1028: ,Sancti Mauricii capud est circumdedit anro, ornavit gemmis claris super atque
coronam imposuit totam gemmis auroque nitentem.” Vgl. HUBERT/HUBERT 1982, S. 233,
Anm. 5.

24 KOVACS 1964, S. 19-26. Sie bezichr sich auf die Zeichnungen, die Fabri de Peirsac 1612 an-
gefertige hat.

25 Zur Bedeutungsgeschichte der Krone siche die grundlegende Arbeir von O17 1998,

26 Vgl. BRAUN 1940, S. 65, Anm. 496 und S. 416 sowie FALK 1991, S. 145.

27 Vgl. FOrsyTH 1972.

28 LM I, 28, S. 132f.: , Reverentissimus igitur Arnaldus Rotenensium episcopus, suis tantum parro-
chianis conflaverat synodum: quo de diversis monachorum aut canonicorum congregationibus, in
capsis vel imaginibus aurets, sanctorum corpora sunt evecta. Erat autem distributa sanctorum
acies 1 tentoriis et papr’z’ianibm, in prato sancti Felicts, quod disp:zmrur ab urbe quasi uno ran-
tum milliario. Hune locum precipue sancti Marii confessoris aurea maiestas, et sancti Amantii,
eque confessoris et episcopi, aurea maiestas, et sancti Saturnini martyris aurea capsd, et sancte
Marie aurea imago, et sancte crucis aurea crux, et sancte Fidis aurea maiestas decorabant. Evant
preter hee sanctorum multa pignera, quorum numerus non commendabitur in presenti pagina.”

29 LM 1, 13, 8. 112: ,videtur enim quasi prisce culture deorum vel potius demoniorum servari ritus
[...] cwum primitus sancti Geraldi statuam super altare positam perspexerim, auro purissimo ac
lapidibus pretiosissimis insignem [...]". Die Statue des heiligen Geraldus, der im Jahr 909 ge-
storben war, soll nach einer alten Uber|icFemng von Abt Adraldus II. gestiftet worden sei.
Traut man dieser Angabe, wiire die Statue um 1010 entstanden und wiire von Bernard gese-
hen worden, als er wohl 1013 nach Aurillac kam. Vgl. DESCHAMPS 1925, S. 57, n. 2:  Adral-
dus [...] imaginem ex pollucide auro beato Geraldo fabricavit, altare argenteum decoravit pluri-
bus gemmis" aus: Breve Chronicon, zit. nach: GRAND 1901. Geraldus hatte als Laie und ritter-
licher Herr ein heiliges Leben gefithrt und reprisentiert als neuer Heiliger eine neue
Heiligenauffassung im zehnten Jahrhunderr, ,die in bisher ungekannter Weise Laientum
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silberne Statue des heiligen Petrus® sowie zwei goldene Bilder des heiligen Lazarus
(imago sancti Lazari aurea) und der Maria (imago cum aurea corona et armillis au-
reis) verehrt.>! In Sauxillanges in der Auvergne wurde 1095 von der Zerstérung ei-
ner maiestas des heiligen Petrus berichtet, die auf einem der von der Abtei abhiingi-
gen Giiter aufgestellt war.’?

Weitere Beispiele fiir diesen starken Bezug der Heiligenfiguren zur Region sind
die Halbfigur des heiligen Theofredus (im regionalen Sprachgebrauch St. Chaffre)
in Le Monastier (Abb. 38),* der heilige Amandus von Rodez und die silberne Figur
des heiligen Bonifatius in Fulda.* In St. Martial in Limoges thronte der heilige
Martial iiber dem Alrar, aus Gold und mit Edelsteinen besetzt, die Rechte zum Se-
gensgestus erhoben, in der Linken hielt er die Evangelien.?® Der lokale Bezug wutr-
de selbst gewahrt, als es aus Frankreich zu Schenkungen nach Rom kam, wie im

und Heiligkeit, Frommigkeit und Weltleben miteinander verband®. Schrade regt bereits hier
den Gedanken an, dass diese Heiligenauffassung zu den Antrieben zu rechnen sei, ,die zur
Erneuerung der Grofplastik fithrten.” SCHRADE 1957, S. 63. Die Vita des Heiligen wurde
bereits vor der Mitte des 10. Jahrhunderts von keinem geringeren als Odo von Cluny ge-
schrieben (gest. 942).

30 Vgl. ,ante preciosa pignora sanctorum que in imagine Sancti Petri continentur [ ...] in presentia
domni Varnerii, Cluniacensis praepositi, aliorumaque fratrum qui cum eo aderant”, zit. nach:
RECUEIL DES CHARTES DE L'ABBAYE DE CLUNY 1884, Nr. 1866. Vgl. WoLLASCH 1994,
S. 451-457.

31 RECUEIL DES CHARTES DE L'ABBAYE DE CLUNY, 1888, IV, S. 638-641, Nr. 3518. Das Ver-
zeichnis wurde im Februar 1078 angefertigt. Die beiden Heiligenfiguren wurden jedoch be-
reits im Jahr 1000 prisentiert, die Figur des Lazarus existierte noch im Jahr 1482 und wurde
beschrieben mit den Worten ,jocale ligneum laminibus auri et argenti coopertum [...]. Habet
formam regis a capite usque ad umbilicum, caput vero ejus quadam corona argentea auro et lapi-
dibus preciosis ornata, coronatum est”, zit. nach HUBERT/HUBERT 1980, S. 253f., Anm. 38

32 Vgl. KeLLER 1952, S. 80 und Anm. 47: Bréhier, Revue des deux mondes 82, 1912, S. 890
mit Quellenangabe.

33 Der heilige Theofredus (St. Chaffre) triigt die Reliquien des Abtes, der sich im Jahr 732 allei-
ne gegen die Sarazenen stellte und tédlich verwunder versuchte, sie zu bekehren, vgl. ViTa S.
THEOFREDI.

34 Vgl. Jacos 1927, S. 24: ,Auch befindet sich dort [in der Klosterkirche zu Fulda] ein silber-
nes Gérzenbild [sanam] in der Gestalt ihres Mirtyrers mit der Front gegen Westen. Ferner
ist dort ein anderes Gorzenbild aus Gold, dessen Gewichr 300 rad betrigt, mit seinem Riik-
ken in einer schr weiten und breiten Tafel zusammenhiingend, mit Hyazinthen und Smarag-
den besetzt; und es hat seine beiden Arme nach Weise eines Gekreuzigten gedffnet, es ist das
Bild des Messias — Friede tiber ihm". Erwihnt wird es bei DiesoLD 2000, S. 123, neuere Li-
teratur hierzu finder sich bei ENGELS 1991.

35 Vgl. KELLER 1952, S. 80, Anm. 48: ,[conem auream sancti Martialis fecit, sedentem supra alta-
re et manu dextera populum benedictem, sinistra librum tenentem Evangeli*, vgl. LEHMANN-
BROCKHAUS 1935, S. 49, Anm. 43. Sie wurde nach dem Feuer von 952 gefertigt. Jostredus,
der Nachfolger des Abtes Hughs, der die Statue anfertigen lief, versah die Statue 973 anlis-
slich des Todes von Hughes mit Reliquien, vgl. FOrRsYTH 1972, S. 79.
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Fall der Petrusstatue von Solomon an Papst Hadrian.*® So sind hier nicht nur der

goldene Pauluskopf in Miinster (Abb. 57) zu nennen, sondern auch die Paulusreli-
quien, die durch eine Schenkung Ottos III. an Bischof Suiger (993-1012) und
Heinrichs II1. an Hermann I. nach Miinster kamen (wahrscheinlich 1040), als
auch die Siegel von 1022 mit Petrus, die fiir eine Friihdatierung der Biiste spre-
chen.

Ob es erst, als sich dieser Bildtyp durchgesetzt hatte, zu dem massiven Auftau-
chen von Madonnenbildern kam oder ob es sich um ein zeitgleiches Phinomen
handelt, 1i8t sich nicht mit Sicherheit kliren. Wahrscheinlich ist, dass zunichst
Biistenfiguren von Heiligen seit dem ausgehenden neunten Jahrhundert verbreitet
waren und seit 948 die Madonna von Clermont-Ferrand (Abb. 48) das Vorbild fiir
zahlreiche Madonnenfiguren vom Typ der sedes sapientiae war. In ihrer Nachfolge
wiren auch die Heiligenstatuen entstanden, deren ilteste Beispiele in die zweite
Hiilfte des elften Jahrhunderts zu datieren sind (vgl. hierzu Kap. 1.1.a). Die Synode
von Arras (1025) nennt Heiligenbilder und Madonnenbilder in einem Zusammen-
hang, unterscheidet aber zwischen beiden Bildtypen. Fest steht, dass sowohl die
Heiligenbilder und Biistenreliquiare als auch die Madonnenbilder in ihrer ersten
Phase ausschlieflich gold- oder silberverkleider auftraten. Erst seit der zweiten
Hiilfte des elften Jahrhunderts sind holzsichtige Madonnenbilder nachweisbar. Die
Madonnenbilder bildeten die dritte Phase einer langwierigen und komplexen Ent-
wicklung zur vollstindigen Akzeptanz der Skulptur.’” Dass im Fall der Madonnen
der Auftrag oft von den Bischofen erging, kinnte als Zeichen einer Reaktion auf
die Popularitit des Kultes von Heiligenfiguren in den Klosterkirchen entlang von
Pilgerwegen betrachtet werden. Wie verhile sich jedoch zu dieser ,Chronologie™
des schrittweisen Wiederauflebens dreidimensionaler Statuen in der christlichen
Kunst die Statue der heiligen Fides?

II. 1. b) Hypothesen zur urspriinglichen
Gestalt der heiligen Fides

Betrachten wir die Fides etwas genauer: Das corpus delicti des Reliquienraubes aus
Agen, die Schidelreliquie der heiligen Fides, wurde unsichtbar und fest verankert
im Riicken des Holzkerns der Heiligenfigur eingefiigt und die Statue danach voll-

36 Die Petrusstatue ist nicht ein Bildnis des Bretonenkénigs selbst, wie es bei Keller lauter und
in dessen Folge FORSYTH 1972, HAMAN-MAC LEAN 1974 u.a. die Stelle in diesem Sinn iiber-
serzt haben. Vgl. A, Le Moyne de la Borderie, Histoire de Bretagne 11, Rennes 1898, S. 92f,
nach CARTULAIRE DE REDON, Nr. 247, §. 199. KELLER 1952, 8. 75, Anm. 31a. In Augsburg
nennt die Vita des heiligen Ulrich (982-992 entstanden) eine effigies sedentis domini super
asinum, die von der Palmweihe in Sankt Afra nach dem Dom zieht. Es bleibt jedoch unklar,
ob es sich dabei um ein Bild, d.h. eine lkone, wie sie seit dem elften Jahrhundert in talieni-
schen Kléstern als Mittelpunkr der Palmsonntagsprozession nachweisbar sind, oder um eine
Skulprur handelr, vgl. Trirps 1998, S. 91 und Anm. 18.

37 DipiEr 1973, S. 410, Abb. 1, S. 407.
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stindig mit Goldblech verkleidet. Zusammen mit dem Thron ist die Statue heute
90 cm hoch. Nicht nur das lange Gewand, die Schuhe, sondern auch Kopf und
Hals sind ganz aus Goldblech gearbeitet. Die Heilige sitzt aufrecht auf einem mit
zwei groflen Bergkristallkugeln geschmiickten Thron und streckt die in der Kor-
permitte angesetzten, vermutlich im 15. Jahrhundert gegossenen und vergoldeten
Unterarme waagrecht dem Betrachter entgegen. In ihren Hinden hilr sie kleine
Stutzen. Die Randbordiiren von Gewand, Thron und Krone der Heiligenstatue
sind mit antiken Gemmen und ottonischen Emailarbeiten, verschiedenen Edelstei-
nen und Perlen besetzt. Seit ihrer Entstehung sind kontinuierlich Elemente des
Schmuckes von Gewand und Krone ausgebessert, ersetzt oder neue Applikationen
(die Offnung am Bauch, die Krone, die Ohrringe etc.) hinzugefiigt worden. Thr
Kopf stellt den auflergewshnlichen Fall einer Wiederverwendung eines spitantiken
Portrits aus Goldblech dar.’® Der Halsstumpf, auf dem der Minnerkopf sitzt, ist
aus einem Eibenholzstiick gearbeitet, das Hals und Rumpf umfasst. Durch das un-
vermittelte Ansetzen des Kopfes auf dem Kragen, ohne dass ein Hals ausgearbeitet
wurde, fehlt dieser fast vollstindig. Dadurch wird, zusammen mit dem leicht zu-
riickgeworfenen Haupt, die ohnehin steife Kérperhaltung der Heiligenfigur noch
betont. Die Herrscherkrone wurde eigens fiir sie verkleinert und sitzt unmictelbar
auf dem Haarkranz des spitantiken Kopfes auf, der durch die mittelalterliche Zutat.
von filigranen Perldrihten in gleichmiflige Segmente unterteilt wird. Sie betont
noch den Kopfumfang des ohnehin michtigen Kopfes, so dass das Haupt im Ver-
hiltnis zu den schmalen Schultern eines schmichtigen Korpers etwas zu groft
wirkt.

Rekonstruktionsversuch der Statue

Versucht man, das Aussehen der Statue der heiligen Fides zu ihrer Entstehungszeit
zu rekonstruieren und sichtet die Bestandteile der Skulptur, die tatsichlich in das
ausgehende neunte Jahrhundert datiert werden kénnen, verringert sich die Anzahl
der Elemente auf eine erstaunlich geringe Zahl. Jean Taralon konnte bei seiner Re-
staurierungsarbeit im Jahr 1954, bei der die Statue vollstindig in ihre Einzelbe-
standteile zerlegt und wieder zusammengesetzt wurde, hierfiir wesentliche Beob-
achtungen anstellen: Zu den iltesten Elementen zihlen der bei der Erschaffung der
Heiligenfigur wiederverwendete, spitantike Portritkopf, ein Teil der Goldbleche
und der Holzkern der Statue. Dieser Holzkern besteht im Wesentlichen aus zwei
Bestandreilen: der erste bildet den Rumpf bis zum Gesif! und der zweite formrt die
Beine zusammen mit dem vorderen Teil des Thrones. Die Fuflspitzen werden aus
einem dritten, kleineren Block gebildet. Dariiber hinaus gelang es Jean Taralon, die
noch verbliebenen Goldbleche ihres ,ersten” Gewandes anhand der Zusammenset-
zung des Goldes, seiner Bearbeitung und seiner Dicke zu bestimmen.”” Ebenfalls in
karolingischer Zeit entstand der Bergkristall, dessen Steinschnitt eine Kreuzigung
darstellt, der seit ottonischer Zeit die Riickseite der Lehne des Throns ziert. Er

38 TARALON 1955 und TARALON/TARALON 1997,
39 Abb. bei TARALON/TARALON 1997,
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konnte sowohl bereits Bestandreil ihres Schmuckes im neunten Jahrhundert oder
eine spitere Schenkung an die Heilige bzw. das Kloster in Conques gewesen sein.
Er ist von Kornbluth einer Gruppe von karolingischen Bergkristallarbeiten aus ei-
ner Werkstart des messin zugeordnet worden.*® Der Bergkristall ist mit demselben
glatten Steg aus Goldblech gefaflit und wird von einem feinen Perldraht gerahmt.
Seine Fassung stimmt sowohl mit denjenigen der anderen Edelsteine und Gemmen
der Borten an Armeln und Gewandsaum als auch denen der Zierleiste am Rahmen
des Thrones iiberein und ist in die Zeit um 1000 zu datieren. Daraus lifft sich
schlieffen, dass der Bergkristall bei den Restaurierungsarbeiten um die Jahrtausend-
wende gefaflt und seitdem fester Bestandteil der Schmuckstiicke im ,,Ensemble”
der heiligen Fides war.

Die Hypothese liegt auf der Hand: Es kénnte sich bei dem ersten Fides-Reliquiar
um ein Biistenreliquiar gehandelt haben, das erst in der Zeit um 1000 zur Vollfigur
erginzt worden ist.*’ Im Fall der heiligen Fides bestehen der Rumpf und die Beine
zwar aus derselben Holzart, Eibenholz, stammen jedoch von verschiedenen Stim-
men und koénnten damit durchaus aus verschiedenen Zeiten stammen. Bei den ab-
gesigten Stiimpfen unterhalb des Gesifles handelte es sich dann um die Stiitzen der
Halbfigur und nicht um die Beine eines ,ersten” Thrones. Fatalerweise, miifite man
aus der Perspektive des Kunsthistorikers sagen, hatten die kiinstlerischen Urheber
der Skulptur zu dieser extrem harten und daher selten verarbeiteten Holzart ,gegrif-
fen“, denn Eibe bildet keine Jahresringe aus und schliefft damit die dendrochrono-
logische Untersuchung von vorneherein aus. Dass man auch einhundert Jahre spater
sich fiir dieses Holz entschied, ist zwar ungewohnlich, wire aber durchaus durch das
regionale Holzvorkommen zu erkliren.* Bereits Jean und Dominique Taralon wie-
sen — leider etwas enigmatisch kryptisch — darauf hin, dass ,sur ces deux morceaux
principaux sont rapportés des éléments qui nont pu étre pris dans le méme tronc
darbre.*® Sie beschreiben weiter, dass der Holzkern in ortonischer Zeit stark tiber-
arbeitet worden ist. Das gibt Anlass zum Nachdenken und wire ein weiteres Argu-
ment fiir die Erginzung einer Halb- zur Vollfigur. Jean Taralon vermutet, dass der
Holzrumpf nachtriiglich bearbeitet wurde, um ihn dem neuen Thron anzupassen,
ohne diese Bearbeitungen genauer zu exemplifizieren. Er schligt vor, dass dem alten

40 KORNBLUTH 1995. Vergleichsbeispiele werden heute im British Museum, im Victoria & Al-
bert Museum sowie in Toledo aufbewahrt.

41 Ein weiteres Argument fiir eine spiitere Erginzung ist die Beschreibung bei der Grabsffnung
Karls des Grossen durch Orto. Diese Beschreibung, deren Suche nach Argumenten fiir die
Sankrifikation Karls des Grossen unverhohlen offenbart, bezsge sich dann auf den in dieser
Zeit hochaktuellen Typ der Heiligenstatue als Sitzfigur, diese Quelle war ausfiihrlich von
Helmut Beumann zur Diskussion gestellt worden, vgl. BEUMANN 1967.

42 Alle originalen Bestandteile des Holzrumpfes wurden laut Taralon mit denselben Werkzeu-
gen bearbeitet. Das kénnte jedoch ebenfalls darauf hinweisen, dass der gesamte Rumpf zu
ottonischer Zeit iiberarbeitet wurde und ist nicht norwendigerweise ein Indiz fiir eine ein-
heitlichen Entstechungszeit der beiden Hauptstiicke, aus denen der Korper zusammengesetzt
ist.

43 TARALON/TARALON 1997, S. 21.
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Thron die Beine abgesigt wurden, um den ottonischen Thron darunterzuschieben.
Warum jedoch mufl man hierfiir den Rumpf bearbeiten? Und warum brauchte man
einen neuen, zweiten Thron, der laut Taralon einen alten, verlorenen Thron erset-
zen sollte? Was jedoch, wenn es sich nicht von Anfang an um eine Statue auf einem
Thron handelte, sondern um eine Halbfigur, wie sie sich z.B. in Le Monastier-sur-
Gazeille (St. Chaffre/heiliger Theofredus), in Maurs (heiliger Cisarius) oder in St.
Nectaire (heiliger Baudimus) erhalten haben (vgl. Abb. 38, 39 und 78) oder bezeugt
sind (heiliger Privat in Mende von 1036)? Eine Vollfigur eines Heiligen finder sich
erst wieder im spiiten elften Jahrhundert, so z.B. der heilige Petrus aus Bredons.™

Diese Uberlegungen fithren zu der Annahme, dass umfangreiche Restaurie-
rungsmafinahmen nicht nur durch iibermiflige Beanspruchung der Skulptur im
ersten Jahrhundert ihrer Existenz z.B. durch Berithrungen, Witterungseinfliisse bei
Prozessionen etc., sondern méglicherweise auch durch eine Erganzung der Halbfi-
gur zur Vollfigur und ihre Positionierung auf einem Thron und/oder eine neue
Allansichtigkeit der Figur, also durch eine verinderte Aufstellung zu begriinden
wiren. Der Zeitpunke der Umarbeitung der Statue kurz vor dem ersten Aufenchalt
Bernard von Angers (ab 1013) war fiir die Geschichte der Abtei in Conques und
vor allem fiir die Geschichte ihrer Kirchenarchitektur nicht unbedeutend.

Kirchenbau, Chorumgang und Altardisposition in Conques

Wihrend des Aufenthaltes von Bernard war der sogenannte Stephansbau gerade
seit einer Generation abgeschlossen. Er wurde unter dem Abt Stephan 1. (942-984)
errichtet und ersetzte den lediglich urkundlich iiberlieferten Bau, der von Abt Da-
do gebaut worden war.”® Der Stephansbau verfiigte auf jeden Fall schon damals
iiber drei Schiffe mit einem Querschiff, das sich in je eine Apsis 6ffnete, in der ein
Petrus- auf der einen und ein Marienaltar auf der anderen Seite stand. In der
Hauptapsis befand sich der Salvatoraltar und das Fidesreliquiar. Ob es jedoch be-
reits einen Chorumgang gab, der Pilgern die Méglichkeit gab, die Statue von mehr
als einer Seite zu sehen und sie zu umrunden, ist fraglich. Seit dem fiinften Jahr-
hundert entstanden im Frankenreich kryptenlose Memorialbauten mit Heiligen-
gribern, die auf Chorniveau post altare lagen.* Bei Platzmangel konnte das Sank-
tuarium nach Osten erweitert werden, um dort das Heiligengrab zu errichten. Dies
war der Fall bei der Johanneskirche in Dijon, wo um 570 an den Chor mit geradem
Ostabschluss eine Apsis angebaut wurde, um die Reliquien Gregors von Langres

44 Es bleibr unklar, ob der Terminus marestas nur zur Bezeichnung von Vollfiguren verwender
wurde. In diesem Fall wiirde Bernard von Angers der neuen Gestalt der Vollfigur in dieser
Bezeichnung Rechnung tragen. Laut meiner Kennrnis der Quellen ist kein einziger Fall be-
kannt, in dem eine Halbfigur so bezeichnet wurde. Demnach wire in der Versammlung der
Kultbilder, die Bernard von Angers beschreibt, nur von Heiligen in Vollfigur — auf einem
Thron sitzend — auszugehen. Keiner der von Bernard aufgezihlten Figuren har sich jedoch
erhalten.

45 Vgl. BERNOULLI 1956, S. 25ff. Das bezeugen sowohl Urkunden des neunten Jahrhunderts,
die Klosterchronik und die Vita Hludowici des Ermoldus Nigellus.

46 Vgl. CLAUSSEN 1950 sowie JACOBSEN 2000.
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(gest. 539/540) hinter dem Altar beisetzen zu kénnen. Seit dem Amtsantrite der
Karolinger wurden auch im frinkischen Kirchenbau Krypten zur Prisentation von
Heiligengribern eingefiihrt. Vorbild fiir zahlreiche Bauten war hierfiir die Kirche
des heiligen Dionysius in St. Denis. Seit 841, mit der Krypta von Saint-Germain
d’Auxerre, entstanden auch Krypten mit Umgang.*” Die Bestattungsform post alta-
re jedoch verschwand im Frankenreich nicht ginzlich. Im Gegenteil, besonders im
Zentrum und im Siiden von Frankreich wurde der Chorumgang weiter entwickelt:
eine Reihe von kryptenlosen Chorumgingen mit angefiigten Chorkapellen ent-
standen. Wie verbreitet der Brauch, die Heiligen hinter den Altiren beizusetzen,
im ganzen neunten Jahrhundert noch war, zeigt eine Bemerkung Odos von Glan-
feuil. In seinem Bericht (von 869) iiber die Translation des heiligen Maurus von
Glanfeuil im Jahre 845 schreibt er: ,Nach der Sitte unseres Jahrhunderts iibertrug
Abt Gauzelinus den Leib des heiligen Maurus von dem Plaz siidlich des Altares an
die Riickseite, das heift die Ostseite des Altares.“*® In Nivelles legt man im zehnten
Jahrhundert die karolingische Ringkrypta nieder und ersetzt sie durch eine gestaf-
felte Anlage.”” Das Heiligengrab wurde als Hochgrab hinter einer Abschrankung
und auf einem Sockel hinter dem Hauptaltar prisentiert. Den Erfolg dieser Anla-
gen besonders fiir Kirchen mit hohen Pilgerzahlen beweisen die Folgebauten, die
das Vorbild dieses Chorabschlusses sofort rezipierten: Die Benignuskirche in Dijon
(1001-1018), die Kathedrale von Chartres ab 1020 und die Kathedrale von Auxer-
re (ab 1023) griffen den Chorumgang auf, behielten aber die Krypta bei.’® Eine
Schliisselrolle kam dabei sicherlich der Kathedrale von Clermont-Ferrand zu, nach
deren Vorbild in Orléans der Chor von Saint-Aignan errichtet wurde und zwar ,in

47 SAPIN 1996a, S. 261: ,En érablissant a Saint-Germain d'Auxerre 2 partir de 841 le type de
crypte et rotonde que nous allons voir maintenant, les constructeurs de ce chevet pouvaient
connaitre les exemples cités.” (Wiirzburg, Aix-la-Chapelle, und Saint-Riquier, Saint Castor
in Koblenz 836 geweiht, Fulda 820er Jahren vollendet). Ausfithrlicher hierzu SapriN 1996b
sowie HEITZ 1993. Ein zeitlich niheres Vorbild, jedoch noch ohne Umgang ist Cuxa, ca.
1008-1046 errichtet, ,présente une partie basse consacrée i la Vierge avec des reliques rap-
portées d’ltalie par I'abbé Oliba qui aurait cherché i imiter la créeche.” SAPIN 1996a, S. 269.
Fiir Dijon schliefllich gilt: ,D’autre part du point de vue liturgique, nous avons pu voir que
ces parties inférieures de rotondes ou cryptes réaffirmées par les constructeurs carolingiens,
conservaient la plupart du temps la fonction de reliquaire dont la partie centrale évoquant
quelquefois un baldaquin exprimait le mieux la sacralité. Comme Jean Hubert 'avait remar-
qué, il ne s'agit pas des reliques principales mais souvent de reliques associées. C'est ce que
maintient la rotonde de Guillaume de Volpiano. La rotonde-crypte présente la meilleure
image reconnue d’une association de sacralité équivalente & un chever.” Vgl. SAPIN 1996a,
S. 271.

48 Zit. nach CLAUSSEN 1950, S. 162, Hervorhebungen ebd. .,(Gauselinus) corpus beati Mauri de
australi climate altaris beati Martini retro, ut nostro saeculo mos est, ad orientalem scilicet eius-
dem mensae transtulerit partem.” Ubers. CLAUSSEN 1950, S. 162.

49 Lerzlich ist der Chorumgang iiber Krypta in Dijon und an anderen Orten Frankreichs je-
doch vermutlich auf die Rezeption spitantiker romischer Vorbilder zuriickzufiihren, vgl.
SCHLINK 1978, 8. 11, 123-139 und BEUCKERS 1993.

50 Ausfiihrlich hierzu: JANNET/SAPIN 1996.
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similitudinem monasterii sancte Marie, matris Domini [...] in Claromonte [ Cler-
mont].“>! Xavier Barral y Altet beschreibt diese Entwicklung und stellt die Kirchen
von Saint-Savin, Sainte Foy de Conques und Cluny III. in diesen Kontext.”> Als
Frucht dieser Tendenz kénnte man den Neubau in Conques ansehen: Man erwei-
terte den Altarbereich mit dem um drei Stufen erhéhten Chorumgang (ohne Kryp-
ta) und fiinf Chorkapellen. Die Motivation fiir einen Neubau weniger als ein Jahr-
hundert nach der Vollendung des Stephansbau war vermutlich in dem Wunsch,
den anwachsenden Pilgerstromen und ihrem Bediirfnis nach Nihe zu und dem
Verweilen bei dem Heiligengrab gerecht zu werden, begriindet.”

Es ist also zu erwigen, ob eine Halbfigur der Fides (noch keine maiestas mit
Thron) zunichst an Feiertagen auf dem Alrar prisentiert worden war.** Nach Ab-
schluss der Bauarbeiten am Stephansbau konnte sie dauerhaft, mit einem reprisen-
tativen Thron versehen, als Vollfigur und um eine Krone erginzt im Chor der Ab-
teikirche aufgestellt worden sein. Anregung oder Vorbild fiir diesen ,Akt der Ver-
vollstindigung” kénnte die 948 angefertigte Madonna von Clermont-Ferrand
gewesen sein. Bei dieser Madonna handelt es sich um die erste bekannte Madon-
nenstatue, ihr Ursprung in der Vorstellung von Maria als sedes sapientiae ist von Ile-
ne Forsyth dargestellt worden. Dass bei der , Erginzung” der Halbfigur des Fidesre-
liquiars zur thronenden Statue eine Rezeption dieses Vorbildes erfolgte, ist nahelie-
gend, da der Abt Alderus, unter dessen Agide die ,Erneuerungs“-Mafinahmen
ausgefiithrt worden waren, gleichzeitig Bischof von Clermont-Ferrand gewesen ist.”
Die heiligen Fides wire (moglicherweise ebenfalls in Analogie zu Clermont-Fer-
rand) im Bereich des Salvatoraltares oder vermutlich etwas erhéht dahinter aufge-
stellt worden. Als Hinweise hierfiir kann man zwei Stellen aus dem Liber miraculo-
rum lesen: Bernard von Angers beschreibt das Wachsopfer zu ihren Ehren wie folgt:

51 MORTET: RECUEIL DE TEXTES, S. 56 und BERGMANN 1985, S. 118.

52 BARRAL 1 ALTET 2002, S. 105 und HEITZ 1987, S. 241-249.

53 Das Fehlen systematischer Grabungen in Frankreich und das verfilschende Bild durch die
»Bereinigungen® des neunzehnten Jahrhunderts bemiingelte bereits SCHLINK 1978, S. 12.
Im Fall von Conques kénnten Grabungen méglicherweise nicht nur Neufunde hervorbrin-
gen (wie das Grab von niemand geringerem als Odilo von Cluny jiingst in Souvigny), son-
dern auch den sehr idealisierten, noch aus der Zeit von Prosper Mérimée stammenden
Grundriss der Abteikirche von Conques korrigieren, der in allen Publikationen so auch in
dieser immer wieder abgedruckt wird.

54 Zur Prisentation der Reliquiare auf dem Altar und der Genese dieses Prozesses ausfiihrlich
GAUTHIER 1983 und ELBERN 1998, S. 898. Den Uberlegungen dieser Autoren muss hinzu-
gefiigt werden, dass bereits Ambrosius, wie Luigi Canetti bemerkr, die Mirtyrer mit der le-
bendigen* Hostie verglich: AMBROSIUS: Hymmnus X, 8, hg. von M. Simonetti, Florenz 1988
(= Bibliotheca patristica 13), S. 60: ,Sed reddiderunt hostias/rapti quadrigis corpora,/revecti in
ora principium/plaustri triumphalis mode®, CANETT1 2002, S. 108 und 127, Anm. 25.

55 Ob hier nicht nur eine Namensgleichheit vorliegt, miisste noch geklirt werden. Es handelr
sich um eben denjenigen Abt, den Harald Keller und Louis Bréhier fiir den Auftraggeber der
Statue der heiligen Fides hielten. Sie lagen daher vielleicht gar niche so falsch, wie in den
letzten Jahrzehnten z.B. von HAMANN-MAC LEAN 1974, §. 28 angenommen.


file:///Cler

DIE HEILIGE FIDES VON CONQUES 51

Er sucht den Ort auf, meldet seine Vision den Altesten, kauft Kerzen, stellt sie
auf die Altire und wacht vor der goldenen Gestalt der allerheiligsten Martyre-

rin.“%¢

Nach seiner Ankunft stellte Guibert Kerzen auf mehr als einem Altar auf, bevor er
vor dem allerheiligsten Bild der Mirtyrerin zur Andacht verweilte. Ausfiihrlicher
gibt die Stelle des Liber miraculorum Auskunft, an der Guibert die Anweisung von
Fides selbst erhilt, sich auf diese Weise zu verhalten. Fiir eine exakte Rekonstrukti-
on des Aufstellungsortes ist der Wortlaut jedoch zu uneindeutig:

+Wenn du dich aber bei Anbruch des morgigen Tages, welcher der Vortag meines
Martyriums sein wird, nach Conques aufgemacht und zwei Kerzen gekauft hast
und eine natiirlich vor den Altar des heiligen Erlosers, die andere aber vor den
Alrar, wo mein irdischer Leib verwahrr ist, gestellt hast, wirst du wiirdig sein, dich
des Geschenkes deiner vollig wiederhergestellten Augen zu erfreuen.”’

Hieraus geht deutlich hervor, dass es im Stephansbau einen fiir Pilger in groferer
Zahl zuginglichen Altar fiir den Salvator in der mittleren Apsis gab. Das Reliquiar
der Fides war entweder auf einem eigenen, zweiten Altar oder vor dem Salvatoraltar
aufgestellt. Wenn die heiligen Fides bereits iiber einen eigenen Altar im Stephans-
bau verfiigte, so ist er sicherlich nicht im linken Seitenschiff gewesen, das Petrus
geweiht war, und auch nicht im rechten Seitenschiff, das der Maria geweiht war. Er
war vermutlich eher in der Hauprapsis hinter dem Salvatoraltar, so vielleicht in ei-
ner Scheitelkapelle in der mittleren Apside, die durch einen Chorumgang dauer-
haft zuginglich, aber von einem Eisengitter abgeschrankt gewesen sein kénnte.
Bernard von Angers beschreibt den Stephansbau im Liber miraculorum wie folgt:

»Von auflen ist die Kirche durch die Aufteilung der Dicher dreigeteilt, wihrend
sie sich in threm Innern wegen der gemeinsamen durchgehenden Weite zu einem
Leib vereint. So ist diese Dreiheit, die zur Einheit wird, meiner Meinung zufolge
in jeder Weise offensichtlich Sinnbild der héchsten géttlichen Trinitdt. Die rechte
Seite ist dem heiligen Apostel Petrus, die linke der heiligen Maria, die Mitte aber
dem heiligen Erloser geweiht. Weil aber gerade diese Mitte durch bestindiges
Singen liturgischer Gesinge besonders hiufig genutzt wird, sind die kostbaren
Reliquien der heiligen Mirtyrerin von ihrem eigentlichen Ort hierher iiberfiihre
worden.“%

56 LM, S. 83: [...] Adit locum, visionem prodit senioribus, emit cereos, apponit altaribus, excubat
coram aurea sacratissime martyris imagine. " Die Uhersetzungen sind, soweit nicht anders an-
gegeben, von mir und wurden von Darko Senekovic und Birbel Braune-Krickau durchge-
sehen und verbessert.

57 LM, S. 82: ,Verum si crastina luce, que erit martyrii mei vigilia, Conchas perrexeris emptasque
duas candelas, unam quidem ante aram sancti Salvatoris, alteram vero ante aram ubi gleba cor-
poris mei condita est, apposueris, oculorum de integro reformatorum decore mereberis gaudere.

58 LM 1, 31, S. 137: , Est deforis tectorum divisione basilica triformis, que interius propter mutuam
transeundi amplitudinem in unum corpus coit ecclesie. Hec itaque trinitas in unitatem rediens
summe ac deifice Trinitatis tipum, mea quidem sententia, quoquo modo gerere videtur. Dextrum
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Durch die zweite Beschreibung Bernard von Angers im 31. Kapirel des ersten Bu-
ches lifc sich vermuten, dass es bereits einen Chorumgang mit kleineren Kapellen
gab. Gesichert ist jedoch lediglich, dass bereits der Stephansbau eine auffillige An-
zahl von Gittern zur Abschrankung besafi:

»Kaum ein Eingang einer Rundung in der an Winkeln (Ecken) so reichen Kirche
ist nicht mit einem Gitter versehen, deren Eisen die oben genannten Fufischellen
und Ketten (der durch die heilige Fides befreiten Gefangenen) lieferten. Wahr-
haftig, diese Gitter sind neben Gold und Silber, Vorhingen und Edelsteinen, mit
denen die Kirche aufs mannigfaltigste ausgestatter ist, deren schonster Schmuck
[...] Unter der getifelten, verzierten Decke sah ich viele Ketten hingen.“"

Erginzung zur Vollfigur um die Jahrtausendwende

Das Reliquiar, das bei dem Altar aufgestellt war, war Bernards Worten zufolge voll-
stindig erneuert (de integro reformatorum), woran sich seine Augen wie die der Pil-
ger erfreut haben. De integro reformata hiefle also nicht ,restauriert” im heutigen
Sinne und damit unter der Wahrung ihres originalen Aussehens, sondern bedeute-
te, was der exakte Wortlaut vorgibt: ,von Grund auf verindert”, erweitert bzw. neu
gestaltet und damit einer verinderten Prisentation in der soeben vollendeten Kir-
che angepafit.

Die Hypothese einer einstigen Halbfigur wiirde auch die Missverhiltnisse in
den Proportionen des Korpers der Heiligenfigur erkliren: Zum einen, warum der
Kopf im Verhiltnis zum stark abgearbeiteten Oberkorper zu grof8 erscheint, zum
anderen, weshalb an den schmiichtigen Oberkorper zu grofle Ober- und Unter-
schenkel sowie riesige Fiifle angefiigt wurden. Der Oberkérper wiire erst um die
Jahrtausendwende bei der Hinzufiigung des Thrones abgearbeitet zurecht ,ge-
stutzt” und eingefiigt worden. Der Oberkarper eines Biistenreliquiars ist oftmals
weniger organisch ausgearbeitet, er trigt lediglich den Kopf. Der Fufblock weist
eine grobere Bearbeitung seiner Oberfliche auf und seine Proportionen sind im
Vergleich zum Oberkérper mit den Gewandansitzen der ,einstigen Unterarme
plumper und weniger organisch ausgebildet. Denkt man sich den Holzblock, der
den Oberkérper bildet, ohne die méglichen Abarbeitungen im Brust- und Bauch-
bereich zur Ausbildung eines Schof8es in seiner potentiellen urspriinglichen Form,
d.h. mit mehr Volumen zur Vorderansicht hin, wiirde bei einer Halbfigur, die auf
einen Altar gestellt wird, auch die Armhaltung organischer erscheinen. Die im

latus sancti Petri apostoli, levum sancte Marte, medietas autem sancti Salvatoris titulo dedicata
est. Verum quia eadem medietas psallends assiduitate frequentatior habetur, illuc ex proprio loco
sancte martyris pretiosa translata sunt pignera.*

59 LM I, 31, S. 137; Ubersetzung durch BERNOULLI 1956, S. 25: ,Raro ullus aditus in tam an-
gulose ecclesie concavitate superest, qui de predictis compedibus sive catenis ferreas non habear
ianuas. Quod tibi, ut vere loquar, toto basilice edificio mirabilius videatur, excepto ornamen-
torum decore, quod auri argentique vel palliorum copia unaque pretiosorum lapidum grata pre-
stat varietas.”
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Holzkorper angesetzten Gewandfalten der Unterirmel hitten auf organische Weise
zu den eingesetzten Unterarmen, deren originale Position deutlich niedriger anzu-
nehmen wire, iibergeleitet.”” Proportionen, Armhaltung und unterer Abschluss
wiren entsprechend den erhaltenen Halbfiguren wie des heiligen Theofredus bei-
spielsweise zu rekonstruieren. Bei der Umgestaltung der Halbfigur zur Sitzstatue in
einem Thron wurden ihr neue Bordiiren aufgesetzt, wobei die goldene Ummante-
lung gekiirze und beschnitten sowie versetzt wurde. Alle Filigranarbeiten auf dem
Thron, der Krone und den Bordiiren am Gewand der Fides stammen aus derselben
Zeit um das Jahr 1000.%' Das gleiche gilt fiir die verwendeten Fassungstypen fiir
die Edelsteine an den genannten Partien der Figur. Auf diese Weise weist die Statue
von allen Seiten kostbares Dekor auf. Die Krone und die Bordiiren an Thron und
Mantel entstammen sicherlich ein- und derselben Werkstatt, die mit dem Pepin-
Reliquiar ebenso grofle Gemeinsamkeiten (z.B. die doppelten Filigranvoluten) wie
Unterschiede (das fleuronée-Motiv auf schwarzem Grund) aufweisen.®’ Auf-
schlussreich fiir eine besondere Nihe ist, dass nur die Filigran-Drihte des Pepin-
Reliquiars und jene der Statue der heiligen Fides aus Gold bestehen und nicht wie
die anderen Schatzstiicke aus Conques aus versilbertem Golddraht.> Mit dem ka-
rolingischen Bergkristall sowie zehn weiteren Edelsteinen ist die Hinteransicht des
Thrones aufergewshnlich aufwendig geschmiicke. Besonders gut sichtbar aus die-
ser Perspektive ist auch die kostbare Krone. Thr Alter ist ungewiss, sie konnte ihrer
Form nach bereits in karolingischer Zeit entstanden sein,* weist jedoch Danielle
Gaborit-Chopin zufolge in den Fassungen und Filigranornamenten zahlreiche
Merkmale ottonischer Zeit auf.*> So ungewshnlich reich wie die heilige Fides von
allen Seiten geschmiicke ist, ldsst sich vermuten, dass die umgearbeitete Vollfigur
der Fides auf dem Thron allansichtig aufgestellt war.

Die Datierung der Goldschmiedearbeiten der edelstein- und gemmenbesetzten
Borten an den Armeln und am Saum des Gewandes, an der Krone und am Thron
durch Paul Deschamps, Jean und Dominique Taralon sowie Danielle Gaborit-
Chopin bestitigen die Annahme, dass die umfangreichen Umarbeitungen kurz vor
dem Jahr 1000 vorgenommen wurden (Abb. 30-32).%° Ein Merkmal, das diese Da-
tierung unterstiitzt, ist die Verwendung des Perldrahtes, der die Felder des Edel-
steinbesatzes an Thron, Krone und Bordiiren nicht nur an den Seiten einfasst, son-
dern im Fall von der Krone, sie in gleichmiflige Rechtecke unterteilt. Diese Perlen-

60 Hier wire auch das Stiick Goldblech zu lokalisieren, das heute den Teil des Gewandes bilder,
der von den Knien zu den Fiissen herabfille.

61 GARLAND 2000, S. 96f.

62 TARALON/TARALON 1997, S. 43 sowie Gaborit-Chopin in: TRESOR DE CONQUES 2001, S.
22 und §. 32.

63 GARLAND 2000, S. 84.

64 Aufer in Brescia haben sich jedoch keine imperialen Kronen dieses Alters erhalten.

65 TARALON/TARALON 1997, S. 43 und Danielle Gaborit-Chopin in: TRESOR DE CONQUES
2001, 8. 23.

66 DESCHAMPS 1948; TARALON/TARALON 1997 und GaoriT-CHoriN 2001, S. 18-24. Zu
Gemmen und ihrer Bedeurungsstiftung im allgemeinen siche MEIER-STAUBACH 1977.
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reihe besteht aus einer goldenen Perlschnur mit groffen, meist leicht eingedriickten
Perlen, die ihrerseits zu beiden Seiten von einem feinen Filigrandraht ebenfalls aus
Gold begleitet wird.*” Auf der Krone, auf der sie die Biigel und den Reif in rechtek-
kige Felder unterteilen, tragen sie in der Regel im Zentrum einen groferen Edel-
stein oder eine Gemme bzw. zwei nebeneinander gesetzte Emailplittchen in Zel-
lenschmelz (Abb. 33). Die Ecken dieser rechteckigen Felder werden gefiillt von
Perlen oder kleineren Edelsteinen. Die Bordiiren an Gewand und am Thron hinge-
gen tragen grofSere Edelsteine und eine groflere Zahl an Gemmen (Abb. 31). Inner-
halb der Bordiiren wechseln sich groflere, zentral positionierte Steine mit kleineren,
nebeneinander angeordneten Steinen ab, in den Freiriumen entfalten die Ranken
des Filigrandekors ein reiches Eigenleben. Anders als bei den jiingeren Schatzstiik-
ken aus Conques ist der Filigrandraht an den Bordiiren des Gewandes und des
Thrones, der in den grofleren Zwischenriumen eingesetzt wird, in variierende Ris-
pen geformt, deren Enden sich zu einer einfachen Knospe einrollen (Abb. 31 und
33). Deutlich strenger, d.h. weniger verspielt und einem strengeren Rythmus un-
terworfen, wird der Filigrandraht am Pippinreliquiar eingesetzt (Abb. 40): Hier
bilden seine Spitzen regelmiiflige Lilienformen oder der Filigrandraht bildet strenge
Schnorkel aus, die die Freiflichen neben den regelmiflig gesetzten Edelsteinen fiil-
len. Fiir die Zeit kurz vor oder um 1000 sprechen auch die ungewshnlich einheitli-
chen Fassungen, die die Gemmen, Edelsteine und Emailplittchen auf der gesamten
Figur umschliessen: Die glatten, unverzierten Goldkanten der Fassung sind am An-
satz geschmiicke mit Filigrandraht, der um die gesamte Fassung lauft und dabei die
Naht verdeckt. Dieser Zierdraht weist die gleiche Dicke auf, wie der ansonsten ver-
wendete goldene Schmuckdraht. Vergleichsbeispiele, die sicher zu datieren sind,
finden sich fiir diesen Fassungstyp in der ottonischen Schatzkunst in grofler Zahl.
Hier seien das Lotharkreuz aus Aachen (um 980), die sog. Kunigundenkrone aus
Miinchen (um 1014) und der Einband des Codex Aureus aus Niirnberg (um
985/91) sowie die Fassungen der Lingsseiten des Trierer Andreas-Tragaltars (Abb.
90) angefithrt. Die mit diesem Typus oft verbundene Stibchenreihe aus Fili-
grandraht, die die Fassung unterfangen kann, um die Unebenheiten oder die Run-
dung des Steins aufzunehmen bzw. die plastische Gestaltung des Stiickes durch
Niveauunterschiede zu unterstiitzen, findet sich in Conques jedoch nicht. Als Bei-
spiel hierfiir sei auf den Knauf des Petrus-Stabes in Limburg (um 980) verwie-

sen.%’

67 Vergleichbar sind hinsichtlich Fassungen, Perldraht und ihrer Anordnung das Gertrudis-
kreuz in Cleveland und das Armreliquiar des heiligen Blasisus in Braunschweig (Abb. I11.5),
vgl. PETER 2001.

68 Auch dieses Kriterium weist in die Zeit um 1000, vgl. etwa die Formen des Filigran, die das
Lotharkreuz oder die Rahmenleisten der Lingsseiten des Trierer Andreas-Tragaltars (Abb.
I11.14) zieren. Auch an der Krone der heiligen Fides sind vereinzelte Rispen oder in sich zu
einer Acht gebogene Rispen zu finden.

69 Andere Fassungstypen der Zeit um 1000 sind die Zackenfassungen, die mit zarten Greifar-
men den Stein halten und in der Regel von einer doppelten Reihe Filigrandraht mit Perlen
oder einer Stibchenreihe unterfangen werden, vgl. die Reichskrone aus Wien.
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Mit dem in der Zeit von 1041-1050 begonnenen (Neu-)Bau war die letzte Bau-
phase und im Wesentlichen der heutige Zustand der romanischen Abteikirche er-
reicht. Sie war vermutlich bereits im elften Jahrhundert im wesentlichen abge-
schlossen. Man geht davon aus, dass der Chor bis 1065 vollendet war und die Bau-
arbeiten an der Kirche bis zur Westfassade um 1100 abgeschlossen waren.”® Die
Zahl der Gitter sprechen fiir einen relativ umfangreichen Chorbereich, dessen Zen-
trum abgeschrankt werden konnte. Auf diese Weise wurde ein ,Schatz“-Bereich
gleich einer sancta sanctorum in der Kirche zur sicheren Aufbewahrung geschaffen,
der zugleich stindige Sichtbarkeit fiir den Pilgerbetrieb gewihrleistete.”! Eine re-
gelmiflige Aufstellung der heiligen Fides nicht nur zur Messe oder an Feiertagen, so
dass sie vom gesamten Chor und Teilen des Mittel- und Querschiffs sichtbar, je-
doch niche fiir habgierige Hinde erreichbar gewesen war, wire eine naheliegende
Antwort auf die immer zahlreicher zur heiligen Fides stromenden Pilger. Wie oft
die Statue der heiligen Fides ausgestellt wurde, lisst sich aus der Quellenlage nicht
kliren. Ebenfalls ungeklirt bleiben die Modalititen des Zugangs und ihrer Sicht-
barkeit. Etwaige Offnungen und Schliefungen von Vorhingen sind dabei auch zu
bedenken. Fiir ein stindiges Kommen und Verweilen der Pilger zur Andacht im
Chorbereich spricht auch ein weiteres ,Unikum® in der Geschichte der Kirchen-
architektur: Den gesamten Chorbereich umlaufen Sitzbinke an der Innenwand der
Chorwinde, auf denen man sich z.B. zum Gebet oder zur Andacht niederlassen
kann, ohne jedoch den Einblick in das Zentrum des abgeschrankten Chorbereichs
einzubiiflen. Stellt man sich die Aufstellung der Statue in der Mitte des Chorpoly-
gons etwas erhoht, z.B. auf einer Siule wie in Clermont-Ferrand vor, so hitte man
nicht nur eine unmittelbare Rezeption der Aufstellung der Marienfigur von Bi-
schof Etienne II. von Clermont-Ferrand,” sondern auch eine ebenso omniprisente
heilige Fides. Thr Standort kénnte sich, angeregt etwa durch das Vorbild von Cler-
mont-Ferrand von 948, durchaus auf einer Siule befunden haben, die jedoch nicht
wie dort oder in Chitillon-sur-Loire in einer Krypta, sondern im Chor hinter dem

70 STRECKE 2002, S. 14.

71 Zum Altarbereich als sancta sanctorum: Das Missale Romanum liess den Priester, wenn er bei
der Feier der heiligen Messe nach dem Stufengeber zum Altar emporstieg, die Oration spre-
chen: . Aufer nobis, quaesumus, Domine, inquitates nostras: ut ad sancta sanctorum puris merea-
mur mentibus introive. Uber die Existenz eines Chorgestiihls und, wenn je eines bestanden
haben sollte, iiber seine potentielle Beschaffenheit, konnten keinerlei Indizien eruiert wer-
den. Zu den Gittern im Chor von Conques: SIRE/TEXIER/PENNEC 1997 und SIRE 2000 so-
wie NUSSBAUM 1959, zur Tradition der Schatzgestaltung siehe CAILLET 1996.

72 Ihm schrieb Ernest Rupin 1890 den Auftrag zur Anfertigung der Fides zu, vgl. Rupin 1890.
Diese ,Restaurierungsmafnahme” wird schwerlich fiir eine nur ein oder zwei Jahrzehnte
Zuvor geschaf["enc Skulptur nétig gewesen sein, von daher ist ein Enrsrehungszcitraum von
890 bis 960 als sicher und das eine zeitliche Nihe zum Raub der Reliquien als wahrschein-
lich anzunechmen. Eine Datierung in das Jahr des Guibert-Wunders von 984 wie Keller vor-
geschlagen hatte, ist daher weniger plausibel als eine Datierung Ende des neunten Jahrhun-
derts wie sie von Taralon vorgeschlagen wurde.
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Altar aufgestellt war.”® Dass schwere Tapisserien eingesetzt worden waren, um den
Altarbereich vor den Blicken der Gliaubigen abzuschirmen, wie Jean Taralon ver-
mutete,”* erscheint aufgrund der jiingsten Datierung der Eisengitter in das elfte
Jahrhundert, die Zeit der Bauarbeiten unter den Abten Odolrich und Etienne II.,

eher unwahrscheinlich.”

IL. 1. ¢) Historischer, liturgischer und politischer Kontext

Bevor ihr Vorgehen und das ungewshnliche Auftreten der Heiligen in den Wun-
derberichten eingehender betrachtet wird, ist es sinnvoll, die historisch-politische
Situation des Klosters kurz zu schildern: Das Beispiel der heiligen Fides von Con-
ques verdeutlicht die Auswirkungen der tiefgreifenden Verinderungen der Kir-
chen- und Klosterstrukturen, der religiésen Praxis sowie der Bedeutung von Lokal-
heiligen als auch den verinderten Umgang mit ihren Bildern im Siiden Frankreichs
um die Jahrtausendwende. Die heilige Fides ist fiir den lokalen Bezug zahlreicher
Biistenreliquiare von Lokalheiligen typisch oder gar Vorbild. Conques ist in dem
Teil des Frankenreiches gelegen, in dem die Christianisierung eigentlich erst zu ka-
rolingischer Zeit — wenn iiberhaupt — als abgeschlossen gelten konnte. Den bene-
diktinischen Abteien gelang es seit der Karolingerzeit, sich gerade im entlegenen
Siiden des Frankenreiches aus der Abhingigkeit von lokalen weltlichen Herrschern

73 Zum Aufstellungsort im Chorbereich der Basilika: vgl. LM I, 13, ut locus ille [...] patefac-
tus* als auch LM 1 31, 14-15: Dextrum latus sancti Petri apostoli, levum sancte Marie, me-
dietas autem sancti Salvatoris titulo dedicata est. Verum quia eadem medietas psallendi assiduita-
te frequentatior habetur, illuc ex procrio loco sante martyris pretiosa translata sunt pigneva* und
LM, §. 342 Anm. 15: ,all’epoca di Bernardo la statua era probabilmente collocata nella zona
posteriore della basilica. Dopo la traslazione delle reliquie della santa, I'edificio originario,
dedicaro al Salvatore, risultd troppo ristretto a causa della continua affluenza di pellegrini,
che disturbavano le funzioni dei monaci; sul lato occidentale venne allora edificata una nuo-
va basilica, piti ampia e divisa in tre navate, di cui quella centrale dedicara al Salvatore, quella
destra a s. Pietro e quella sinistra alla Vergine; la statua rimase nell’antico sacrario insieme
con la teca contenente le reliquie della santa; in seguita la teca venne trasportara nella basilica
sull'altare del Salvatore, poi riconsacrato a s. Fede." Zu Chitillon-sur-Loire siche: ViTa
GAUZLINL, S. 144K | Jamque sese sentiens ad Christum vocari, in criptam Dei genitricis se deffe-
¥i precepit, in qua idea ipsius matris Domini ex ligno honestissimae arae supereminet insculpra,
cum ipsius nostri Redemptoris humanae assumptionis forma, quo ac si jam positus ante tribunal
districti judicis, humi prostratus, se suosque quos usque in ultimum diem, Deo disponente, guber-
naverat, sub obtentu ovationis Jesu christo commendat.”

74 TARALON 1966, S. 9.

75 Zu den Gittern: SIRE/TEXIER/PENNEC 1997 und SIRE 2000, S. 404: ,Les grilles sont rema-
niées au XI° si¢cle lors de la construction de la seconde église du aux abbés Odolric (1031-
1065) et Etienne I1. (1065-1087). Le nouvel aménagement du sanctuaire crée dans le chaeur
un .espace réservé’ ot prend place, adossé aux colonnes du rond-point, I'autel d'or de I'église
précédente contenant le corps de sainte Foy.” Umfassend zu den Tapisserien und méglichen

Regulierungen der Sichtbarkeit der Reliquiare im Altarbereich: Soir 1977, 5. 28-31.
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oder Bischifen zu losen und sich im Gegenzug den, den regionalen Obrigkeiten
iibergeordneten Institutionen oder (wie im Fall von Conques) dem Kénig direkt zu
unterstellen. Von Cluny ging fiir die Abteien in dieser Region bedeutende Impulse
aus.”® Bereits bei seiner Griindung im Jahr 910 iibernahm man hier das Ergebnis
der fundamentalen Verinderungen in der Liturgie, die sich im kontinuierlichen
Austausch zwischen Rom und dem Frankenreich, vor allem geférdert von den Ka-
rolingern (Alkuin, Benedike v. Aniane u.a.), vollzogen hatten.”” Die Consuetudines
von Cluny bezeugen somit die Orientierung der ,neuen® Liturgie an Rom: Der
gesamte Kirchenraum wurde in umfangreichen Prozessionen einbezogen, der In-
nenraum und besonders der Altar reich geschmiicke.”® Signifikant fiir unseren
Kontext ist der hohe Stellenwert, den die Prozessionen und die Partizipation des
einzelnen Gliubigen an der Liturgie einnahmen. Das Bild spielte hier in konkreter
Form als zentraler Akteur und Stellvertreter fiir den himmlischen ,dargestellten®,
d.h. im Bild prisenten ,Gast™ bzw. ,Gastgeber” eine bedeutende Rolle. Dariiber
hinaus stellte der Blickwechsel der Heiligen mit den aktiv am geistlichen , Spiel®
partizipierenden Gliubigen und Ordensmitgliedern, auf deren spirituelle wie phy-
sische Prisenz an den Zelebrationen diese Verainderungen ausgerichtet waren, ein

76 Grundlegend hierfiir sind noch immer die Studien von Evans 1950 und der Sammelband
herausgegeben von RICHTER 1975 sowie JUSSEN 1998,

77 Der rasche Zerfall einheitlicher Machtbereiche in der Zeit der Viélkerwanderung und der
Merowinger hatte seinen Anteil an der Ausbildung sehr uneinheitlicher Strukturen im
christlichen Kult. Diese waren in karolingischer Zeit erstmals umfassend reformiert worden,
wobei sich der Reformationsprozess jedoch in die Linge zog. Vielerorts konnte diese Bewe-
gung erst unter dem Einfluss der cluniazensischen Reformbemiihungen erfolgreich abge-
schlossen werden. Hierzu und zur Einfithrung der Stationsliturgie vgl. Herrz 1976: ,Plu-
sieurs mentions more romano concernent exclusivement le renouveau liturgique. De Chrode-
gang archevéque de Metz et conseiller de Pépin le Bref, déja, il est dit qu'il introduxit dans
son évéché mos atque ordo Romanae ecclesiae; sa Iimrgic stationale en porte témoignage.” Vgl.
Krauser 1930 und 1933 und VOGEL 1959 und 1967. Fiir die Verinderungen in der liturgi-
schen Ordnung bei Monchen, Bischéfen, im Kénigszeremonial und dem Entstehen der An-
dachsliturgie in der Zeit von 950 bis 1050 vgl. PaLazzo 2000b und LAURANSON-ROSAZ
1987. Die Einfithrung des stadtrémischen Ritus unter Adaption an die Bediirfnisse eines
Klosters umfasste nicht nur die liturgischen Biicher, sondern auch die Unterteilung der
Messfeier in missa maior und matutinalis sowie die Feier von nebengeordneten Messen. Das
neue System der Messfeiern in Cluny spiegelte die rémische missa maior in der Stationskir-
che im Hauprtgortesdienst wieder, wihrend die Nebenmessen den Feiern in anderen rémi-
schen Heiligtiimern entsprachen, vgl. HAUSSLING 1973, §. 319.

78 Besonders bei der Ausrichtung der Gesangsliturgie wahrte Amalarius von Merz, der sich
sonst bei der Einfithrung der rémischen Liturgie besonders verdient gemachrt harre, den
frinkischen Gebrauch der Responsorien in Metz: ,,In vielen Punkten habe ich unsere Bii-
cher verniinftiger gefunden als jene rémischen.” Amalar beschritt bei seiner Antiphonar-Aus-
gabe den Kinigsweg, iibernahm aus den friinkischen Antiphonarien das, was ihm begriinde-
ter erschien, aber eben auch das Begriindetere aus den rémischen Handschriften®. Dabei
vermerkte er penibel seine Quellen, zit. nach SCHNEIDER 2002a, S. 1120f. Ausfiihrlich zu
Amalar und seiner Bedeutung fiir eine ,allegorische” Dimension des liturgischen Akts im
Frankrenreich siehe STECK 2000 und SCHNEIDER 2000.
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neues Element im christlichen Kult dar. Ungeklirt ist, warum keine der liturgi-
schen Quellen von Amalarius von Metz bis zur Jahrtausendwende sich explizit zu
Bildern duflert. In keiner dieser Quellen spielt ein Bild ausdriicklich eine Rolle,
noch wird eines adressiert oder seine Rolle im religidsen Brauch spezifiziert.”

In diesem Kontext verwundert es nicht, dass eines der iltesten schriftlich be-
zeugten Heiligenbilder, der metallene Petrus, sich vermutlich bereits seit der Mitte
des zehnten Jahrhunderts, sicherlich aber seit 998, in Cluny befand.® Die Bedeu-
tung dieser zmago sancti Petri verdeutlicht die Tatsache, dass der Bischof von Riez
eine Verzichterklirung in einer Zehntstreitfrage vor den Reliquien leisten musste,
die das Petrusbild barg, das die Cluniazenser eigens hierfiir nach Valensole getragen
hatten: ,ante preciosa pignora sanctorum que in imagine Sancti Petri continentur | ...)
in presentia domni Varnerii, Cluniacensis praepositi, aliorumque fratrum qui cum eo
aderant."®" Dass gerade in diesem an Rom orientierten Umfeld das Auftauchen von
im religiosen Zeremoniell aktiven Heiligenbildern zu verzeichnen ist, ist nicht wei-
ter erstaunlich: Im Westen stellte nur in Rom die kultische Verehrung von heiligen
Bildern, d.h. von Ikonen der Gottesmutter oder Christi, und ihr Einsatz in der Li-
turgie eine zu diesem Zeitpunkt bereits jahrhundertealte Tradition dar.®

Geschichtsklitterung fiir Conques

Die heilige Fides jedoch spielte nicht nur im religiésen Kult, sondern auch fiir die
»Inszenierung® der eigenen Geschichte und fiir die finanziellen Verhiltnisse des
Klosters in Conques eine entscheidende und nicht immer ganz rithmliche Rolle.
Laut einer Urkunde Ludwigs des Frommen aus dem Jahre 819%* withlte Dado, ein
vir religiosus, das von den Sarazenen zerstorte Conques (Conchas) als Ort der Kon-
templation. Bereits kurz darauf schlossen sich ihm weitere Ménche an. Unter der
Fithrung von Dado und Medraldus bauten sie eine erste, dem Salvator geweihte
Kirche. Dieser Benediktinerabtei wurde vom Kénig selbst im Jahr 819 Immunitit
zugesprochen. 838 verlieh Konig Pippin dem Kloster aufler weiteren Schenkungen
auch Marktrechte sowie Lindereien und bestitigte die Immunitit. Auch die Ur-
kunde aus dem Jahr 838 spricht von den Urspriingen des Klosters nach den Saraze-

79 Vgl. ANGENENDT 2001, S. 218.

80 WorLascH 1994, S. 452f.: ,Unter Berufung auf Jean Mabillon, Acta Sanctorum Ordinis
Sancti Benedicti 7, Venedig 1738, S. 81 sagt er von dem Bildreliquiar: \Es wird schon in der
Mitte des zehnten Jahrhunderts in Kluny gehiiter.” Mabillon hat aber an der zitierten Stelle
auf die Urkunde verwiesen, mit der Bischof Helmerad (oder Almerad) von Riez unrechemi-
Bige Zehntrechte an der Kirche von Valensole (bei Manosque/Basses Alpes) an die Clunia-
zenser zuriickgab.” Diese Urkunde ist wahrscheinlich vor 998 ausgestellt und damit der ilte-
ste Nachweis fiir das Heiligenbild.

81 RECUEIL DES CHARTRES DE L'ABBAYE DE CLUNY, Nr. 1866.

82 WoLF 1990 und 2002b sowie ANDALORO 2002,

83 CARTULAIRE, Nr. 580, S. 409-411 und GatLia CHRISTIANA, Bd. 1, S. 235-249. Vgl. Massa-
BIE 1879, S. 96. Massabie datiert die Urkunde auf 820, ,La date par distraction du copiste
contient une transposition de chiffres: c'est la septieme année de I'empire de Louis er la sixié-
me du régne de Pépin.”
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neneinfillen — ,quendam locum qui dicitur Concas, desertum atque a Sarracenis depo-
pulatum* — und der Ubergabe des Territoriums des Grafen Gibertus.** So knapp,
so gut, viel weiter reichen die ,gesicherten® Informationen nicht. Die im elften
Jahrhundert abgefasste Chronik schmiickt die Vorgeschichte des Klosters mit zahl-
reichen, nicht nachweisbaren Details aus: Die Griindung wird hier in das Jahr 371,
und damit in die Zeit der Christenverfolgungen verlegt. Nachdem 730 Conques
von den Sarazenen zerstdrt worden sei, habe Pippin der Kurze (751-768) das Klo-
ster wieder aufgebaut und Dado als Abt eingesetzt. Karl der Grof8e (768-814) habe
es mit zahlreichen Privilegien ausgestattet und ihm als Zeichen seiner Gunst von
den 24 Reliquiaren in Buchstabenform, welche die 24 wichtigsten Kléster von ihm
erhielten, das A geschenkt (Abb. 29).*° Der legendire Charakter der Chronik Lisst
sich leicht belegen.® Interessant ist jedoch, was im elften Jahrhundert aus der Vor-
geschichte der Region bekannt war und wie wichtig die spitantike Wurzel fiir die
Legitimitationsbemiihungen der Abtei, vor allem in den Auseinandersetzungen mit
Figeac war.®” Tatsichlich ist Conques nun im Zusammenhang mit den Kloster-
griindungen durch Ludwig den Frommen zu betrachten, dessen klerikales Umfeld
(Benedikt von Aniane, um 750-821) zur Askese und zur besonders strengen Beach-
tung der Benediktregel neigten.® Unter seinem Einfluss enstand nicht nur das Ca-
pitulare monasticum, sondern er fiihrte zudem in allen Kléstern Aquitaniens die
Benediktinerregel ein.’ So werden auch die Ménche in der dltesten Urkunde von
Conques aus dem Jahr 801 als degentes sub regula beati Benedicti bezeichnet.” Lud-
wig der Fromme befreite das Kloster im Jahr 817 von Steuern und Militirdiensten,
stellte zwei Jahre spiiter die Abtei unter seinen Schutz und beschenkte sie mit einer
Reihe von Kirchen. Die umfangreichste Donation der ersten Hilfte des neunten
Jahrhunderts, die Pippin II., der Kénig von Aquitanien, in seinem Todesjahr dem
Kloster zueignete, bedeutete zugleich beinahe den Untergang des Klosters Con-
ques. Pippin II. (823 — 864, reg. 838-848) wiinschte, dass die Ménche nach Figeac

84 CARTULAIRE, Nr. 581, §. 411.

85 Brioude erhielt das C. Vgl. BOUILLET/SERVIERES 1904, S. 220-225 sowie REINLE 1985.

86 BERNOULLI 1956, S. 14: ,Unter keinen Umstiinden befinden sich in dieser Gegend im vier-
ten Jahrhundert schon Tausende von Eremiten. Ebensowenig kénnen wir glauben, dass
Theodebert (533-548) Monche in Conques angesiedelt habe. Was den Sarazenensturm an-
belangt, ist es uns nicht méglich zu beurteilen, ob die Araber zwischen 720 und 730 bis in
das abgelegene Tal vorgedrungen sind. Im negativen Falle wiirde die Reminiszenz eines Ge-
schehens vorliegen, das sich in nichster Nihe abspielte (Belagerung der Stadt Toulouse
durch Zama 721). Weder Pippin der Kurze noch Karl der Grosse haben jemals in direkeer
Bezichung zu Conques gestanden.”

87 Wihrend Conques kreativer war und A-Reliquiare etc. produzierte, hatte Figeac unverfrore-
ner Geschichtsfilschung betrieben, ein Gegenstand, der zahlreiche Kirchenhistoriker in
Frankreich beschiiftigt harte. Letzte Klarheit brachten hier die Studien von DEVIC/VAISSETE
1872 hier: Bd. 11, S. 341f. und Massagie 1879.

88 Zur Rolle Ludwigs des Frommen in der Klosterreform und die Bedeutung der Synode von
818/819 ausfiihrlich SEMMLER 1991, S. 45-54.

89 BERNOULLI 1956, S. 14.

90 CARTULAIRE, Nr. 1, S. 1.
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tibersiedeln. Mit dieser Neugriindung beginnen zahlreiche und langwierige Aus-
einandersetzungen. Die in Conques zuriickgebliebenen Ménche stritten mit den
iibergesiedelten Briidern dariiber, welche Abtei Prioritit beanspruchen durfte. Da-
bei ging es natiirlich in erster Linie um Geld: Wer darf tiber die Fides-Reliquien
verfiigen und wie wird das Einkommen, wie der Besitz verteilt? Conques beaarrte
auf seiner Vormachtstellung, was zu steten Auseinandersetzungen fiihrte. Die Strei-
tigkeiten wurden erst 1095 auf dem Konzil von Clermont beendet, indem im fol-
genden Jahr beiden Klastern die volle Unabhingigkeit zugesprochen wurde. Die
Rivalitit zu der Klosterneugriindung des besser erschlossenen, vierzig Kilometer
entfernten Figeac bestimmte die ,politischen” Aktivititen der Abtei in Conques.

Im Kontext dieser Konkurrenzstreitigkeiten sind vermutlich auch die Beweg-
griinde fiir das furtum sacrum — den ,heiligen Diebstahl® — zu suchen, durch den
die Ménche von Conques mit dem Diebstahl der Reliquien der heiligen Fides aus
Agen die Bedeutung und das Ansehen und damit letztlich auch die Einkiinfe von
Conques steigern und eine Auflésung des Klosters in Conques zugunsten der Um-
siedlung nach Figeac abwenden wollten. Wie bereits erwihnt, entsandte die Abrei
von Conques im Jahr 883 einen Bruder, der das Vertrauen der benachbarten Klo-
sterbriider erwarb und so wihrend dem Essen nach dem Gottesdienst den Sarko-
phag der Heiligen aufbrechen und ihre Reliquien entwenden konnte.” Dieser
»Raubzug" und die Anfertigung des Reliquiars der heiligen Fides erwiesen sich als
erfolgreich: Bereits seit dem Jahr 900 ist erstmals ein Anstieg von Stiftungea und
Schenkungen an die Benediktinerabtei in Conques im Liber cartulaire zu verzeich-
nen, der erst von der massiven Zunahme der Donationen seit der Jahrtausendwen-
de iibertroffen werden sollte. Diese auffillige Zunahme an Zuwendungen in die
Abtei in Conques sowie die Vermutung, dass die gestohlene Reliquie fest im Riik-
ken eines kostbaren und schweren sowie ,sperrigen” Reliquiars verschlossen wurde,
so dass sie schwerlich von den eigentlichen Besitzern ,zuriickgestohlen® oder zu-
riickgefordert werden konnte, spricht fiir eine Entstehung der Statue der heiligen
Fides kurz nach 883 (Abb. 29). Fiir diese Datierung spricht auch, dass um dss Jahr
1000 bereits eine umfangreiche ,Restaurierung” durchgefiithrt wurde. Dabei wurde
die Skulptur vermutlich nicht nur restauriert sondern komplett iiberarbeiter, was
wenig spiter von einem ihrer ersten Augenzeugen in ihrer erneuerten Erscheinung,
von Bernard von Angers, berichtet wird. Er beschreibt die Statue mit den Worten,
sie sei ab antiquo fabricata und kommentiert ihre Erneuerung als de integro refor-
mata.”

91 Cornelius Claussen hat in diesem Zusammenhang die Idee geduflert, ob die spitantike Mas-
ke nicht in einem Minnergrab gelegen haben kinnte, dass von dem beflissenen Mérch auf
seinem Raubzug in Agen gedftnet wurde. Der eilfertige Dieb hiitte dann den Sarkophag oder
das Grab gedffnet und nicht nur den Schiidel, sondern gleich seine goldene Hiille mitgestoh-
len.

92 LM 117, S. 117£: hoc est decus imaginis, que ab antiquo fabricata nunc reputaretur inter mi-
nima, nist de integro reformata in meliorem renovaretur figuram®. Robertini verweist auf S.
345, Anm. 7, (im Text filschlich Anm. 8) darauf, dass es sich um die Restaurierung handeln
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Kult ohne Kloster?

So beredt die Details des aussergewohnlich reichen Schatzes der Abtei von Con-
ques sein mogen, viel mehr erzihlen sie uns nicht. Stumm bleiben sie auch deshalb,
weil in der ,Geschichte® von Conques ein langer Riss klafft. Das Wissen um die
Abtei bewahrten uns in erster Linie externe Zeugen. Aufler den Schatzstiicken
selbst ist wenig iiberliefert: Die Bibliothek, Klostergebiude und dergleichen Zeug-
nisse fehlen. Wir wissen nicht, was die Ménche gelesen haben, wer die Kiinstler
gewesen sein kénnten, wer im Kloster gelebt oder wer es besucht hat. Bereits im 14.
und 15. Jahrhundert war das Kloster im Untergang begriffen. 1424 gab es nur
noch 29 Ménche, die Besitzungen wurden immer nachlissiger betreut und ihnen
ging auf diese Weise ihre Einnahmequellen abhanden (z.B. Schlettstadt).” Es wiire
ausgesprochen spannend, genauer eruieren zu kénnen, warum die Statue der heili-
gen Fides ihren Kultwert derart einbiiflen konnte. Ein Riitsel bleibt auch, ob For-
men ihrer Verehrung weiterlebten, wihrend das Klosterleben einen fortschreiten-
den Niedergang erlebte bzw. vollkommen aufgelést war. Am 1. September 1537
wurde das Kloster sikularisiert. Das Schicksal des Kirchenschatzes zur Zeit der Cal-
vinisten beschreibt Bouillet mit folgenden Worten: ,Ils s'abbattirent sur Conques
en 1561, comme sur une riche proie. Le riche trésor, qui subsiste encore, fut caché
avec soin et échappa a la convoitise des pillards.“** Der Kirchenschatz wurde von
der Bevilkerung von Conques in den Kellern ihrer Hiuser versteckt; auf diese Wei-
se retteten sie ihn auch vor der Zerstorungswut von 1790.%° Als Prosper Mérimée
1837 auf seiner Reise durch die franzoischen Provinzen nach Conques kam, war
man gerade dabei, die verlassene Kirche als Steinbruch zu benutzen. Er erkannte
ihre Bedeutung und bewahrte die Kirche vor diesem Schicksal. Mérimée stoppte
den Abbruch, verfasste seine aufschlussreichen Notizen und veranlasste mit seinem
»Rapport adressé au Ministre de I'Intérieur” die Restaurierung.”® Sein Bericht von
der Auffindung des Kirchenschatzes enthilt auch die erste ,moderne” Beschrei-
bung der Heiligenstatue:

»Une statuette de Ste. Foy en vermeil, haute d’environ 18 pouces et d’un travail
qui me parait remonter au XI siécle. La téte de la sainte, fort disproportionnée
avec le corps, est peut-étre une restauration relativement moderne, en tout cas

muss, die unter Abt Stefan I1. (937-984) vorgenommen wurde: ,il seggio fu trasformato in
trono; furono aggiunti alla testa la corona e i pendenti; il corpo fu rivestito di una dalmarica
e turra la superficie della statua decorata con filigrana, pietre e cammei.” Zu dieser Kontro-
verse iiber die Darierung, der Rolle Stefans des Zweiten und die ikonographischen Beziige
zur Maria von Clermont-Ferrand ausfiithrlich: GAUTHIER 1963 und FORsYTH 1972, S. 78-
79 und 95-99 sowie WIRTH 1999, S. 176-182.

93 BERNOULLI 1956, S. 23. Die Abtei von Conques wurde nach einer langen Phase der Ver-
handlungen (seit dem Konzil von Basel 1434) auf Befehl von Papst Paul I11. mit einer langen
Bulle vom 1. September 1537 aufgelost. Anlisslich dieses Ereignisses wurde ein priizises In-
ventar des Kirchenschatzes angelegt, Bibl. Nat. lat. 5456, S. 246-7.

94 BOUILLET/SERVIERES 1904, S. 116.

95 BERNOULLI 1956, S. 23.

96 MERIMEE 1838.
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fort inférieure au reste, quant i I'exécution. On voit répandues a profusion sur
toutes ces statuettes des pierres précicuses, des intailles et des camées antiques,
quelques-uns assez grands et d’un fort beau caractere. J'ai surtout remarqué un
camée représentant la téte d’'un empereur dont les traits m'ont paru offrir de la
ressemblance avec ceux de Titus. N'étant nullement préparé a trouver tant de ri-
chesses dans un pareil désert, je ne m'etais pas pourvu de terre glaise ni de platre
pour prendre des empreintes, et dans le catalogue des pierres antiques, je ne puis
que citer mes souvenirs.“”’

II. 2. Lebende Heilige und tote Gétzen

Um Erinnerungsliicken ganz anderer Art geht es nun in folgenden Uberlegungen,
die dem ambivalenten Verhiltnis von Heiligen und Gétzenbildern in Texten gel-
ten. Wie ein lebendiger Gorze sieht die heilige Fides auf den ersten Blick aus, nicht
zulerzt wegen der spitantiken Gesichtsmaske — doch gale das auch fiir zeitgendssi-
sche Betrachter? Welche Bilder betrachtete man im Friih- und Hochmittelalter als
Gértzenbilder, wie sahen sie aus und was verband man in karolingischer Zeit eigent-
lich mit ihnen? Um Antworten auf diese Fragen zu finden, muss die Frage zuniichst
ein wenig anders gestellt werden: Auf welche Weise wird seit der Karolingerzeit aus
theologischer Perspektive westliche ikonoklastische Geschichte, d.h. die Zersto-
rung antiker Statuen durch Christen im Westen, erinnerc?”®

Sucht man in den Schriftzeugen nach Antwort auf diese Frage, fillt eine Dialek-
tik auf, die sich vorweg in Form zweier Thesen umschreiben lisst: Schriftliche
Quellen entwickeln, erstens, gerade in den Momenten der Ablehnung von Bildern
eine besonders bildhafte Sprache. Genau dann, wenn eine antike Statue verurteilt
oder iiber sie gesprochen wird, wird die narrative Textstrukeur figurativ, indem sie
ein besonders einprigsames Bild oder eine metaphorische Szene einfiihrt. Vice ver-
sa wird, zweitens, das im Bild dargestellte Gétzenbild in die erzihlerische Struktur
der Illuminationen wie eine ikonische Formel eingefiigt, um vergangene heidni-
sche Kultur und ihre Irrtiimer anzuzeigen (vgl. Kap. 11.3). Zur gleichen Zeit ist
dieser formelhafte Gérze ein sprechendes Zeichen fiir die Ablehnung der leblosen
und stummen Bilder. Das dargestellte und beschriebene Gotzenbild hat seinen ei-

97 MERIMEE 1838, S. 241. Nathalie Poux hat darauf hingewiesen, dass er niche der erste ,mo-
derne” Bewunderer der Abteikirche in Conques war, und hat Zeichnungen publiziert, die
Bon de Saint-Hilaire am 2. Februar 1726 Montfaucon hatte zukommen lassen (Abb. 1.57).
Poux 2001, S. 240. Diese Zeichnungen werden heute in der Bibliothéque Nartionale de
France, ms. lat. 1192, hier fol. 72, aufbewahrt.

98 In Byzanz werden sogar vor der eigentlichen Zeit der Bilderkrise Akte der Bildzerstérung
kritisch betrachtet: So trat z.B. Epiphanius von Salamis als Gegner von Bildern auf und lief
im Jahr 390 ¢in Bild aus der Kirche von Bethel entfernen. Sein Zeitgenosse und theologi-
scher Kontrahent Evagrius Ponticus, der vor allem gegen die Anhiinger Origenes auftrar,
plidierte fiir die Uberwindung der Bilder, beschreibt sie dabei jedoch ausgesprochen ein-
drucksvoll. Vgl. LOssL 1997.
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gentlichen Ort exakt in der Findung und Erfindung einer eigenen westlichen Bild-
vorstellung. Die Analyse der Schrift- und Bildquellen wird zeigen, wie dieser be-
wusste Riickgriff auf die eigene ikonoklastische Geschichte zur Ablehnung des by-
zantinischen Idolatrievorwurfes als auch zur Formulierung der eigenen Position in
der Bilderfrage beitrigt. Anders als bei den byzantinischen Theologen steht im We-
sten nicht die Frage im Zentrum, was ein Bild eigentlich ist, sondern vielmehr, was
ein Idol, sein alter ego und seinen Gegenspieler charakrerisiert.

Was bislang die Blicke von Historikern auf den Bilderkult auferhalb Roms weit-
gehend ausgeblendet haben, ist der Einfluss, den die pagane Bilderkultur auf den
Umgang mit dem Bild in der christlichen Kultur des Westens hatte. Wihrend in
der Geschichte der Asthetik seit den Studien von Edgar de Bruyne, Wladyslaw
Tatarkiewicz, Rosario Assunto und Umberto Eco die Bedeutung der Antikenrezep-
tion vor allem hinsichtlich des Topos der Schonheit (pulchritudo) besondere Beach-
tung erfahren hat,” gilt das nicht fiir die Rezeption und das Nachleben der antiken
Bildkultur in den nordwestlichen Provinzen des rémischen Reiches. Fiir die Kapi-
tellplastik dieser Region ist mittels der Stilanalyse und ihrer Einordnung in die Ge-
schichte der christlichen Ikonographie immer wieder auf die Bedeutung der Anti-
kenrezeption hingewiesen worden.'™ Bei der Untersuchung des Bilderkults und
freihstehender Statuen ist das Fortleben antiker Statuen von Herrschern und Gort-
tern hingegen kaum beachtet worden. Dabei sei hier weniger an gallische Mutter-
gottheiten gedacht,'"" auf die fiir die ,schwarzen Madonnen® in einigen Studien als
Prototypen immer wieder spekulativ rekurriert wird.'”* Vielmehr ist der Einfluss,
den antike pagane Skulptur und heidnische ,magische” Praktiken mit Bildwerken
auf das Wiederaufleben monumentaler christlicher Skulptur im neunten Jahrhun-
dert genommen hat, in der Diskussion iiber das Wiederauflben von Skulptur zu
wenig beachtet worden. Diese Vernachlissigung des Nachlebens der Antike gilt in
gleichem Masse auch fiir die Idee des Kultbildes sowie ihrer Verwendung.

Hierfiir muss zunichst eruiert werden, wie lange und wie weit pagane Kultpraxis
und vor allem paganer Statuenkult in Gallien noch verbreitet oder zumindest in
lebendiger Erinnerung geblieben war. Was ein Kultbild fiir Christen bedeutete,
kann am besten nachvollzogen werden, indem wir verstehen, was es nicht darstellte
und was es auf keinen Fall sein durfte: ein Gétzenbild. Dabei bieten die Griinde,
die in den westlichen Quellen fiir die Zerstérung von Gotzenbildern angegeben

99 BRUYNE 1946 und 1947; TATARKIEWICZ 1970, S. 91-109; AsSUNTO 1961 und 1963 sowie
Eco 1956 und 1987.

100 SWIECHOWSKY 1973, S. 257-328.

101 Ein Beispiel einer solchen Statuette einer gallischen Muttergottheir, die im Museum von
Prunay-le-Gillon aufbewahrt wird, ist abgebilder bei Hant1 1995, fig. V1.

102 DELAAGE/DELLYS 1983; PauL 1997; CASSAGNES-BROUQUET/CASSAGNES 1990; COMTE
1989; RENOIR 1996; HANI 1995; CRONENBURG 1999; BAYARD 2001 und BoNVIN 1988. Zu
den wundercitigen Madonnen siehe ALBERT-LLORCA 2002. Die Nachrriglichkeit ihrer
Schwarzfirbung war bereits 1972 von llene H. Forsyth thematisiert worden und kennte
jiingst durch Sylvie Vilatte nachgewiesen werden, vgl. FORsYTH 1972, S. 20-22 und VILATTE
1997.



64 BILDVEREHRUNG UND DIE ,CULTURA VETERUM DEORUM"IM WESTEN

werden, erstaunliche Einsichten in die Akkulturation der religiésen Vergangenheit
und ihr Bildverstindnis wihrend der Zeit, die normalerweise als Phase einer , Krise
des Bildes“ eingeschiitzt wird.

II. 2. a) Furchtlose Heilige und zerschlagene Gotzen —
ein hagiographischer Topos

Beschreibungen von Gétzenbildzerstérungen sind seit Gregor dem Groflen zu ei-
nem Topos vor allem in der hagiographischen Literatur, aber auch in Chroniken
von Stidten und Kléstern sowie in Missionsberichten geworden. Hingegen infor-
miert uns fast keine ,heidnische” Stimme iiber diese Epoche in Gallien. Erst in den
letzten zehn Jahren wurden vermehrt Zweifel daran geduflert, ob die Christianisie-
rung gerade in der gallischen Provinz wirklich so erfolgreich vollzogen worden
war.'"? Entgegen der geliufigen Auffassung, dass die Christianisierung bis zum En-
de des vierten Jahrhunderts abgeschlossen war, legen westliche Heiligenviten, ak-
zeptiert man sie als Geschichtsdokument, einen sehr viel spiteren Zeitpunkt na-
he.'™ Zumindest bis ca. 600 kann von einer lebendigen paganen religiosen Kultur
ausgegangen werden, wie vor allem aus den Schriften Gregor von Tours und seinen
detaillierten Schilderungen zu schliefen ist.'” Er erwihnt u.a. ein Bild der Bere-
cynthia (einer gallischen Muttergottheit oder auch magna mater), das von Feld zu
Feld und Weinberg zu Weinberg getragen wurde, um eine ertragreiche Ernte zu
erwirken.'® Noch Gregor der Grofe selbst hatte kurz zuvor fiir eine Strategie der
»Absorption” in einem Brief an Augustinus plidiert (599/600).""” Die Kritik des

103 . There might well have been [...] two systems as both alive and interacting to a much later
point in time than anyone would have said until recently”, zit. nach MacCurran 1997,
S. 2, vgl. auch Jussen 1998.

104 Leider liegen fiir die zahlreichen im folgenden zitierten Quellen nur wenige in kritischer
Edition vor. In einigen Fillen kann noch nicht einmal die Entstehungszeit der Quelle mit
Sicherheit nachgewiesen werden.

105 Grundlegend zur Akkulturation heidnischer Kultur bei der Christianisierung Galliens mit
ausfiihrlicher Bibliographie zu den einzelnen Aspekten: HEINZELMANN 1994, THURLEMANN
1974, LAURANSON-ROSAZ 1987, RICHE 1962, GERBERDING 1987, MCKITTERICK 1989 und
1994, PONTAL 1989, MORDEK 1975, JUSSEN 1998,

106 GREGOR VON TOURS: Gloria confessorum, cap. 76; zit. nach: KNOEGEL-ANRICH 1932, Nr.
315. 8. 107: ,Ferunt etiam in hac urbe [ Autun] simulachrum fuisse Berecinthiae [ ...] Hanc cum
in carpento pro salvatione agrorum ac vinearum suarum misero gentilitatis more deferrent.” Ri-
CHE 1973. Der Name ,Berecyntia® ist abgeleiter von einer Gottheit, die besonders vom
phrygischen Volk der Berekynther verehrt wurde.

107 GREGOR DER GROSSE: Registrum epistularum, X1, 37 und 56, S. 929-932 und S. 961f. Ich
danke Robert Coates-Stephens fiir den Hinweis auf diese Textstellen, letztere hier im Wort-
laut Gregors zitiert: ,videlicet quia fana idolorum destrui in eadem gente minime debeant, sed
ipsa, quae in eis sunt, idola destruantur. Aqua benedicta fiat, in eisdem fanis aspargatur, altaria
construantur, reliquiae ponantur, quia si fana eadem bene constructa sunt, necesse est ut a cultu
daemonum in obsequio ueri Dei debear commutari, ut, dum gens ipsa eadem fana sua nun uidet
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Klerus richtete sich nicht nur gegen die éffentliche Feier von Ritualen wie die Pro-
zession des Berecynthia-Bildes, sondern auch gegen die zahlreichen privaten heid-
nischen Devotionsformen. So berichtet wiederum Gregor von Tours, dass Gallus
ein gesamtes heidnisches Sanktuarium in Flammen setzte (vermutlich in der un-
mittelbaren Nachbarschaft von Sankt Gereon in Kéln), nachdem er Zeuge einer
Opferzeremonie von hélzernen ex-voto in Form der von Krankheit befallenen
Gliedmaflen geworden war. Diese Opferzeremonie fand trotz des Umstandes statt,
dass gerade kurz zuvor auf der Synode von Auxerre (580) dieses Ritual verboten
worden war — ganz zu schweigen von den ausschweifenden Banketten, die es be-
gleiteten.'”™ Als Gallus den Tempel und sein Kultbild in Brand setzen liefs, folgte er
romischen Vorbildern wie Papst Symmachus (498-514), dessen Kampf gegen die
Anhiinger des Manichdismus in einer 6ffentichen Verbrennung ihrer Schriften und
Kultbilder vor den konstantinischen Basiliken kulminierte (.ante fores basilicae
Constantinianae [...) omnia simulacra vel codices [ ...] incendio concremavit®), bevor
er sie endgiiltig ins Exil verbannte.'"”

Wenn paganer Glaube auch in so gut angebundenen und florierenden Stidten
wie Kéln iiberleben konnte, liegt die Vermutung nahe, dass in lindlichen, abgele-
generen Gegenden, die fern von den Haupthandelswegen und auflerhalb der direk-
ten Kontrolle durch einflussreiche klerikale Autorititen lag, pagane Kulte noch viel
linger unbehelligt iiberleben konnten.'"” Das kénnte der Grund sein, dass im lind-
lichen Gallien regionale Priester nicht nur mit allen méglichen Formen der Hiresie
zu kimpfen hatten, sondern auch mit den Anhiingern alteingesessener paganer Ri-
tuale.!"! Johannes VIII. weist 878 in einem Brief an Louis-le-Beégue auf die Bedeu-

destrui, de corde errorem deponat et Dewm werum cognoscens ac adorans ad loca quae consweuit
familiarius concurrar.”

108 Verboten wurden Holzarbeiten von Fiiflen als auch von ganzfigurigen Darstellungen, vgl.
Vitae patrum 6,2: MGH 88 RM 1, 681: , Erat autem ibi fanum quoddam diversis ornamentis
refertum, in quo barbaries proxima libamina exhibens usque ad vomitum cibu et potu repleba-
tur; ibique et simulacra ut deum adorans, membra secundum quod unumaque dolor artigisser,
sculpebat in ligno. Quod ubi sanctus Gallus audivit, statim illuc cum uno tantum clerico prope-
rat, accensoque igne, cum nullus ex stultis paganis adesset, ad fanum adplicat ac succendir.”
Konzil von Auxerre, cap. 3: ,Non licet [ ...) sculptilia aut pedem aut hominem ligneo fieri." Das
gleiche Verbot sprach Pirmin aus in: SCARAPSUS, cap. 22: ,Membra ex ligno facta in trivios et
arboribus vel alio nolite facire neque mittere, quia nulla sanitate vobis possunt praestare.” Vegl.
FLETCHER 1997, S. 130-159, hier bes. S. 132ff.

109 LiBER PONTIFICALIS 53, cap. 5, S. 261, 1. 8-9. Interessanterweise wird der Topos im Liber
pontificalis wieder aufgegriffen: in den Quellen zu den Pontifikaten von Hilarius, Gelasius &
Hormisdas — in keinem dieser Fille werden jedoch Statuen erwihnt. Zu diesen Topoi und
ihrer historischen Wirklichkeit siche: THURLEMANN 1974,

110 So vermutet BREDEKAMP 1975, §. 94, vgl. auch ANGENENDT 1999.

111 Auf dem Konzil von Clichy wurde im siebten Jahrhundert die Verpflichtung des értlichen
Priesters wie folgt bestimmu: £t quando Deo iubente fides catholica iam ubique in Gallis per-
seuerat, si qui tamen bonosiaci aut occulte heretici esse suspicantur, a pastoribus ecclesiae sollicite
requirantur et[...] ad fidem catholicam Domino presule rewocentur.” Zit. nach GODDING 2001,
S.413,vgl: LM 1,13, 8. 112F
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112

tung dieser Kultpraktiken fiir die christliche Kirche hin."'* Noch zu Beginn des
elften Jahrhunderts erwihnt Bernard von Angers, dass Gotzenbilder intensive Ver-
chrung erfuhren und Adémar von Chabannes berichtet hochst anschaulich, dass
heidnisches Brauchtum in Form von magischen Ritualen wie dem Anfertigen von
Schaden anrichtenden Wachspuppen in der Auvergne noch immer weit verbreitet
war.'"3 Adémar erzihlt von Wachspuppen, die ,Hexen" vom Fiirsten William an-
gefertigt und bei Brunnen, in Leichnamen etc. vergraben hatten. Anstatt den
Kampf gegen Stephan, der den heiligen Cybard um Beistand angerufen hatte, zu
gewinnen, verliert er und stirbt. Vom Vorwurf eines dhnlichen Einsatzes von wiich-
sernen Bildwerken berichtet die jiidische Quelle Malaseh Norah. Sie berichtet von
der Anklage, dass die Juden Wachsbilder des Gegners im Vertrauen auf ihre ,magi-
sche” Wirkung gegen den Fiirst von Le Mans eingesetzt haben sollen.''” In Anbe-
tracht der Quellenlage und der Natur der Schriftzeugen fille jedoch ein Urteil
schwer, ob es sich um tatsichlich ereignete Fille von Hiresie oder sich um einen
ilteren Topos handelt, der im Kontext der aufflammenden hiretischen Bewegun-
gen wieder aufgegriffen wurde.

Die Genealogie des leidenden Christus am Kreuz reicht offenbar tatsichlich bis
zu den paganen Géwzenbildern und Siulenheiligen, wie die Passage aus der Wulfi-
lach-Vita von Gregor von Tours zeigt:

»Doch ich fand hier eine Statue der Diana, welche das ungliubige Volk wie eine
Gorttheit anbetete. Deshalb richtete ich eine Siule auf, auf der ich unrter grofler

112 ,/d interea millenas serenitati vestrae de Bosone dilecto et communi filio ac fidele gratias referi-
mus, qui tam prudenter communibus obtemperans jussis, parere in omnibus ita nobis studuit, ut
etiam velur vere Christianae religionis cultor, animae et vitae suae non perpercerit, sed pro
sanctae Ecclesiae et communi fidelitate ultro se morti tradere non dubitavit, et usque Ticinum,
annuente Deo, securius nos perduxit.” Zit. nach: CHAIX DE LAVARENE 1886.

113 LM 1,13, S. 112f. und ADEMARI CABANNENSIS: Chronicon, 3. 66: A tribus tamen mulieribus
[...] convicta est testimoniis, quasdamque fantasticas ex limo imagines desubtus terra eedem
mulieres extraxerunt coram omnibus jam putrefactas dinturnitate.” (Hervorhebung der Verfas-
serin, es handelt sich bei dem Halbsatz ab guasdamgue jedoch um Hinzufiigungen an den
Seiten der Handschrift). Monika Blécker hat vorgeschlagen, dass es sich hier um eine Remi-
niszenz auf Gen. 2,7 oder auf Vergil: Ecloga V111, v. 80, handeln kénnte: . Limus ut hic dures-
cit.” Vgl. BLOCKER 1979, 5. 548. Diese magischen Wachsbilder waren neben der Aussage
von drei Frauen der Beweis, dass William von Angouléme im Kampf gegen Stephan sich
»magischer” Praktiken und Hexentriinke bedient hatte. Der siegreiche Stephan hingegen
hatte die Nacht zuvor am Grab des heiligen Cybard verbracht. Diese deutliche Gegeniiber-
stellung der siegreichen Macht der Heiligen gegen die Mittel heidnischer Zauberei, die zum
Tod Williams fiihren, offenbart die ,lehrreiche” Botschaft, den Aufruf zur Absage an heid-
nisch-magische Praktiken dieses Berichtes. Kurz zuvor bekennt sich William zur wahren Re-
ligion und hért die Messe, kiisst die Reliquie des wahren Kreuzes, die Richard ihm gegeben
hatte und stirbt einen Tag nach Palmsonntag, zwei Tage nach dem einjihrigen Jahrestag sei-
nes Einzuges in Jerusalem mit Richard von Saint-Vanne, im Jahr 1028.

114 MA’ASEH NORAH, S. 33-35, fiir eine Interpretation siche CHAZAN 1970, die Parallelen bei-
der Fille hat bereits LANDES 1995, S. 180, Anm. 13 geschen, der auf den Seiten 181-193 ei-
ne profunde Analyse dieser Passage aus dem Chronicon vorlegt.
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Miihsal stand, da ich keinen Schutz fiir meine Fiifle hatte. Und da der Winter
schon wie gewdhnlich angekommen war, war ich so [...] von der Eiseskilte er-
starrt, dafl mir die Nigel von den Zehen abfielen und Eis von meinem Bart wie
Wachstropfen herabhing [...] Als wir ihn [Waulfilach auf der Siule] wiederholt
befragten, was er dort zu Essen und zu Trinken hatte und wie er die Gétzenbilder
von diesem Berg gestiirze habe, antwortete er: Mein Essen und Trinken war [...]
Brot und Gemiise sowie ein wenig Wasser. Als eine Menge aus dem nahegelege-
nen Dorf begann, zu mir zu kommen, predigte ich immer wieder, dal Diana
nichts sei, die Gorterbilder nichts seien und nichtig auch die Verehrung sei, die
sie ihr zukommen liefen; siindhaft seien auch die Lieder, die sie bei ihren ausge-
dehnten Banketten sangen: vielmehr sollten sie statt dessen ein Opfer bringen
zum Preis des Allmichtigen Gottes, der Himmel und Erde geschaffen hat. Ich
betete auch oft, dal der Herr nach der Zerstérung des Gétzenbildes das Volk von
seinem Irrtum abbringen vermége. Die Barmherzigkeit Gottes beugte diese ein-
fachen Gemiiter, dafd sie ihre Ohren den Worten aus meinem Mund zuwandten,
damir sie Gott nach der Abwendung von den Gérzen folgten. Darauf, nachdem
ich einige von ihnen um mich gescharrt hatre, gelang es mir mit ihrer Hilfe, wozu
ich mit meinen eigenen Kriften nicht im Stande gewesen war, das riesige Gorzen-
bild zu zerstoren: ich hatte nimlich schon die Uberbleibsel der kleinen Statuen
zerstiickelt, die einfacher zu zerstéren waren. Als viele sich bei der Statue der Dia-
na versammelt hatten, versuchten etliche sie mit Seilen herabzuziehen; aber all’
ihre Kraft konnte nichts ausrichten. Daher eilte ich in die Kirche, kniete nieder
und voll Trinen erflehte ich gotiliche Barmherzigkeit, damit was menschliche
Miihe nicht ausrichten konnte, von géttlicher Kraft zerstort werden moge. Als
ich nach dem Gebet herauskam und zu den Arbeitenden trat und das Seil ergriff,
fiel das Gotzenbild sofort nach dem ersten Zug, mit dem wir begonnen hatten zu
zerren, auf die Erde und mit Eisenhimmern zerschlugen wir es zu Staub.*!"®

115 GREGOR VON TOURS: Historia Francorum, 8.15, S. 266-268.: , Repperi tamen hic Dianae si-
mulacrum, quod populus hic incredulus quasi dewm adorabar. Columnam etiam statui, in qua
cum grandi cruciatu sine ullo pedum perstabam tegmine. ltague cum hiemis tempus solite adve-
nisset, ita rigore glaciali urebar, ut ungues pedum meorum saepius vis rigoris excuteret, et in bar-
bis meis agua gelu conexa candelarum more dependeret. [ ...] Sed cum nos sollicite interragaremus,
quis ef cybus aut potus esset, vel qualiter simulacra montis illius subvertisset, ait: Potus, cybusque
meus erat, parumper panis et oleris, ac modicum aquae. Verum ubi ad me multitudo vicinarum
villarum confluere coepit, praedicabam iugiter, nibil esse Dianam, nihil simulacra, nihilgue quae
els videbatur exercert cultura; indigna etiam esse ipsa, quae inter pocula luxuriasque profluas
cantica proferebant: sed potius Deo omnipotenti, qui caelum fecit ac tervam, dignum sit sacrifici-
um laudis impendere. Orabam etiam saepius, ut simulacro Dominus dirutum dignaretur popu-
lum ab hoc errore discutere. Flexit Domini misericordia mentem rusticam, ut inclinaret aurem
suam in verba oris mei, ut scilicet, relictis idolis, Dominum sequeretur. Tunc convocatis quibus-
dam ex ets, simulacrum hoc immensum, quod elidere procria virtute non poteram, cum eorum
adiutorio possim eruere: iam enim reliqua sigillorum, quae faciliora fuerant, ipse confringeram.
Convenientibus autem multis ad hanc Dianae statuam, missis funibus, trahere coeperunt: sed
nihil labor eorum proficere poterat. Tunc ego ad basilicam propero, prostratusque solo, divinam
misericordiam cum lacrimis flagitabam, ut, quia id humana industria evertere non valebat, vir-
tus illud divina destrueret. Egressusque post orationem, ad operarius veni, adprehensumque fu-
nem, ut primo ictu trahere coepimus, protenus simulacrum ruit in terra, confractumque cum
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Die Waulfilach-Geschichte ist das einzige Beispiel in Westeuropa des ansonsten
hauptsichlich in Syrien beheimateten Phinomens der Siulenheiligen.!'® Der ,le-
bende Heilige®, Wulfilach, agiert als Instrument des géttlichen Willens und predigt
diesen von einer zweiten Siule, die er eigens dafiir aufgerichtet hat. Er stellt sich
den toten Uberresten des Heidentums als belebtes Werk Gottes gegeniiber. Den-
noch ist diese Episode von auflerordentlicher Ambivalenz, da er aufgrund der Kilte
zunichst selbst zu einem lebenden Leichnam werden muss, den lediglich noch sein
religioser Eifer, Gott zu dienen, beseelt. Sein wundersames Uberleben und seine
iibermenschliche Kraft, in dieser prekiren Lage auszuharren, fiihre auf doppelte
Weise vor, dass die Diana-Statue nur lebloses Artefakt ist und ihre Anbetung frevle-
rischer Aberglaube (,[...] petirt, [...] ut sublato superstitioso cultu imaginum. )"
Waulfilach hingegen ist dem Tode nur nah, am Leben gehalten durch seinen Gottes-
eifer sowie zugleich erstarrt durch die Folgen seiner Mimesis, die sowohl pagane
Gaotzen als auch Christus am Kreuz nachahmrt, um die Heiden zu bekehren. Er er-
innert durch seine kiinstliche Totenstarre an das Gottesopfer des eigenen Sohnes
fiir den dadurch sichtbar und Geschichte gewordenen Nachweis fiir das gotdiche
Versprechen vom ewigen Leben. In Gregors Erzihlung wird er zum lebenden Bild
und begleitet den Fortgang der Geschichte: In einen frierenden ,Gétzen” verwan-
delt, wird den Heiden die eigentlich christliche Form des Gottesdienstes nahege-
bracht, die Christo-Mimesis, das Wandeln auf den Pfaden des Gottessohnes. Das
Bild, das sich vor dem inneren Auge des Zuhérers entfaltet, besticht durch seine
imaginative und ikonische Wirkung: parallele Siulen, bestiickt mit einer lebendi-
gen und einer leblosen Statue, die eine wortreich, die andere stumm, die eine von
Gotrt geschaffen, die andere ein vom Menschen geschaffenes Kunstgebilde. Dieses
Standbild 16st sich erst mit der Bekehrung der Heiden wieder im Fluss der Erzih-
lung auf, indem der quicklebendige Heilige das steinerne Gotzenbild gemeinsam
mit den soeben erst konvertierten neuen Gemeindemitgliedern pulverisiert. Nach
erfolgreicher Bekehrung der Heiden mit gottlicher Unterstiitzung gibe sich Wulfi-
lach nicht mit dem bloflen Sturz der Statue zufrieden. Obwohl viele pagane Sta-
tuen in Germanien und Gallien als Baumaterial in Brunnen, Stadtmauern etc. wie-
derverwender wurden, hat Wulfilach das Bediirfnis, Dianas steinernen Leib in
(Asche und) Staub zu verwandeln. Erst hiermit werden der paganen Skulprur jegli-

malleis ferreis in pulverem redegi.” Vgl. BREDEKAMP 1975, S. 95, Anm. 305, YOUNG 1975, S.
44, KNOEGEL-ANRICH 1932, GREENHALGH 1989, §. 207.

116 FRANKFURTER 1990,

117 HEN 1995, S. 157ff. macht darauf aufmerksam, dass superstitio im christlichen Kontext zum
Synonym fiir nicht-christliche Religionen wird, die per definitionem ficta oder falsa religio
sind. ,By the end of the third century, another meaning was added to the term ,superstitio’
which was derived from the etymology of ;superstitio® as superstes, that is survivals, obvious-
ly of pagan religions. [... The] most influential notion of superstition was Augustine’s,
[...who] defines superstitions as the survivals of beliefs between demonology and superstiti-
ons. Augustine’s definition of superstition, which includes all pagan rites, magical practices,
astrology and divination, that is, those phenomena Flent classifies as magic, dominated the
Christian view throughout the Middle Ages, and it was often cited subsequently.”
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che ,Lebensgeister” ausgetrieben und der Tod der Gottheit ist gewiss.''® Zugleich
nimmt die Legende in einem Rekurs auf das heidnische Idol durch die Christo-
Mimesis des Heiligen auf das Bild des sterbenden Christus am Kreuz Bezug.'"”
Auch wenn Gétzenbilder gelegentlich nur als Figur am Rande des eigentlichen Ge-
schehens aufzutauchen scheinen, ist ihre Rolle als Anti-Bild hochst aufschlussreich
fiir das, was als ,richtige” Einstellung gegeniiber ,falschen” Bildern beurteilt wur-

de.

II. 2. b) Idol und Idolatrie — Begriffsgeschichten
und Erklirungsmodelle

Fiir eine exaktere Beschreibung der historischen Entwicklung des westlichen Bild-
verstindnisses ist es unerlisslich, noch einmal einen kurzen Blick auf die Aussagen
Gregors zu werfen, die als ,via media [...] ou a des attitudes plus ferventes (icono-
dulie) ou méme extrémes dans I'assimilation de I'image a son prototype (idolatrie)”
beurteilt werden.'*® Die vielzitierten Passagen finden sich in zwei Briefen Gregors
an den Bischof Serenus von Marseille aus den Jahren 599 und 600, in denen er die
Zerstérung von Bildern durch Serenus kritisiert und nicht nur ihre Existenz in Kir-
chen, sondern auch gewisse Formen von Bildverehrung befiirwortet.'*!

Gregor betont die Gefihrlichkeit der Bilder und betont, dass ihre Anbetung ver-
hindert werden muss. Den Bildern traut er soviel Wirkung zu, dass der Betrachter

118 Zur schriftlichen Uberlieferung fiir Jupiter-Saulen: THEVENOT 1968, S. 28-40 und MULLER
1975.

119 Auf eine andere pagane Wurzel des Bildes von Christus am Kreuz hat bereits Beutler hinge-
wiesen: Im Kule der Kybele wurde in Phrygien und seit 204 v. Chr. in Rom ,.ein immergrii-
ner Baum im Friihling unter lauten Wehklagen begraben und nach drei Tagen wieder aufge-
richtet; im nichsten Jahr wurde er dann verbrannt. An den Baum hiingte man das Bild eines
Jiinglings, die menschengestaltige Verkérperung der Kraft, die eigentlich in dem Baum selbst
wohnte. Mit dem Vegetationsgeist, der wie tot begraben, dann aber wieder aufgeweckt wird,
erwache die Natur zu neuem Leben.” BEUTLER 19806, S. 14f. Eine Mysterienfeier konnte
aber auch die Gliubigen durch das Sakrament einer Salbung mit dem sterbenden und wie-
dererweckren Gotr selbst verbinden. Dabei wurde das Bild des Actis bei Nacht auf eine Bah-
re gelegt und als ror beweint und beklagr, daraufhin bestarter, jedoch wihrend einer pléezli-
chen Erleuchtung des Raumes aus dem Grabe wieder herausgetragen. Die Teilnechmer der
Zeremonie wurden gesalbt und ihnen vom Priester verkiindet: ,Seid getrost, der Gorr ist
wieder lebendig geworden — Es wird euch Erlésung werden von den Miihen.* Vigl. SCHWENN
1922, Sp. 2257 und Sp. 2274f.

120 SCHMITT 1999b, S. 13.

121 Vat. Ouobon. lat. 38, vgl. HARTMANN 1989, S. 171 und GREGOR DER GROSSE: Registrum
epistularum, X1, 10, vgl. auch ebd. IX, 208. Vgl. LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS von 825
(MGH Epistolae, 6, S. 480ff.). Genau diese Stellen werden mehrfach in dem Opus Caroli re-
gis, dem Bilderbrief Hadrians als auch in der gekiirzten Version der Stellungnahme der Fran-
kenkaiser an Eugen I1. von 825, die sich in einer Abschrift aus dem zehnten Jahrhundert er-
halten hat, zitiert und neu paraphrasiert.
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durch den Anblick der Darstellung vollbrachter Taten (res gesta) die Glut und den
stechenden Schmerz gleichsam am eigenen Leib erfahren. Dieser Eindruck sei so
stark, dass sie sich sofort zur Anbetung der allmichtigen und einzigen Trinitic nie-
derwerfen wiirden. Bemerkenswert ist dabei sowohl die Macht, die den Bildern
zugeschrieben wird, als auch die Zweifelsfreiheit iiber die Konsequenzen ihres An-
blicks: ,,Sed hoc sollicite fraternitas tua admoneat ut ex visione rei gestae ardorem com-
punctionis percipiant et in adoratione solius omnipotentis sanctae trinitatis humiliter
prosternantur.*'** Er ist sich sicher, dass die Richtung ihrer Verehrung nicht fehl
gehen konnte. Ebensowenig besteht fiir ihn die Gefahr, dass sie nicht die Heilige
Dreifaltigkeit, sondern Gétzen anbeten kénnten. Es ist die dem Bild innewohnen-
de visuelle Macht, die Gefihrlichkeit des Anblicks von Bildern fiir die Psyche, nicht
der Gétzendienst im Allgemeinen, vor dem er warnt.

Ein genauer Blick auf die Textstellen aus den Briefen Gregors des Grossen er-
weist sich noch in anderer Hinsicht als aufschlussreich: So wird die Bildverehrung
interessanterweise nicht als Gotzendienst — idolatria — bezeichnet, noch werden die
Bilder Gotzenbilder genannt: , Praeterea indico dudum ad nos peruenisse quod frater-
nitas uestra quosdam imaginum adoratores aspiciens easdem ecclesiis imagines confregit
atque prozecit.” In dieser Zeit (um 600) wurde demzufolge in der Terminologie be-
reits klar zwischen christlichen und paganen Bildern unterschieden und die Exi-
stenz eigener Bilder im Kirchenraum schon mit einer gewissen Selbstverstindlich-
keit vorausgesetzt. Nach Gregor wird die Existenz von zweidimensionalen, gemal-
ten Bildern nie mehr als Problem explizit thematisiert werden. Dabei folgte man
einer Gewichtung, die das alttestamentliche Bilderverbot selbst vorgibt. Reinhard
Hoeps exemplifiziert, dass sich das Bilderverbot des Alten Testaments gegen Werke
richtet, ,die auf die Darstellung und Vergegenwiirtigung Gottes ausgerichtet” sind;
es zielt ,im Kern auf plastische und skulpturale Bildnisse“.'*” In den Bilderstreitig-
keiten habe sich das gemalte Bild wegen seiner grofieren Differenz zur dargestellten
Wirklichkeit in Grenzen behaupten kénnen, nicht aber die Skulpturen wegen ihres
in ihrer Korperhaftigkeit begriindeten hoheren Realititsgehaltes.'”* In der Tat geht
es in den Auseinandersetzungen nur um die Form des richtigen Umganges mit
dem Bild; dabei wird aufler bei Agobard von Lyon niemals explizit zwischen Male-
rei und Skulptur differenziert:

,31: Wer auch immer irgendein Bild, oder cine gegossene oder geschmiedete Sta-
tue anbetet, erweist nicht Gotrt seine Verehrung, er ehre niche die Engel oder hei-
lige Menschen, sondern verchrt Gétzenbilder. [...]

122 Celia Chazelle iibersetzt hier: ,But let your fraternity carefully warn [them], so that from the
sight of a past deed [depicted in a picture] they feel the burning of compunction and pro-
strate themselves humbly in adoration solely of the omnipotent Holy Trinity." CHAZELLE
1990, S. 140,

123 Hokrs 1999, S. 10.

124 Vgl. HOEPS 1999, S. 11 und MEYER ZU SCHLOCHTERN 2002, S. 141f.
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32: Denn auch die Alten haben Bilder der Heiligen besessen, gemalt oder skulp-
tiert, so wie es auch weiter oben gezeigt worden ist, aber wegen der Geschichre,
zur Erinnerung, nicht zur Verehrung, [...]. 52

Erst im zwdlften Jahrhundert wird diese Unterscheidung von Hugo von Fouilloy
(1100/10-1172/3) bei seiner Beschreibung der Tempelgiiter in De claustro animae
mit Bedeutung aufgeladen: ,Sculptunt eas disciplina, pingunt doctrina. Misit et au-
rum, ut per fulgorem metalli et puritatem, illam. Quae supereminet caeteras virtutes,
doceamur habere charitatem.'*® In dem hier behandelten Zeitraum jedoch waren
die Ausdriicke simulacrum oder idolum im Westen noch paganen Gortterbildern
vorbehalten und wurden nicht auf innerkirchliche und/oder als Hiresie verurteilte
Tendenzen appliziert.

Seit Tertullian war die Zuriickweisung aller der Idolatrie verdichrtigen Handlun-
gen und damit eigentlich jeglicher Bildverehrung selbstverstindlich gewesen. Ter-
tullian betont in seiner Schrift De idolatria den engen Zusammenhang von Siinde,
simulacrum (Goétzenbild) und Dimonen, die sich der Gétzenbilder bemichtigen,
sie bewohnen und auf diese Weise die Menschen in ihren Bann schlagen.'?” Wih-
rend Augustinus Heiden vor allem dafiir verurteilt, dass sie Gotter aus Holz und
Stein anbeten, bemiiht sich erst Isidor von Sevilla (gest. 638, Zeitgenosse von Gre-
gor von Tours und Gregor dem Groflen) in seiner Etymologia um eine Erklirung
und eine Auseinandersetzung mit dem Phinomen der Gétzenbilder und ihrer hi-
storischen Vorldufer im Judentum als auch in der griechisch-romischen Kultur. Er
erklire sie euhemeristisch, das heiflt, er fiihre sie auf die unangemessene Anbetung

125 AGOBARD VON LYON: De pictvris et imaginibvs, S. 179f.: ,31: [...] Quicumque aliquam pictu-
ram, wel fusilem sive ductilem adorat statuam, non exhibet cultum Deo, non honorat angelos uel
homines sanctos, sed simulachra ueneratur. [...] 32: Habuerunt namque et antiqui sanctorum
imagines, uel pictas vel sculptas, sicut etiam superius est ostensum, sed causa bistoriae, ad recor-
dandum, non ad colendum, [...]." Die folgenden Ausfithrungen exemplifizieren diesen Ge-
danken noch weiter: ,ut werbi gratia, gesta synodalia, ubi pingebantur catholici ueritate fulti et
uictores, heretici autem praui dogmatis mendaciis detectis conuicti et expulsi, ob recordationem
firmitatis catholice fidei, iuxta morem bellorum tam externorum quam ciuilium, ad memoriam
rei gestae, sicut et in multis locis uidemus. Sed nullus antiquorum catholicorum umguam eas co-
lendas uel adorandas forte existimanit.”

126 HUGO DE FOLIETO: De claustro animae, cap. X11, PL 176, Sp. 1114,

127 Fiir seine Gorzenbildvorstellung ist sein Welthild entscheidende Vorrausserzung, demzufol-
ge ,God and his creation, his work of salvation, only become self-evident and reliable as the
result of paradox. The spirit of wonder and thanksgiving is made possible by the leap of
faith, a faith able to transcend the level of mere human rationality. The questioning then
highlights an all too rarely percieved aspect of Tertullian’s thought: its profoundly esthetic
dimension.” Vgl. ALEXANDRE 2003. TERTULLIAN: Apol. 17, 2-3: Inuisibilis est, etsi uideatur;
incomprebensibilis, etsi per gratiam repraesentetur; inaestimabilis, etsi humanis sensibus aestima-
tur; ideo uerus et tantus! Ceterum quod uideri, quod comprendi, quod aestimari potest, minus est
et oculis quibus occuparur, et manibus quibus contaminatur, et sensibus quibus inuenitur; quod
uero immensum est, solf sibi notum est. Hoc est, quod Deum aestimari facit, dum aestimari non
capit; ita ewm uis magnitudinis et notum hominibus obicit et ignotum.”
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von verstorbenen Herrschern zuriick, deren Bildnisse nach ihrem Tod immer stir-
ker verehrt und die auf diese Weise zum Gott erhoben wurden. Dadurch beurteilt
er nicht nur ihren Bilderkult als sinnlos und Gétterbilder als unbelebt und ohn-
miichtig, sondern er fiihrt sie auf Projektionen der sie verehrenden Menschen zu-
riick und reduziert damit die Gérterschar auf den Status irdischer Geborener, die
iiber keinerlei gottlichen Einfluss oder Macht verfiigen.

Die westlichen Schriftquellen setzen sich demzufolge nur in geringem Mafle mit
der eigentlichen Natur des Bildes und der Bezichung des Abbildes zu seinem Ur-
bild im Moment seiner Betrachtung und Verehrung auseinander und auch weniger
mit der Frage, ob Bilder iiberhaupt legitim sind. Das Fehlen derartiger Textzeugen
veranlasste Ladner wohl zu der folgenreichen Fehleinschitzung: ,,Im nérdlichen
Abendland hingegen behile [...] das Bild stets den Charakter eines blossen Hinwei-
ses, erzicherischer oder gleichnishafter Arc*.'*® Dass zahlreiche Bilder im Westen
von Anfang an auch iiber eine verweisende Dimension verfiigen, ist ebenso erkli-
rungsbediiftig, wie es auf den Kern des Problems bzw. den Ursprung des Bilderge-
botes schlechthin verweist: Das zweite Gebot (Du sollst Dir kein Schaitzbild ferti-
gen...) ist nimlich nicht nur gegen Idolacrie im Allgemeinen gerichtet, sondern
stelle eigentlich eine logische Konsequenz aus dem ersten Gebot dar, und zwar
nicht nur aus seinem zweiten Halbsatz (Du sollst keine anderen Gétter neben mir
haben), sondern vor allem aus seiner ersten Hilfte: ,Ich bin der Herr, Dein Gott®.
Mit diesen Worten spricht Gott Moses bzw. den Gliubigen direkt an, es handelt
sich um ein intimes Zwiegesprich, dessen Natur fiir die christliche Vorstellung von
der Allgegenwiirtigkeit Gottes, der sich um jedes einzelne Seelenheil bemiiht und
jederzeit ansprechbar ist, und damic fiir die christliche Auffassung von Identitic
von zentraler Bedeutung ist. Diese intime, direkte Beziehung des Individuums zu
seinem Gott stellt eine zentrale Wurzel des Idolatrieproblems im Christentum dar.
Nur fiir Gotr ist es erlaubt und statthaft, vor das Auge des Gliubigen und in einen
Dialog zu treten, kein Dimon noch ein anderer Gotr darf diesen Bund gefihr-
den.'” Dieses dualistische Verhiltnis wird gefihrdet, wenn der Gliubige sich mit
Standbildern, mit Skulptur konfrontiert sieht. Nicht durch das Bild im Allgemei-
nen, sondern erst wenn eine (dreidimensionale) Figur vor den Betrachter gestellt
wird und sie im wahren Wortsinn ,eigenstindig” und damic distanziert vor das
Auge des Gliubigen tritt, besteht die Gefahr der Idolatrie, indem Frontalitic eine
besondere Bedeutung gewinnen kann. Guido Kaschnitz-Weinberg hat erkannt,
dass hier eine essentielle Wurzel der Genese der Monumentalplastik greifbar
wird."*® Dagobert Frey macht darauf aufmerksam, dass es sich dabei noch um mehr
handelt: ,Das Gegeniiber, gleichviel ob Tier, Mensch oder Gespenst, wird als nu-
minose Individualitit erlebt, die den Betrachter anspricht, von der Kraftwirkungen

128 LADNER 1931, S, 23.

129 Zur Verbindung von Idolatrie und seiner Nithe zum Ehebruch im Judentum, sieche HALBER-
TAL/MARGALIT 1992,

130 KASCHNITZ-WEINBERG 1943, 5. 177F.
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auf thn ausgehen.”"! Friedrich Notscher zufolge kommt dieses Gegeniiber-Stehen
in seiner allgemeinen Bedeutung deutlich im hebriischen Wort fiir Antlitz zum
Ausdruck: Antlitz bezeichne schlechthin die Vorderseite, nicht nur des Kopfes von
Menschen oder Tieren. Dieser Ausdruck kann auch die Vorderseite von Dingen,
etwa dem heiligen Zelt, dem Tempeltor oder dem priesterlichen Kopfbund be-
zeichnen."? In dieser Frontalitit driicke sich ein neues Gotteserlebnis aus, in der
sich die Gottheit als Person darstellt. Genau aus diesem Grund jedoch ist und muss
diese Gottheit undarstellbar sein. Nicht die menschliche Gestaltung ist fiir den per-
sonalen Charakter das Entscheidende, sondern das Gegeniiberstehen, das Sich-An-
blicken. Bereits im Urchristentum trennen sich auf der Basis dieses Gottes-, Bildes*
die beiden Bestimmungen des Begriffes von statua, mit dem man im rémischen
Altertum im allgemeinen Erzgiisse zu bezeichnen pflegte. Das eine ,dieser Elemen-
te ist die Idee des Bildes, das andere die Vorstellung von etwas Auf- oder Hingestell-
tem".'* Letzteres ist nur moglich, wenn die allegorische Dimension der Darstel-
lung, und damit der Ubergang von der abbildenden zur auf die eigene Artifizialitit
verweisende Funktion im Bild selbst deutlich artikuliert wird. Um die tiefere Be-
deutung cines Bildes mir allegorischer Dimension zu erschliefen, braucht der Be-
trachter eines Bildes einen bildimmanenten Hinweis, dass noch eine andere Be-
trachtungsweise maglich ist. Hiermit sind wir wieder beim Ausgangspunkt dieses
~Exkurses” angelangt: Im deutschen Ausdruck ,Standbild® werden die beiden Be-
deutungsschichten — das sich Gegeniiberstehen mit und das sich Wiederspiegeln
im Bild — nur scheinbar wieder vereint. In der Sepruaginta hingegen steht an der
entsprechenden Stelle des Bilderverbots der Ausdruck etk@yvng, der, anders als das
sculptile der Vulgata, viel stirker die Scheinhaftigkeit des Bildes und damit seine
triigerische und visionire Natur betont. Es scheint fast, als hiitte die starke Ausein-
andersetzung mit ebendiesen Passagen in der Ostkirche die Entwicklung der Tkone
und in der Westkirche das Wiederaufleben der Skulptur eher bestirke als verhin-
dert. Dieser Exkurs verdeutlicht, dass die beiden Wurzeln des lateinischen Aus-
drucks der statua und die ersten beiden Gebote, nicht etwa nur das zweite, die ent-
scheidenden Primissen fiir die Auseinandersetzungen tiber Idolatrie sowie die
schriteweise sich vollziehende Wiedergeburt der Skulprur im Westen sind.

Seit dem neunten Jahrhundert hingegen erfahren umgestiirzte antike Statuen
keinerlei ausfiihrliche Beschreibung mehr. Wir lesen nur noch schlichtweg ,.idolum
contrivit” oder ,simulacrum destruxit” in den Heiligenviten und die Quelle konzen-
triert sich stirker auf ihren Einsatz in hiretischen Handlungen. Fiir die Autoren
des neunten Jahrhunderts gab es keinen Anlass, mehr Worte zu verlieren, da das
zentrale Faktum war, dass es sich bei Gotzenbildern um Artefakee in menschlicher
Gestalt handle. Wie Hrabanus Maurus in dem Abschnitt De diis gentium seiner
Abhandlung De rerum naturis (ca. 844) im Rekurs auf Isidorus konstatiert: ,.idolum

131 FrEY 1953, S. 6.
132 NOTSCHER 1924, S. 5 und 54f. sowie FREY 1953, S. 6f.
133 WEINBERG 1943, 5. 177.
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autem est simulacrum quod humana effigie factum et consecratum est.'** Diese Defi-
nition ist hochst signifikant, denn in Hrabanus’ Augen vereint das Gotzenbild zwei
Hauptfehler bereits in seiner Erschaffung und Verehrung: dass es von menschlicher
Hand geschaffen wurde und dass es dem Menschen gleicht. Dieser Gedanke ist
keineswegs neu; bereits Tertullian (gest. 225) hatte auf die enge Verbindung von
Gorzenbildern, Siinde und Gétzendienst hingewiesen.'* Dabei entwickelte er eine
christliche Position auf der Basis der jiidischen Tradition, die seit jeher Idolatrie mit
Polytheismus und sexueller Siinde verkniipfte."*® Optatus folgte Tertullian, indem
er dessen Position am Ende des vierten Jahrhunderts weiterentwickelte:

»Aber wenn Gérzenbilder nichr angefertigt werden, gibt es sie nich, [...] so kann
auch ein Gérzenbild nicht ohne Schépfer entstehen. In den Gétzenbildern wohnt
keine natiirliche Kraft, sondern sie wird thnen durch menschlichen Wahn verlie-
hen und beigefiigt; man wiirdigt in einem Gétzenbild eine Kraft, die nichr in
ihm entstanden ist: [...] So ist auch ein Gétzenbild nicht irgendetwas durch sich
selbst, und selbst wihrend es angebetet wird, ist es niches.*'?

Auch Hieronymus beschreibt eindriicklich in seinem Kommentar zu Habakuk die
Rolle der Gétzenbilder, durch deren Fahigkeit zur simulatio sich die Menschen ei-
ner Fremdherrschaft unterwerfen:

+Nach einem so grofien Sieg aber wird sich sein Geist wandeln und sein Wort
wird bis zum Himmel'*® hindurchgehen, und er wird sich zu einem Gott machen
und beginnen, seinen Schopfer zu listern. Wenn er dies getan hat, wird er stiir-

134 HRABANUS MAURUS: De rerum naturis, lib. 15, 6, Sp. 426D und ISIDOR: Etymologiae, Sp.
315C: De diis gentium: ,Idololatria idolorum servitus sive cultura interpretatur. Nam latreia
graece, latine servitus dicitur, quae, quantum ad veram religionem attinet, non nisi uni et soli
Dea debetur. Hanc sicut impia superbia sive hominum sive daemonum sibi exhiberi vel jubet vel
cupit; ita pia humilitas vel hominum vel angelorum sanctorum sibi oblatam recusat, et cui debe-
tur ostendit. Idolum autem est simulacrum, quod humana effigie factum et consecratum est, juxta
vocabuli interpretationem.” Es hat sich eine illuminierte Handschrift dieses Textes erhalten,
die kurz nach 1022 entstanden ist, jedoch auf ein karolingisches Vorbild aus Fulda zuriick-
greift. Thre zahlreichen Darstellungen von paganen Gortern wurden ausfiihrlich von Niko-
laus Himmelmann erértert, siche: HIMMELMANN 1986.

135 Eine umfassende Abhandlung zu den historischen Entwicklungsschritten des Phinomens
des Tkonoklasmus legte 1994 Alain Besangon vor: BESANGON 1994. Besangon konzentriert
sich jedoch vor allem auf die Antike, das Judentum und das Christentum im Mirtelalter,
wobei das Fortleben der heidnischen Antike bisweilen verfilschend kurz gerit.

136 Vgl. Salomon, der die Gotzenbilder seiner Frau anbeter. Fiir die Entwicklung dieser Vorstel-
lung im Judentum, siche: HALBERTAL/MARGALIT 1992.

137 Orrarus: Milvitani libri V11, IV, 9, 8. 115K Idola uero si non fiant, non sunt, et lacus si non
ﬁ?d.t'amun sInus capaces habere non possunt: lacus sine arte et farmmrmis cauart non potest nec
idolum sine artifice fieri potest. In idolis uirtus naturalis nulla est, sed hominum errore adiungi-
tur et adplicatur; aestimatur in idolo virtus quae illic nata non est: lacus est arte detritus, cuius
[fabrica uexatio est, ut aquam nec de se habear et acceptam continere non possit: sic et idolum nec
de se est aliquid, et dum colitur, nibil est.”

138 Vgl. Ps. 72 (73), 9.
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zen, und sein Untergang wird zeigen, wie stark seine Géortlichkeit gewesen ist,
und die Tiduschung durch die falschen Gétter, mit deren Abbildern er die Men-

schen zwang, sie zu verehren.“'?

Augustinus rekurriert bei seinen Ausfithrungen iiber den himmlischen Kérper, der
den Menschen im Jenseits frei von allem unniitzen decus bekleiden wird, ausge-
rechnet auf Topoi, mit denen in der Regel simulacra, d.h. antike Géteerbilder,'*
aus christlicher Perspektive beschrieben wurden.'*! Zunichst bilden dabei corrupti-
bilelincorruptibile, und mortale/immortale die Begriffspaare, die er einander gegen-
iiberstellt, um die Eigenschaften des irdischen Leibes vom himmlischen Kérper zu
unterscheiden:

+Also wird Sterbliches ausgesiit und Unsterbliches wird auferstehen, Vergingli-
ches wird ausgesit und Unvergingliches wird auferstehen [...]. Lasst uns also auf
die Verwandlung unserer Leiber hoffen, aber dennoch durch den, der schon vor
uns war und nach uns sein wird; [...] der verindert und nicht verindert worden
ist; der erschafft und nicht erschaffen worden.”'*

139 HierONYMUS: Commentariorum in abacve prophetam, S. 590: , Post tantam autem wictoriam
mutabitur spiritus eius et pertransibit os efus usque ad caelum, et Deum se faciens, blasphemare
incipier Creatorem suum. Quod cum fecerit, corruet et ruina eius ostendet, quam fortis diuinitas
illius fuerit, et idolorum simulatio sub quorum imaginibus suo cultui homines subivgabat.”

140 Vgl. DauT 1975; Raimund Daur verdeutlichr in seiner Begriffsgeschichre, dass image oder
statua 2.B. bei Cicero in der Regel fiir Ehrenbilder, jedoch niemals fiir Gérterbilder verwen-
der werden. Die negative Bedeutung des Gotzenbildes, von simulacrum, entsteht im Chri-
stentum,

141 AUGUSTINUS: Enchiridion ad lavrentivm de fide et spe et charitate, XXI11, 90f.: ,Nec illud est
consequens, ut ideo sit diuersa statura rewiuiscentium singulorum, quia fuerat diversa uinentium,
aut macri cum eadem macie, aut pingues cum eadem pinguedine reuiniscant, Sed si hoc est in
consilio creatoris, ut in effigie sua cuinsque procrietas et discernibilis similitudo seruetur, in ceteris
autem corporis bonis aeqm:"ia cuncta reddantur, ita mad{ﬁmbimr illa in unoquoque materies ut
nec aliquid ex ea pereat, er quod alicui defuerit ille suppleat qui etiam de nibilo poruir quod vo-
luit operari. Si autem in corporibus resurgentium rationabilis inaequalitas erit, sicut est uocum
quibus cantus impletur, hoc fiet cuique de materie corporis sui, quod et hominem reddat angelicis
coetibus et nihil inconueniens eorum ingerat sensibus. Indecorum quippe aliquid ibi non erit: sed
quidquid futurum est, hoc decebit, quia nec futurum est si non decebit. Resurgent igitur sanc-
torum corpora sine ullo uitio, sine ulla deformitate, sine ulla corruptione, onere, difficultate, in
quibus tanta facilitas, quanta felicitas erit. Propter quod et spiritualia dicta sunt, cum procul
dubio corpora sint furura, non spivitus. Sed sicut nunc corpus animale dicitur, quod tamen corpus
non anima est; ita tune spirituale corpus erit, corpus tamen, non spiritus erit. Proinde quantum
attinet ad corruptionem quae nunc aggrauar animam, et uitia quibus caro aduersus spiritum
concupiscit, tunc non erit caro sed corpus; quia et coelestia corpora perhibentur.”

142 AUGUSTINUS: Enarrationes in Psalmos, S. 1449 (Ps. 101):  Ergo seminatur mortale, resurget
immortale; seminatur corruptibile, resurget incorruptibile. [...] Speremus ergo etiam immutatio-
nem corporum nostrorum, sed tamen ab illo qui erar et ante nos, et manet post nos; [...] mutan-
tem, non mutatum; facientem non factum.”
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Er verdeutlicht dabei, dass der lebendige irdische Leib eigentlich den Tod reprisen-
tiert, wihrend der Tod den eigentlichen Leib der Seligen im Himmel erst ermég-
licht. Die Enthiillung des irdischen Kérpers von seinem lebendigen Schein stellt
cine Parallele dar zu den nur vermeintlich beseelten Gotzenbildern. Deren toter
Kérper wird von Diimonen belebt, die auf vergleichbare Weise die Augen der Men-
schen zu tiuschen wissen.

Es sind hier in diesem Kontext vor allem die Beschreibungen vom himmlischen
Leib der Seligen zu beachten, bei denen dieser Leib mit Phrasen beschrieben wird,
die auf zusammengesetzte Statuen anspielen. Ist der Selige oder Heilige fragmen-
tiert oder ist der Leib des Heiligen iiber zahlreiche Stitten verteilt, so wird er im
Himmel erginzt werden. Dieses Problem hat Augustinus besonders interessiert;
seine Uberlegungen hatten fiir fast ein Jahrtausend Giiltigkeit und wurden erst von
Guibert von Nogent in seiner Kritik an der Zerteilung von Heiligenleibern'* um

den Gedanken der Ganzheit als Verheiflung, die buchstibliche Wahrheit des pars
pro toto erginzt."** So geht Augustinus davon aus, dass der himmlische Korper in-

143 GUIBERT VON NOGENT: De sanctis et eorum pigneribus, S. 104z Tanta indissimiliter facta
ubique loci memoriae meae sese subiciunt, ut ad referendum tempus viresque deficiant, cum non
de integris eorum corporibus tantae, quantae de membris et membrorum particulis fravdis fiant,
dum ossa vulgarta pro sanctorum pigneribus venundanda dispertiant.” Aushiihrlich mit Gui-
berts Reliquientrakeat hat sich PLATELLE 1999 beschiftigt. Der Text wurde von Guibert zwi-
schen 1116 und 1119/20 verfasst und ist in einer zeitgendssischen, z.T. autographen Hand-
schrift iiberlieferr, die Garand fiir das Arbeitsexemplar Guiberts hile, vgl. GARAND 1995 und
die Einleitung von GUIBERT DE NOGENT: De sanctis et eorum pigneribus, von Robert B, C,
Huygens zur Pariser Handschrift BN lat. 2900 und der Geschichre ihrer Uberlieferung.
Guiberts Trakrat ist gegen die Ménche des nahen Klosters St. Médard in Soissons gerichrer,
die Anspruch darauf erhoben, Kérperreliquien von Christus zu besitzen.

144 GUIBERT VON NOGENT: De sanctis et corum pigneribus, S. 148: ,Se igitur capilluli, dentes,
aquae fluxus et sanguinis, quadyifidi vulneris cruor, qui indubie ad terram usque distillare potue-
rit, in terrenis ruderibus in finem corrumpenda desederint, resurrectionis humanae status ac no-
strae promissio ex ove dominico ad sui similitudinem conformitatis non video quo modo constare
sine enormi ﬁa‘a’f’m‘ia possint.” ,Der auferstandene Leib Christi sei das l’aradigma unseres eige-
nen, wenn auch nur ein Tropfen seines Blutes oder ein Haar seines Hauptes zuriickgeblieben
wire, wie sollten wir dann glauben, dafl wir wieder auferstchen, wenn die Trompete des
Jiingsten Gerichts erschalle? Ubers. zit. nach Bynum 1996, S. 7.

Das Problem der nachwachsenden und stets verlustig gehenden Haare, Fingerniigel erc. ver-
suchte bereits Augustinus iiber ihre vorbestimmre Zahl zu losen, siche: AUGUSTINUS: De of-
vitate Dei, XXI1, cap. 19, S. 837f.: ,Quid iam respondeam de capillis atque unguibus? Semel
quippe intellecto ita nibil periturum esse de corpore, ut deforme nibil sit in corpore, simul intelle-
gitur ea, quae deformem factura fuerant enormitatem, massae ipsi accessura esse, non locis in
quibus membrorum forma turpetur. Velut si de limo was fieret, guod rursus in eundem limum
redactum totum de toto iterum fieret, non esset necesse ut illa pars limi, quae in ansa fueras, ad
ansam rediret, ant quae fundum fecerat, ipsa rursus faceret finduwm, dum tamen totum revertere-
tur in totum, id est, totus ille limus in totum was nulla sut perdita parte remearet. Quaproprer si
capilli totiens tonsi unguesue desecti ad sua loca deformiter redeunt, non redibunt: nec tamen
cuique resurgenti peribm:r. quia in eandem carnem, ut quemcumaque ibi locum corporis tencant,
seruata partium congruentia materiae mutabilitate wertentur. Quamuis quod ait Dominus: Ca-
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takt sein und gegebenenfalls vom Schépfer in einem zweiten Schépfungsake ver-
vollstindigt werden wird, trotz aller irdischen Deformationen, die der Kérper er-
fahren hat.'® Er stellt in De civitate Dei dieses zweite Einhauchen des Schépfera-
tems in den vervollkommneten Korper dem doppelten Tod der Siinder gegeniiber. '
Diese Uberlegungen werden von ihm in einer kurzen vielzitierten Formel zusam-
mengefasst: ., Vius panis, unum corpus multi sumus.""*” Wenn vor dem Hintergrund
dieses Sinnbildes im nichsten Satz iiber den Bau des Korpers (De cuius corporis
aedificatione et hic dictum est) gesprochen wird, so wird der mehrfache Schriftsinn
dieses Bildes quasi in unsere Korper eingeschrieben: Wir sind Christus, wir sind die
Kirche, wir sind das Leben, in uns selbst ist der Grundstein der Erlosung gelegt
worden. Der paulinische Gedanke, dass der Mensch durch seinen Glauben selbst
zur Wohnstatt Gottes werden kann, ist hier sowohl um die zeitliche Dimension
(das ewige Leben) als auch um eine ebenso konkrete Kérperlichkeit, die ihre eigene
Negation inkorporiert (der lebendige, jedoch zum Tod verurteilte irdische Korper)
erweitert worden.'*® Carolyn Bynum Walker hat darauf aufmerksam gemacht, dass
die Metaphern, deren sich Augustinus bedient, wenn er von der Auferstehung
spricht, Metaphern von wieder zusammengesetzten Statuen, Gefiflen oder Gebiu-
den sind.'" Diese Ausfithrungen Augustinus’ sind von entscheidender Bedeutung,
da sie verdeutlichen, auf welcher Basis mit Reliquien ,,belebte” figurative Heiligen-
bilder im Christentum von spiiteren Autoren als legitim betrachtet werden kénnen:
Wie die zusammengefiigten Gefifle und Statuen des Jenseits bei Augustinus, verei-
nen auch Figuren und Reliquiare im Jenseits Bestandteile verschiedener Qualiti-

pillus capitis uestri non peribit, non de longitudine, sed de numero capillorum dictum multo ap-
tius possit intellegi; unde et alibi dicit: Capilli capitis uestri numerati sunt.”

145 AUGUSTINUS: De civitate Dei, Lib. XXI1, cap. 19, S. 838K ,Proinde nulla erir deformitas,
quam facit incongruentia partium, ubi et quae prawa sunt corrigentur, et guod minus est guam
decet, unde Creator nouit, inde supplebitur, et quod plus est quam decet, materiae seruata integri-
tate detrahetur.”

146 Daher sicht sich Augustinus veranlasst, im dreizehnten Buch in einem eigenen Kapitel (VI-
IT) das Problem der Heiligen zu diskutieren, die gemif seiner Vorstellung nur einen Tod
sterben. Er beschliefit seinen rhetorischen Zirkel mit den Worten: ,.In requie sunt enim ani-
mae piorum a corpore separatae, impiorum autem poenas luunt, donec istarum ad aeternam vit-
am, illarum vero ad aeternam mortem, quae secunda dicitur, corpora revivescant.”

147 AUGUSTINUS: De civitate Dei, Lib. XXII, cap. 18-19.

148 Es wird im Folgenden noch ausfiihrlicher auf die Bedeutung dieser augustinischen Vorstel-
lung fiir den Reliquienkult und besonders fiir die Ausfithrungen zum bricolage-Charakrer
mittelalterlicher Kunst eingegangen werden. Carolyn Walker Bynum unterstreicht die Be-
deutung seiner letzten Werke, in denen er ,not only [...] came to an enormous respect for
relics and a belief in the miracles they performed burt also made them the context for discus-
sing resurrection as the reassemblage of every bodily bit." Vgl. Bynum 1995, S. 104. Zur
JZerstiickelung” Gottes beim Akt des Schwirens, den bildlichen Darstellungen und dem
Gliederschwur als perfides Spiel mit den zwei Naturen Christi im Spitmittelalter siche
SCHWERHOFF 2002,

149 Vgl. BYNUM 1995, S. 96. Sie bezicht sich auf die Arbeit von MARROU/BONNARDIERE 1966,
S, 116f.
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ten, Materialien und Herkunft, und zwar tun sie das sichtbar. Sie verhehlen ihre
zusammengesetzte Natur im Gegensartz zu den simulacra nicht. Die von Dimonen
sbelebten” Gotzenbilder scheinen wie die Bildwerke von antiken Kiinstlern intake,
vollkommen und aus einem ,,Guss* zu sein. Der Heilige im Jenseits hingegen kann
mittels seiner Reliquie im Diesseits in seinem sichtlich heterogenen Reliquiar pri-
sent sein, wihrend ein hohles, scheinbar intaktes Bildwerk von einem Dimon be-
sessen werden kann. Fiir einen gewdhnlichen Betrachter kann demzufolge nicht
immer entschieden werden, ob die Wirkmacht eines Bildes dimonischen oder
himmlischen Ursprungs ist. Hierauf begriindet sich die Gefihrlichkeit der Bilder
als auch das Bestreben, die ,wahren® christlichen Bilder z.B. mittels Legenden zu
legitimieren. Diese ,gefihrliche” Nihe von Reliquien, Dimonen und Wunderge-
schehen im Kontext der Bildverehrung hat bereits Edward Gibbon mit eindrucks-
vollen Worten geschildert:

,»In the long night of superstition, the Christians had wandered far away from the
simplicity of the gospel: nor was it easy for them to discern the clue, and tread
back the mazes, of the labyrinth. The worship of images was inseparably blended,
at least to a pious fancy, with the cross, the Virgin, the saints and their relics: the
holy ground was involved in a cloud of miracles and visions; and the nerves of the
mind, curiosity and scepticism, were benumbed by the habits of obedience and
belief.“!*"

Die einflussreichsten Vorstellungen iiber die wahre Natur von falschen Géttern,
den Dimonen, wurden von Martin von Braga verbreitet (gest. 579). Seine Erkli-
rungen iiber den historischen Ursprung und die Natur von Gorzenbildern sind
ausgefiihrt in seiner vielgelesenen Abhandlung De correctione rusticorum. Hierin
erzihlt und erklir er in Kiirze die Geschichte des Heidentums. Die gefallenen En-
gel, nachdem sie sich in Ddmonen verwandelt hatten, niitzten das Verblassen der
Erinnerung der Menschen an ihren Schépfer und begannen eine Tiuschungskam-
pagne. Der Teufel und seine Dimonen erschienen in verschiedenen Gestalten,
sprachen zu den Menschen und erreichten auf diese Weise, dass sie von ihnen ver-
ehrt wurden. Sie missbrauchten die Namen siindiger Menschen wie Jupiter, Mars,
ein anderer gab vor, Saturn zu sein und wieder ein anderer gab sich als Venus aus.
Diese ,,Geschichte® der Urspriinge des Heidenglaubens verbindet Elemente des
Euhemerismus sowie des Dimonenglaubens. Sie greift auch die verbreitete Diffe-
renzierung der Idolatrie in die Anbetung von figurativen Gétzenbildern und die
Anbetung von natiirlichen Kreaturen wie Biumen, Quellen und Winden auf."'
Bragas Interpretation des Gebrauchs der heidnischen Vergangenheit fiir die christ-
liche Gegenwart stellt ein ziemlich friihes Beispiel von christlicher Geschichtsklit-
terung dar. Es wird das Modell fiir spitere Rezeptionen der Vergangenheit bilden
und wird die zeitgendssischen Anforderungen an das Bild im Christentum for-
men.

150 GissoON 1821, Bd. 9, S. 128.
151 Vgl. HARMENING 1979, §. 280-284.
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Der euhemeristischen Erklirung von Isidor von Sevilla (gest. 638) zufolge, wa-
ren die sogenannten Gotter urspriinglich Menschen, die ihren géttlichen Status le-
diglich durch intensive Verehrung ihrer Bildnisse erworben haben. Durch ihren
Ruhm genossen sie zunichst Unsterblichkeit in der Erinnerung und schlieflich
Gaudichkeit. Alle christlichen Autoren stimmen darin iiberein, dass Gétzenbilder
hohl, stumm, taub und von Menschenhand gemacht sind. Die Vita von Sixtus II.
vereint alle diese Topoi in einer Zeile:

»Sie sollen aber wiederum zum Mars-Tempel gefithre werden und dort Opfer
darbringen. Wenn sie aber nicht niederknien und opfern wollen, enthaupte man
sie an diesem Ort. Nachdem sie also vor die Mauern bei der Porta Appia gefiihre
worden waren, sagte der selige Sixtus: Seht die hohlen, stummen, rauben und
steinernen Gotzen: vor ihnen verbeugen sich die Ungliicklichen, auch wenn sie
dadurch das ewige Leben verlieren: Und er sprach zum Tempel des Mars: ,Zersto-
ren wird Dich Christus, der Sohn des lebendigen Gottes.” Und als dies der selige
Sixtus gesagt hatte, stimmten alle Christen mit Amen zu. Und plétzlich stiirzte
ein Teil des Tempels herab und zerbrach.“'*?

Die Topoi, die in dieser Quelle auftreten, waren so weit verbreitet, dass in spiteren
Heiligenviten der genannte Ort selbst zur Metonymie fiir das Ereignis wurde. Eine
»Armada® jiingerer Heiliger wird immer wieder ein- und dasselbe Gétrerbild von
Mars im selben Sanktuarium, gleich nach der Porta San Sebastiano in Rom, zerst6-
ren.'™ Fiir scharfe Beobachter war es immer offensichtlich, dass das Idol von Mars
hohl, stumm, taub und aus Stein ist. Erst die Anbetung dieser Artefakte erméglicht
es dimonischen Michten, ihre leeren Hiillen zu beleben und sie mit iibernatiirli-
chen Kriften zu beseelen. Dabei ist unklar, ob zuerst die Anbetung erfolgte, die die
Dimonen anlockt oder ob die Dimonen im Umfeld ihrer Wohnstatt Effekte her-
vorrufen, die zur Anbetung eines hohlen Bildnisses fiihren.

152 MOMBRITIUS: Vita Sixtus [1.: Passio sanctorum Xisti Episcopi felicissimi et agapiti martyrum 11,
S.650, 1. 52: . Sed ducantur ad templum Martis iterum: et sacrificent. Quod si noluerint suppli-
care et sacrificare in eodem loco capite sruncentur. Educti igitur foras muros portae apiae coepit
beatus Xistus dicere: ecce idola vana mura surda et lapidea: guibus miseri inclinantur: ut per-
dant vitam aeternam: Et dixit ad templum Martis: Destruet te Christus filius dei vivi: et cum hoc
dixisset beatus Xistus: Responderunt omnes christiani: amen. Et subito cecidit aliqua pars templi:
er comminuta est.” Zur Geschichte und Inhalt seiner Vita und der Passion von Sixtus, vgl.
AMORE 1975, S. 140-42.

153 Zwei weitere Heiligenleben beschreiben die Zerstérung der gleichen Mars-Statue im glei-
chen Tempel, vgl. MOMBRITIUS: Sanctuarium seu Vitae Sanctorum, z. B. die Passio Sancti
Stephani Papae, Bd. 11, S. 496, |. 33/49 oder die Passio sancti Cornelii Papae, Bd. 1. S. 373, 1.
45. Zur schriftlichen ﬁbcrlicferung und den archiiologischen Befunden des Mars-Tempels
an der Via Appia siche: VALENTINI/ZUCCHETTI 1940, S. 91, Anm. 2.
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I1. 2. ¢) Priester und Dimonen, illecebrae
oculorum und andere Scheingefechte

Tiuschungen der Augen, und ihre Enchiillung: Priester und Dimonen kimpfen
»Schein-“Gefechte, mit dhnlich dramatischen Worten kénnte man die beiden riva-
lisierenden Instanzen umschreiben, die in den hagiographischen Texten behaupten,
die Wahrheit iiber tiuschende Wirklichkeiten zu kennen.

Sobald Statuen begannen, Wunder zu wirken, war ein Priester, ein Heiliger oder
ein gordiches Zeichen vonnéten, um zu entscheiden, ob die unerklirlichen Ge-
schehnisse von teuflischen Miichten hervorgerufen oder vom Himmel gesandt wa-
ren.'™ Gottliche Zeichen waren notwendig, da auch Heilige nicht unfehlbar wa-
ren. So ging der heilige Martin einst fehl in der Annahme, dass es sich bei dem
Leichnam einer Totenprozession um ein Gotzenbild handle. Er lieR auf wunderba-
re Weise dem Trauerzug Einhalt gebieten, sah aber bei Stillstand klarer und erkann-
te seinen [rrrum. '

Noch deutlicher als die Vita von Sixtus I1. betont die Nutz- und vor allem die
Wirkungslosigkeit der Gétzenbilder Papst Bonifatius V. in seinem Schreiben an
Edwin von Northumbrien aus dem Jahr 625: ,,Quomodo enim iuvand: quemlibet
possunt habere virtutem hi, qui ex corruptibili materia inferiorum etiam subpositorum-
que tibi manibus construuntur...?" Thre Nichtigkeit zeige sich an ihrer Unbeweg-

154 Eine socben geschatfene Madonnenfigur in Clermont-Ferrand wurde zunichst von einer
Horde teuflischer Fliegen heimgesucht, denen ein Schwarm von 300 goedlichen Bienen folg-
te, die den Gegenstand der Vcrehrung akzeptieren und Gorres Einverstindnis signalisierten,
wie die Interpretation dieses Ereignisses durch den anwesenden Abt unterstrich, vgl. FOrsy-
TH 1972. Diese Wundergeschichte, auf die im Folgenden noch ausfiihrlich eingegangen
wird, wurde nach der Erschaffung der Madonna von Clermont-Ferrand erzihlt. Vgl. auch
die Bienen, die die Statuen von Antonius dem Frommen in Etruria besetzten, wie in der
Historia augusta berichtet wird. Siehe: SCRIPTORES HISTORIAE AUGUSTAE, Antonius pius il
capitolini, 111.4-5: Cysici etiam de simulacro dei ad statuam eius corona translata est. Er post
consulatum in virdiario taurus marmoreus cornibus ramis arboris adcrescentibus adpensus est, et
fuulgur caelo sereno sino noxa in eius domum venit, et in Etruria dolia, quae defossa fuerant, supra
terram reperta suntet statuas eius in omni Etruria examen apium replevit somnio saepe monitus
est penatibus suis Hadriani simulacrum inserere.”

155 SuLPITIUS SEVERUS: Vita Martini, cap. 12: ,Nam fere quingentorum passuum intervallum erat,
ut difficile fuerit dinoscere, quid videret. Tamen, quia rusticam manum cerneret et agente vento
lintea corpori superiecta volitarent, profanos sacrificiorum ritus agi credidit, quia esset haec Gal-
lorum rusticis consuetudo, simulacra daemonum candido tecta velamine misera per agros suos
circumferre dementia. Levato ergo in adversos signo crucis imperat turbae non moveri loco onus-
que deponere. Hic vero mirum in modum videres miseros primum velut saxa riguisse. Deinde,
cum promovere se summo conamine niterentur, ultra accedere non valentes ridiculam in vertigi-
nem rotabantur, donec victi rorpads onus ponunt. Attoniti et semet invicem aspicientes, quid;mm
sibi accidisset, taciti cogitabant. Sed cum beatus vir conperisset exequiarum esse illam frequenti-
am, non sacrorum, elevata rursum manu dat eis abeundi et tollendi corporis potestatem. Ita eos
et, cum voluit, stare conpulit et, cum libuit, abire permisit.” Der lateinische Text zitiert nach:
BERsCHIN 1986, Bd. 1, S. 203.
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lichkeit sowie ihrer Verstandes- und Gefiihllosigkeit, weshalb sie weder helfen
noch schaden kénnten: ,, Qua ergo mentis deceptione eos deos, quibus vos ipsi imagi-
nem corporis tradidistis, colentes sequimini, iudicio discreto repperire non possumus. >
Bei anderen Gelegenheiten bestitigen Naturgewalten die Handlungen von Heili-
gen. Als San Zeno alle Gotzenbilder in Verona hatte zerstéren und iiberall an ihren
Plitzen christliche Heiligtiimer hatte einrichten lassen, wurde die Stadt iiberflutet,
aber auf wunderbare Weise trat kein Wasser ein, sondern hielt an der Schwelle in-
i \57

Das Motiv, dass man Gérzenbilder zerstoren muss, wurzele in der Vorstellung,
dass ein fragmentiertes Bild, das nicht mehr intake ist, seine Wirkungsmacht ver-
liert. Bereits in der jiidischen Kultur ist die Vorstellung verbreitet, dass Idole erst
dann und nur solange gefihrlich sind, wenn sie intake sind. So argumentiert be-
reits der Mishna-Traktat Avodah Zarah, der Bruchstiicke von Bildern als unge-
fahrlich bewertet, aufgefundene Figuren von Hinden und Fiiffen jedoch bereits
verurteilt. Diese Verurteilung basiert auf dem Argument, dass eine Gottheit nie
eine beschidigte Statue bewohnen wiirde, durchaus jedoch Dimonen oder andere
unheilbringende Geister.'”® Entsprechend konnte aufgrund des christlichen Wun-
derglaubens dem wundertitigen Bronzepferd vor dem Dom in Neapel seine Fi-
higkeit genommen werden, lebendige Artgenossen, kranke Pferde, zu heilen, in-
dem ihm von den von Arbeitslosigkeit bedrohten Tierdrzten ein Loch in den Bauch
geschlagen wurde. Auf diese Weise wurde das Pferd seiner magischen Heilkrifte,
seiner virtis beraubt. Es wurde aufgrund seiner nun eingetretenen Nutzlosigkeit im
Jahr 1322 bis auf den Kopf eingeschmolzen und fiir den Guss der Domglocken
wiederverwendet."” Dass die Vorstellung von der Wirkmacht der intakten Got-
zenbilder und der von ihr abgeleitete Brauch der Fragmentierung, um sie unschid-
lich zu machen, niche erst seit dem vierzehnten Jahrhundert verbreitet war, kann

durch das Beispiel einer karolingischen Ekphrasis belegt werden: Bei der Beschrei-

156 Der Brief ist zitiert in BEDA VENERABILIS: Historia ecclesiastica, 11, 10, S. 168; Vgl. PADBERG
1994, S. 294.

157, His ita gestis petiit beatissimus Zeno, ut ei licentia tribueretur, omnia idola destruendi, et basili-
cas in Christi nomine fabricandi®, VITa ZENONIs, Sp. 70-71, die Vita stammt aus dem achten
Jahrhundert.

158 MISCHNA AVODAH ZaraH I11, 2, vgl. HOFFMANN 1968, Bd. 4, S. 311 und KEggL 2002,
S. 76.

159 PEISTERER 2002, S. 6 und COMPARETT] 1967, Bd. 2, 5. 216ff. Die Wah! des Ausdruckes
wvirt” fiir die Wunderkraft des Plerdes ist aufschlussreich, wie auch der Sachverhalt, dass
eingangs der Grund fiir diese magische Eigenart beschrieben wird: dass nimlich Vergil fiir
die Stunde ihrer Herstellung kosmische Sternkonstellationen beriicksichtige habe und so
kranke Pferde ,per la visione sola dil quale cavallo® also durch den bloflen Anblick schon
geheilt werden konnten. Nicht antike Meisterschaft des Kiinstlers im Sinne der Beherr-
schung der monumentalen Form und Dimension und der gelungenen Naturnachahmung,
sondern die Kenntnis des kosmologischen Zusammenspiels von Universum und Kunst-
schaffung ist Vorraussetzung fiir die magische Wirkung der antiken Skulptur. Besondere le-
bendige Erscheinung oder das hohe Alter werden in der Legende nicht hervorgehoben.
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bung der Theoderichstatue werden Elemente des Gorzenbildes von Nebukadnezar
explizit zitiert und ihre Zerstérung als Mittel zu ihrer Entmachtung gefordert.'®
Dass Gotzenbilder zerstort werden miissen, um Heiden zu bekehren und sie von
ihrem Irrglauben zu befreien, war ein derart verbreiteter Topos, dass er sogar in der
Form auftrat, in welcher Heilige Gotzenbildzerstérungen triumten:

,In der nichsten Nacht sah der Priester mit seinen eigenen Augen im Traum, dass
die Gozenbilder, die von den Heiden angebetet wurden, durch das Wirken zer-
schmettert zu Staub zersetzt und auf dem Boden zerstreut wurden. [...] Das Volk
lief zur Zelle des Priesters, und die ganze Schar der Heiden kniete vor ihm nieder,
und mit Heulen und unter Triinen erflehten alle das Erbarmen Gottes, und ver-
sprachen dem Priester, daf sie den Miirtyrer als ihren Patron begehren und dafl
sie sich von ganzem Herzen zu Gott bekennen wiirden und die Anbetung ihrer
Gotzenbilder aufgegeben wiirden, wenn nur der Hagel aufhérte. [...] Die Heiden
wurden im Namen der Dreifaltigkeit getauft, sie zerstorten sie die Statuen, die sie
angebetet hatten und warfen sie in den See, der am niichsten bei ihrem Dorf und
Fluss lag. Seitdem wurde der rechte Glaube und die Tugend des Miirtyrers noch
stirker verkiinder."!®!

In Byzanz und vor allem in Konstantinopel standen bis zu den Verwiistungen durch
die Kreuzfahrer des vierten Kreuzzuges im Jahr 1204 noch zahllose Statuen aus
Marmor und Bronze aufrecht, so z.B. in den reichen Statuensammlungen im Hip-
podrom, im 532 abgebrannten Zeuxippusbad sowie im Palast des Lausos.'®* Hier

160 Vgl. Goerz 1999, S. 182.

161 GREGOR VON TOURS, Liber miraculorum, cap. 6: ,Ipse quoque sacerdos sequenti nocte videt per
somnium simulacra illa quae a gentilibus colebantur numine divino comminui, arque in pul-
verem redacta solo prosterni. [...] Concurrit vulgus ad cellulam, prosternitur eorum sacerdote
omnis caterva gentilium, et mixto cum lacrymis ulularu, cuncti Domini misericordiam deprecan-
tur, pollicenturque sacerdots, si grando recederet, et Martyrem patronum expeterent, et ad Deum
ejus relictis simulacrorum cultibus integro de corde transivent. [...] gentiles in Trinitatis nomine
baptizati, statuas quas coluerant confringentes, in lacum vico amnique proximum projecerunt.
Ab eo enim tempore in loco illo et fides catholica, et Martyris virtus est amplius declarata.” Zit.
nach KNOEGEL-ANRICH 1932, S. 60. Im Kapitel fiinf derselben Quelle erwihnt Gregor zwei
weitere Gézenbilder, Statuen von Mars und Merkur in einem groflen Heiligtum in der Ni-
he von Brioude ,,ubi in colomnam altissimam simulacrum Martis Mercuriique colebatur” — ,wo
auf einer sehr hohen Siule Mars und Merkur verchrt wurden.” Lat. Original zit. nach
KNOEGEL-ANRICH 1932, Nr. 253,

162 Der Lausos-Palast mit groer Antikensammlung die praepositus sacri cubiculi wurde zur Zeit
von Theodosius II. (406-450) errichtet, das Prachtstiick war Phidias’ chryselephantine Sta-
tue des Zeus aus Olympia, woher es vermutlich 394 entfernt wurde, vgl. MANGO 1963, S.
58; zum Sammlungskonzept siche BASSETT 2000. Cedrenus erwihnt noch folgende: Athe-
na, von Skyllis und Dipoinos gemacht, eine knidische Aphrodite von Praxiteles aus weiflem
Marmor sowie eine samianische Hera, gemacht von Lysippus und Boupalos und ein geflii-
gelter Eros mit Bogen von Myndos sowie ein Kairos von Lysippus, langhaarig vorne, hinten
kahl u.a., sieche GEORGIUS CEDRENUS: Compendium historiarum, Sp. 564, vgl. auch MaNGO
1963, S. 58.
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erweist sich das Verhilenis zu den von Christen als Gétzenbildern beurteilten Sta-
tuen als komplexer. Es wurden zwar von den Christen in Byzanz seit dem fiinften
Jahrhundert keine neuen Skulpturen mehr in Auftrag gegeben,'®® zugleich wurde
jedoch die Zerstérung von antiken Statuen durch Menschenhand mic grofRer Skep-
sis gesehen. Zerstorungen durch gottliches Eingreifen hingegen werden immer
wieder in Mirtyrerlegenden berichtert, die erzihlen, wie Christen auf diese Weise
bewahrt werden, heidnische Idole anbeten zu miissen und zugleich die paganen
Herrscher ihres Irrglaubens und ihres siindhaften Handelns, Christen zur Idolatrie
zu zwingen, iiberfithrt wurden.'® Byzantinische Quellen dufern sich deutlich am-
bivalenter als westiche Autoren iiber Gowzenbilder und sprechen mit grofierer
,Ehrfurcht* von antiken Statuen. Man versuchte, ihnen mit Respekt zu begegnen,
lehnte jedoch strike ab, ihnen irgendeine Form von Verehrung zukommen zu las-
sen. Man glaubre, dass ihre Zerstérung dramatische Folgen haben konnte, die man
den sie bewohnenden dunklen Michten zuschrieb. So wird z.B. von Kaiser Mauri-
tios folgendes berichtet: Nachdem er wegen des erneuten Ausbruchs magischer
Praktiken an einigen Statuen ein Exempel hatte statuieren wollen und zahlreiche
antike Gétterbilder in Exakionion'® hatte zerstoren lassen und dabei auch die Sta-
tue einer Tyche umstiirzte'® sowie einen goldenen Stier beerdigen lief,'®” fithrten
diese Ubergriffe zu seinem eigenen Untergang. Dass sein Sturz als Konsequenz der
Rache der aus den Statuen vertriebenen Dimonen angesechen wurde, belegt die
Legende, derzufolge ein Kalligraph zu spiter Stunde in Alexandria den Tempel der
Tyche passierte, in dem zu seinem Erstaunen die Statuen des Heiligtums von ihren
Podesten stiegen und ihn mit lauter Stimme ansprachen. Sie verkiindeten den Fall
des Herrschers, was neun Tage spiter von Boten in Alexandria bestitigt wurde.
Die Statuen als Wohnsitz der Dimonen sind ein Topos auch byzantinischer Heili-
genviten. Es sei hier nur ein beliebiges Beispiel aus der Vita Porphyrii des Diakons
Mark erwihnt: Der Bischof Porphyrius vertrieb einen Dimon aus einer Aphrodite-
statue, die durch die Wirkmacht des ihr entgegengehaltenen Kreuzes in tausend

163 Die jiingsten erhaltenen Beispiele sind wohl die Wiederverwendungen und Statuen aus
Aphrosidias, vgl. SMITH 1999. In Aphrosidias wurden antike Torsi mit neuen Portritképfen
verschen, siche auch die tiberarbeitete Herrscherstatue aus Side, Tiirkei, Abb. 20 und die
Statue des Maximinus Thrax, Paris — Louvre, Abb. 19, in: BRINKERHOFF 1970.

164 AASS, April 11, S. 122 ff: In dieser Vita wird das Gétzenbild durch ein Erdbeben zerstér, als
sich Mirtyrer weigern, es anzubeten. Ein anderes Beispiel gorttlicher Zerstérungswurt ver-
zeichnet die Chronographie Theophanes im Jahr 740: Wiederum ist es ein Erdbeben, das
das Standbild des Konstantin beim Atalostor, Atalos und die Statue des Arkadius, die auf der
Sdule des Xerolophos stand sowie die des groffen Theodosios beim goldenen Tor zerstorr.
Ein drittes Erdbeben nimmt sich der Statue Justinians an: Vigl. ViTa IGNaTi, PG 105, 529
C-D. Justinian fillt beim Erdbeben an Pfingsten im Jahr 865 von der Siule und bricht sich
die Beine (am Knie).

165 Vgl. MANGO 1963, 8. 59 und THEOPHYLACTUS SIMOCATTA 1887, S. 309fF.

166 Ebd. S. 257, § 131.

167 Ebd. S. 196, § 88.
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Stiicke zerbrach.'® Dass Statuen nur durch hohere Michte, d.h. auf wunderbare
Weise zerstdrt und ansonsten hochstens begraben werden durften, belegen die
rapactacelg (Parastaseis). In § 28 dieser Legendensammlung (vermutlich aus den
ersten Jahrzehnten des achten Jahrhunderts) betrachten Maximian, Aristides und
Himerion im Kynegion die eik®»ovng (eikones).'®” Als einer von ihnen laut frag,
wer dort dargestellt sei, und damit seine Unkenntnis demonstriert, erschligt die Sta-
tue den Ungliubigen. In Todesangst, da der Uberlebende ohne Zeugen des Tot-
schlags verdichtigt werden und selbst zum Tod verurteilt werden kénnte, eilt der
Uberlebende fort vom ,, Tatort“ und sucht Asyl in der Grofen Kirche. Dort berichtet
ihm ein Philosoph namens Johannes, dass Demosthenes genau dieses Ereignis pro-
phezeit habe. Danach beerdigte man die Statue, da man sie nichr zerstéren konnte.
Im gleichen Text wird in § 48 die auch in zahlreichen anderen Legenden und
auch im Westen bekannte Geschichte des Skulpturenpaares von der Blutfliissigen
und Christus berichret.'”’ Wie bereits Eusebius berichtet, hatte Julian die Zersto-
rung der Statuen veranlasst.'”! Sie waren in Caesarea Philippi in der Region Paneas
errichtet worden zum Gedenken an das Wunder der Heilung der Blutfliissigen und
waren fiir die wundertitige Wirkung der Kriuter bekannt, die an ihrem Sockel
wuchsen. Als Julian hérte, dass sie Christus und die Blutfliissige darstellten, lief er
beide Statuen zerstoren. Er verbrannte die Pflanze, die am Sockel des Statuenpaars
wuchs und fiir ihre wundertitige, d.h. vor allem heilende Wirkung bekannt war,
und errichtete an der selben Stelle Idole von Zeus und Aphrodite. Der Bischof Mar-
tyrius, der dagegen protestierte, wurde als Opfer fiir die Goter verbrannt. Es wird
deutlich, wie eng Bilderkult, Reliquienkult und Gétzendienst sowie Legendenpro-
duktion in der christlichen Kultur miteinander verflochten sind. Der Ort, an dem
die Blutfliissige auf wunderbare Weise geheilt wurde, wird zu einem heiligen Ort.
Dieser wird als solcher ausgezeichnet, indem ein Statuenpaar an das historische Er-
eignis, an das Wunder erinnert und zugleich bildhaft Zeugnis von der Wirkmacht
Christi gibt. Dieses Statuenpaar verkérpert eine doppelte Mimesis, da sie zum einen
Christus und die Blutfliissige reprisentieren als auch die Betrachter in der Beriih-
rung des Saumes zu einem ,mimetischen” Akt einladen: Das wundertitige Kraut
lisst seinerseits die Gliubigen zum ,Saum des Bildes", den Fufl der Statuen greifen.
Diese Kriuter stellen nicht nur ein Relike des einstigen Wunders dar, sondern sind
zugleich auch Kontaktreliquien. In der Uberlagerung der Legenden wird die Blut-
fliissige zur heiligen Veronika, die Statue zum Bild als aygipotnoietog (acheiropoi-
etos) und der Betrachter der Statue ,wird" in seiner Imagination zu Veronika, der
nicht nur Kriuter auflesen, sondern auch ein ,wahres" Bild erblicken kann. Wird
nun in der legendiren Uberarbeitung das Statuenpaar zerstére und Veronika und

168 VITA PORPHYRIL, §61, vgl. SARADI-MENDELOVICI 1990, S. 56.

169 Zur Datierung und fiir eine kritische Edition und englische Ubersetzung der Patria, siche:
PARASTASEIS SYNTOMOI CHRONIKAI 1984, DAGRON 1984 und BERGER 1988.

170 Pilgerbericht des Arculf, geschrieben ca. 670, vgl. ADAMNAMUS: De loci sanctis.

171 Zur Uberliefcrung dieser Legende seit Eusebius (Historia ecclesiastica, V11, 28) ausfiihrlich
DoscHUTZ 1899, S. 202-204.
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Christus durch Zeus und Aphrodite ersetzt, so schliefen sich der Kreis von supersti-
tio und Uberlagerung zu einem unauflésbaren Spiel von Bild, Reliquie, Legende
und Bilderkult.'”? Diese Beispiele zeigen deutlich, dass die Bilder nicht nur die Pri-
senz von Heiligkeit garantieren, sondern auch als ,Instrument” gotdicher Wirk-
macht im Diesseits agieren und sich zur Wehr setzen kénnen. Bilder stellen auf diese
Weise nicht nur Heilige dar, die zum gegenwirtigen Zeitpunke bereits im Jenseits
weilen oder reprisentieren die ebenso wunderbare wie wirksame ., Schnittstelle® zwi-
schen Diesseits und Jenseits, sondern die Bilder kénnen auch zum ,historischen®
Zeugnis gotdichen Eingreifens werden. Auf diese Weise verstellt das Bild dem welt-
lichen Betrachter den Blick auf das fiir seine Augen Unbegreifliche ebenso, wie es
durch seine Darstellung im Bild sich fiir den Betrachter durch das Bild zumindest
als ein Abbild, ein Abglanz des Jenseits offenbart. Die vom Kiinstler angestrebte
Mimesis zum Urbild beinhaltet im Fall von Heiligenbildern oder Christusbildern
bereits im Prozess des Entstehens ihr Scheitern — bedingt durch die Undarstellbar-
keit seiner Protagonisten im Diesseits der Gegenwart.

Eng verbunden mit den Angriffen auf heidnische Bilder in den Legenden ist der
Topos der Attacken auf christliche Bilder, die sich richen. Solche Geschichten erzih-
len die im Heiligen Land weitverbreiteten Legenden, die in diversen Pilgerberichten
aufgezeichner sind. Arculf beispielsweise, berichtet von dem Bild Georg des Beken-
ners, das sich auf wunderbare Weise in der Stadt von Diopolis in eine Marmorsiule
eingeprigt hatte, an der er gegeiffelt wurde.'” Ein Hartherziger griff das Bild mit
seiner Lanze an, die vom Stein unverriickbar aufgenommen wurde. Sein Pferd fiel tot
um, der Ungliubige prigte seine Hinde im Sturz in die Siule ein und konnte sie
nicht mehr aus der zum Gebet geschlossenen Haltung lésen. Im niichsten Kapitel
desselben Pilgerberichtes ist es ein Marienbild, das sich auf wunderbare Weise als
wehrhaft gegen die ins Gegenteil verkehrte Idolatrie, seine Entehrung durch Juden
mit Exkrementen, zur Wehr setzte. Das Wunder der wehrhaften Christus- oder Ma-
rienbilder wird vor allem seit der Kreuzfahrerzeit zu einem Topos in den Texten der
adversos Judaeos-Literatur. Einen anderen Fall von Angriffslust auf christliche Bilder
halten Fetellus und Johannes von Wiirzburg in ihren Berichten fest, in denen sie von
einem Christusbild erzihlen, das von Juden gekreuzigt wurde und dabei begann,
Blur und Wasser zu spenden sowie Heilwunder zu vollbringen. Wie bereits bei Arculf
deudich wird, werden die Protagonisten der Legenden selbst zum ,lebenden” Bild
im Text und Bilder im Text werden belebt und agieren oder wehren sich. Der ver-
mutlich eindrucksvollste Fall einer solchen ,Bildwerdung® eines Protagonisten er-
zihlt die Legende des Christusbildes von Beirut. Hier wurde ein Jude Christus dhn-

172 Zur Uberformung dieser Legende in der syrischen Quelle des neunten Jahrhunderts, den
Atti di Mar Mari und deren Beziigen zur Entwicklung des Reliquienkultes, siche Bacci
1998, S. 40ff. Die Zerstérung von Statuen durch himmlisches Eingreifen wird ebenfalls als
signifikant angesehen: So stand die Statue von Justinian auf einer Siule bis zum Erdbeben
im Jahre 865 aufrecht, vgl. HAFTMANN 1939. Zum Verhiltnis von Bild und Reliquie aus-
fiihrlich POTZL 1986.

173 ADAMNAMUS: De loci sanctis, 111, 4.
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lich, indem er als Strafe fiir den Besitz eines Christusbildes wie Christus gekreuzige
werden sollte. Man kénnte soweit gehen und sagen, die Strafenden verstiessen selbst
gegen das Verbot der similitudo des biblischen Bilderverbots, auf dessen Basis sie den
Bildbesitz als Straftat begriindeten und den Juden zum Kreuzestod verurteilten. Im
Moment des Todesurteils iiber ihr Gemeindemitglied (dessen Parallele zur Verurtei-
lung Christi auch hinsichtlich der Ungerechtigkeit des Urteils offensichtlich ist), be-
gann das Christusbild zu bluten und mit seinem Blut die Kranken der jiidischen
Gemeinde zu heilen. Das Blut Christi wirkte dieselben Wunder in Beirut wie der le-
bendige Christus ehedem in Jerusalem. Auf diese Weise nicht nur von ihrer eigenen
Blindheit, sondern auch von der Authentizitit und Legitimitit des Christusbildes
iiberzeugt, konvertierten die Juden dieser Gemeinde zum Christentum. Das Spiel
mit ihrem Glauben an die Bildersprache der ,Realitit” und ihrer vormaligen Ableh-
nung des Glaubens an Realitit und Prisenz im Bild vermag die zentrale Bedeutung
dieser Legende in den Akten des zweiten Konzils von Nicida von 787 zu erkliren.'”

Diese Quellenschriften geben nicht nur Zeugnis von der heftigen Reaktion und
Willkiir, mit denen die Heiden oder Juden christlichen Kultbildern begegneten.
Sie verdeutlichen auch, wie sehr Bilder, d.h. Statuen, wundertitig gewordene Bil-
der und besonders die Bilder, die man als aygiponointog (acheiropoietos) be-
trachtete, den Abbildcharakter, dem der Akteur der Legenden aufgesessen ist, in
ihren strafenden Maffnahmen zum mahnenden Bild werden lassen. Der hartherzi-
ge Bilderstiirmer wird selbst zum Teil der bildtragenden Siule, in die er fillt. Die
symbolische Wirkung dieser falschen Bildakee, sei es der Bilderkult oder der An-
griff auf ein Kultbild, wird in ein bildhaftes Mahnmal gefasst und selbst zur Legen-
de. Wohl um die Uberlegenheit der Ikonodulen zu manifestieren, erweisen sich ei-
nige wahrhafte Bilder als unzerstérbar.'”® In den Acte des Andreas versuchen Iko-
noklasten vergeblich, die wunderbare Marmorikone von Andreas, die gemif einer
Inschrift noch zu seinen Lebzeiten geschaffen worden sein soll und die damit ein
sauthentisches” Portrit des Heiligen darstellte, wihrend der Regierungszeit von
Constantin V. (sog.: Kopronymos) zu zerstoren.'7°

Zusammenfassend lisst sich sagen: Als Voraussetzung fiir die Wirkmacht des Bildes
erweist sich, dass es iiber das Potential verfiigt, von guten wie bosen Michten be-
seelt zu werden und sich zu verlebendigen. Das geht aus den christlichen Quellen
hervor,'”” die von der Zerstérung von Bildern und Statuen berichten, und zwar so-

174 In den Akten dieses Konzils hat die Legende ihre vollstindigste Uberlicﬁ:rung erfahren,
MANSt 1757, Bd. 13, S. 24a-32a, weitere Beispiele von byzantinischen Legenden, die von
wehrhaften Bildern berichten, hat Michele Bacci zusammengetragen, vgl. Baccl 1998,
S. 53ft.

175 Andere wiederum nicht, wie der Brief des Heiligen Symeon an Justin I1. belegt, in dem er
berichrert, dass die Samariter christliche lkonen zerstéren, PG 86, 321.

176 BHG 100, S. 317: 21-28. Vgl. KAHZDAN/MAGUIRE 1991, S. 18.

177 Eine arabische Quelle lisst letztlich offen, ob alle Statuen Gorzenbilder darstellen oder ob
mit Gorzenbild doch eine Christusstatue bezeichnet wird. Bei der Beschreibung eines Chri-
stusbildes oder Kruzifixes in der Fuldaer Klosterkirche aus der Feder des arabischen Diplo-
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wohl im Westen wie auch in Byzanz. Dabei ist es erstaunlicherweise irrelevant, ob
das Bild eine antike Gottheit darstellt oder eine christliche Heiligenfigur.!”® Noch
zu Beginn des elften Jahrhunderts berichtet Bernard von Angers, dass Bittsteller am
»Wunder® des lebendigen Gesichtsausdrucks der Statue des heiligen Gerald auf dem
Altar in Aurilliac sagen konnten, ob ihre Bitten erhért worden waren oder nicht.'”
Dergleichen berichten die Wundergeschichten auch von der heiligen Fides. Der
Kontrast zwischen dem statischen, glinzenden geschmiedeten Kopf der Fides (das
sein Vorleben als Portrit eines spitantiken Herrschers begonnen hatte) und ihrem
fesselnden Blick, verstirkte diesen Eindruck vermutlich noch. Hauptverantwort-
lich fiir diesen Blick, dessen Wirkung noch ausfiihrlich zur Sprache kommen wird,
sind die eingesetzten Emailaugen mit ihren dunklen Zentren, die der ,Maske" Seh-
fihigkeit zu verleihen scheinen.'®

Seit Heilige als ,lebende” Wesen angesehen wurden, die durch ihren Mirtyrer-
tod bereits ewiges Leben erhalten hatten, aber deren numina noch immer ihre irdi-
schen Uberreste im Altar oder Reliquiar beseelen konnten, war es ein kurzer Schrit
zum (urspriinglich paulinischen) Glauben, dass die Fenster ihrer Seelen, ihre Au-
gen aus diesem Grund glinzen konnten. Auf diese Weise trafen sich in der populi-
ren Imagination christliche Automaten und heidnische Gétzen, bewohnt von scha-
denbringenden Dimonen.

Entscheidendes Kriterium war, vergleichbar dem | klassischen” Kunstbegriff der
Neuzeit, dass Artefakten zwar eine auratische Wirkung, eine besondere Fihigkeit
zur Affektion und ,Infektion®, jedoch keinerlei erkenntnisstiftende Qualitit zuge-
standen wurde. Gétzenbildern oder von Menschenhand erschaffenen Schnitzbil-
dern fehle der goteliche Anteil, die gottliche Urheberschaft, die ihre Wahrhaftigkeit
erkliren und die Méglichkeit zur wahren Erkenntnis begriinden wiirde. Der zen-
trale Wandel, der sich beim Ubergang von der Antike zum Christentum vollzog

maten Ibrahim Ibn Yacqub von 965/966 besteht fiir den islamischen Reisenden kein Zwei-
fel, dass es sich um ein Gétzenbild handelt, wobei er darunter Skulpturen per se zu verstehen
scheint: ,Ferner ist dort ein anderes Gotzenbild aus Gold, dessen Gewicht 300 ratl (mehrere
hundert Pfund) betrigt, mit seinem Riicken einer sehr weiten und breiten Tafel zusammen-
hiingend, mit Hyazinthen und Smaragden besetzt. [...] Auch befinden sich goldene Kruzifi-
xe und Reliquiare, alle aus Gold und Silber, mit Hyazinthen besetzt”, vgl. ENGELS 1991.
André Miquel hat eines der Reliquiare als das des heiligen Beogulf identifiziert, vgl. MIQUEL
1966, S. 1061. Das Edikt des Chalif Jezit II. von 723, das die Entfernung aller Bilder aus
den christlichen Kirchen seines Herrschaftsbereiches verfiigte, wird in der Forschung kon-
trovers diskutiert: Vgl. ELLIGER 1931, §. 41 sowie kritisch hierzu SPECK 1996.

178 Als zwei willkiirlich gewiihlte exemplarische Beispiele sei auf die Geschichte von Eunapius
verwiesen, der berichtet, dass der Herrscher Julian einer Belebung einer Statue durch den
Philosophen Maximus beiwohnte, der ein religioses Ritual vollzog, so dass die Statue der
Gorrin lichelte, lachte und dann die Kerzen in ihrer Hand aufflammren (EUNAPIUS: Vitae
sophistarum V1. 2.9.-10.).

179 LM I, 13, S. 112f; ausfithrlich hierzu: Frey 1953, S. 254-257 (12-15).

180 Das Einsetzen von Augen ist eine Technik, die zum Standard in der Skulptur der klassischen
Antike gehorte, und in seltenen Fillen auch im Mittelalter zur Anwendung kam, vgl. die
Goldene Madonna von Essen oder das (zerstorte) Benna-Kruzifix in Mainz.
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bzw. in dem sich das christliche Verstindnis gegeniiber der antiken Beziehung zwi-
schen Gott und Mensch énderte, war die Auffassung von der Ebenbildlichkeit des
Menschen: Uber die Gottesebenbildlichkeit konnte die Legitimitit eines Artefakts
begriindet werden. Nicht zuletzt deshalb wurde fiir diesen Kontext relevant, dass
zum Zeitpunke des Wiederauflebens der Skulptur im Westen am Beginn des neun-
ten Jahrhunderts bis zur Synode von Paris 825 auch der Konflikt iiber den Adop-
tionismus ausgetragen wurde.'8! Es soll hier nicht postuliert werden, dass die Per-
fektion eines Artefakts, die sich der Meisterschaft des Kiinstlers verdankt, wirklich
vergleichbar ist mit der Auffassung der Adoptionisten, der zufolge die auferordent-
liche menschliche Qualitic Christi zur Akzeptanz und ,Adoption® durch Gott
fithrte. Diese Koinzidenz zeigt jedoch, dass die Ebenbildlichkeit des Menschen zu
ihrem Gott ein zentrales wie essentielles Argument in den Diskussionen iiber hire-
tische Positionen (wie die der Adoptionisten) war. Es wird offenbar, dass die Vor-
stellung der durch die Erbsiinde ,befleckten® imago dei des Menschen, die in der
besonderen Reinheit und Exzeptionalitit der Heiligen ihr alter ego menschlicher
Natur besitzt, eine zentrale Rolle bei der schrittweisen Uberwindung des Bilderver-
bots spielte. Es ist die innere und damir auch in threm Erscheinungsbild sich spie-
gelnde Schonheit und Reinheit der Heiligen, die im Urbild wie im Abbild den
Menschen wahrhaft erhellen und betéren kann und auf deren idealen Parameter
ein christlicher Bildbegriff begriindet ist, der jedoch stets Referenzen auf die smago
dei impliziert. Dies wird sich im Folgenden als der zentrale Punke herausstellen,
weshalb zwar tiber das Kruzifix schriteweise das Bilderverbot iiberwunden wurde,
freistehende Skulpturen ohne szenischen Kontext bis in die Neuzeit jedoch nur von
Heiligen oder von Maria geschaffen wurden. Der Unterschied zwischen einem
Heiligen und Christus liegt dabei in seiner Inkarnation sowie seiner Auferstehung.
Ein Heiliger weilt zwar in seinem himmlischen Leib bereits ebenfalls im Jenseits,
sein irdischer Korper ist jedoch weder gottlichen Ursprungs noch ist er in den
Himmel aufgefahren, sondern als Reliquie noch immer prisent.

I1. 3. Gétzenbilder und Idolatrie im Bild

Das Urteil iiber Gotzen fillt in den Schriftquellen eindeutig aus, und zwar ziemlich
negativ: Gotzen sind leblos, hohl, leer und potentiell von Dimonen bewohnt. Hin-
gegen sind die bildlichen Darstellungen deutlich gleichgiiltiger: Gétzen stehen ne-
ben dem Geschehen, oftmals auf einer Siule, sind relativ gering bekleidet und ha-
ben keinerlei Wirkungsmacht. Eine genauere Analyse der erhaltenen Bildzeugen
vermag die Genese dieser Diskrepanz zu erkliren.

Obwohl Darstellungen von Opfernden oder Glaubigen, die Gétterbilder Eh-
rungen entgegenbringen, die Wiinde von spitantiken Heiligtiimern, Katakomben

181 Unter Adoptionismus wird die karolingische Auseinandersetzung dariiber verstanden, ob
Christus Gottes Sohn ist, oder aufgrund seiner Aulerordentlichkeit von ihm adoptiert, wei-
terfithrend: CavaDinI 1993,
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oder religiosen Objekten schmiicken und sogar in Reliquiaren wiederverwendet
wurden (z.B. im Symmachus/Nikomachus-Diptychon, das im Reliquiar von Mon-
tier-en-Der im Hochmittelalter wiederverwendet wurde, Abb. 97),'®? sind derarti-
ge Darstellungen bis zur Zeit der Karolinger fast nicht mehr zu finden.'®

II. 3. a) Gétzenbilder im Stuttgarter Psalter

Das distanzierte Verhiltnis zwischen paganem Anbeter und verehrtem Idol ist Ge-
genstand der Darstellung der [llumination zu Psalm 37,1 im Stutgarter Psalter fol.
45v (Abb. 4):'® Links verehren zwei Heiden ein Gotzenbild, indem sie ihre Opfer-
gabe mit blolen Hinden darreichen. Sie knien vor dem Tempel, der dariiber hin-
aus noch von zwei Dimonen bewohnt ist, um nicht zu sagen: dessen Gétrerbild
von ihnen besessen ist.'®® Davon wendet sich das erwihlte Volk im hellen Gewand
ab und will das neue Gesetz von Gott mit demiitig verhiillten Hinden empfangen.
Der christliche Respeke fiir das zweite Gebot geht hier soweit, dass der Allmichtige
noch nicht einmal mit einer Bildformel wie seiner vom Himmel herabweisenden
Hand dargestellt ist. Von der rechten Bildkante weist David auf das Geschehen mit
seiner ausgestreckten Rechten,

Die Darstellung zum Psalmtext ,noli aemulari in malignantibus* steht in der
tertullianischen Tradition, Idolatrie als eine der menschlichen Hauptsiinden anzu-
sehen. Die verschiedenen chrsetzungen —,Sei nicht neidisch auf die Ubeltiter”
(Luther), ,wegen der Ubeltiter ereifere dich nicht* so lautet die Einheitsiiberset-
zung, oder, wie Buber liest, ,,beneide nimmer die Titer des Falschs* — betonen die
intuitiv-emotionalen Reaktionen der Rechtgliubigen: Diese beobachten ihrerseits
passiv ein Unrecht wider Gott und werden davor gewarnt, mit Neid oder Ereife-
rung auf die Siinde der aktiv Handelnden, der Ungliubigen, zu reagieren. Die Un-
terschiede in den Lesarten verweisen auf eine Vakanz, auf eine Leerstelle im christ-
lichen Kule, die bei der Akkulturation der heidnischen Kultur nichrt iibernommen
beziehungsweise nicht deckungsgleich mit einer christlichen Kulthandlung ersetzt
worden ist. Das Gebet oder die darin ausgesprochene Fiirbitte zu Gott oder einem
Heiligen entspricht nicht dem heidnischen Opfer, das dargebracht wird, um die
Gorter gnidig zu stimmen oder ihre Wohlgesonnenheit fiir den Opfernden und
seine Wiinsche aufrechtzuerhalten. In der rémisch-antiken Religion besteht sowohl
Ungewissheit iiber die tatsichliche Prisenz des Gottes in seinem Tempel oder sei-
nem Gotterbild im Moment des Opfers als auch Unsicherheit iiber das Wohlwol-

182 Fiir eine Abbildung und Bibliographie siche: AUREA ROMA 2000, S. 508,

183 Darstellungen von paganen Gottheiten, wie z.B. in der Hrabanus-Maurus Handschrift von
Montecassino, sind erwas verbreiteter, hierzu einschligig: HIMMELMANN 1986.

184 ESCHWEILER/FISCHER/FREDE/MUTHERICH 1968, S. 85. Die Handschrift wird in der Wiirt-
tembergischen Landesbibliothek, STUTTGARTER PSALTER, Cod. bibl. 2° 23.

185 SCHADE 1962 und 1968, fiir das jiingere Mittelalter siche BALTRUSAITIS 1997 und besonders
MULLER/WUNDERLICH 1999.
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len der Gottheit. Der Bittsteller der Antike kann dieses nur erhoffen und dieser
Hoffnung in immer neuen Opfergaben Ausdruck verleihen. Im Christentum hin-
gegen wird die Allgegenwirtigkeit des Gortlichen vorausgesetzt, wie auch an sei-
nem Willen und Vermégen, den Gliubigen immer und iiberall Gehor zu schenken,
weniger gezweifelt wird. Spitestens mit dem Tod und dem Ubergang zum ewigen
Leben ist sich der Christ der Erlosung bei einem frei von Siinde gefiihrten Lebens-
wandel gewiss. Diese Garantie, durch den einmaligen Opfertod des Gottessohnes
nicht immer wieder und vielleicht oft vergeblich opfern zu miissen, ist eine der
grundsitzlichen Innovationen des Christentums gegeniiber der griechischen, rémi-
schen, germanischen wie jiidischen Religion. Die Kommentatoren der Stuttgarter
Faksimile-Ausgabe verweisen fiir die dargestellte Szene auch auf Origenes, der zur
Erklirung dieses Verses Deuteronium. 32, 21 heranzieht. ,Sie haben mich herausge-
fordert mit einem Nicht-Gott, mich zum Zorn aufgestachelt mit ihren Gétzen;
dafiir werde ich sie zur Eifersucht reizen mit einem Nicht-Volk."

Die Halbfigur der nackten Gottheit ist auf ein rundes Postament gesetzt, mehre-
re Stufen fithren zum Gérterbild empor. Dariiber wolbr sich eine Arkade oder ein
Baldachin, rechts am Boden liegt ein Schild wie eine militirische Trophie oder eine
vereinzelte Opfergabe. Der Gétze steht mit seiner Nacktheit, die auf seine antike
Warzel verweist, und der Absurditit seiner Pose sowie seiner Gesten zu der Figur
Davids auf der anderen Bildscite im Gegensatz. Davids fester Stand mit beiden
Fiiflen auf der Bildkante, seine klare Geste und sein gerichteter Blick haben nichts
gemein mit den unverstindlichen Gesten des , Torso™ und mit seinen dimonischen
Gefihrten im braunen Gefieder. Wihrend in anderen Beispielen der Gotze auf ei-
ner Siule unberiihrt vom Geschehen die Szene als Statist begleitet, partizipiert er in
der Miniatur des Stuttgarter Psalters aktiv an der Bedeutungsstiftung. Dass der
Gottesdienst der Heiden jedoch eine einseitige Handlung und ihr Opfer kein Dia-
log oder Gabentausch ist, die Hoffnungen der Heiden an ein lebloses Artefake ge-
richtet sind und unerfiille bleiben, verdeutlicht die unbeteiligte Miene und der ab-
gewendete, in andere Sphiren gerichtete Blick des Gétterbildes. Auf der rechten
Bildhilfte hingegen sind David und sein Gegeniiber klar aufeinander bezogen: Den
Weisungen Davids, Gottes Sprachrohr, wird Folge geleistet. Fiir dunkle Ecken, in
denen dimonische Krifte am Werk sind, ist kein Raum.

Auch in einer anderen Miniatur aus der selben Handschrift, dem Stuttgarter
Psalter, ist das Bildfeld wieder in zwei Hilften geteilt, die positives und negatives
Verhalten einander gegeniiberstellen. Die Illumination bezicht sich auf Psalm 78,
58, fol. 94r (Abb. 5)"%: Sie erbitterten ihn mit ihrem Kult auf den Héhen — und
reizten seine Eifersucht mit ihren Gétzen.“'™ In der linken Bildhilfte steige ein
Mann mit einem Weihrauchgefifl auf einer Leiter zu zwei Gotterbildern empor —
Meifleldocken, wie sie Buber in seiner Ubersetzung dieses Psalms nennt — wovon
das eine auf einer Siule, das andere auf einem Postament steht. Ein Dimon nihert

186 ESCHWEILER/FISCHER/FREDE/MUTHERICH 1968, S. 114.
187 Ps. 78, 58: Et in ira concitaverunt eum in collibus suis et in sculptilibus suis ad aemulationem
eum provecaverunt."
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sich von links unterhalb dem Bild des Herkules mir seiner Siule. Auf der rechten
Bildhilfte kauern vier, vor Ehrfurcht erstarrte Minner flach am Boden wie vor ei-
ner unsichtbaren héheren Macht. Sie liegen geduckt vor einem leeren Hiigel, der
sich an der rechten Bildkante erhebt. Die Aufteilung des Stuttgarter Psalters in
zweigeteilte Szenen zwischen dem auserwihlten Volk, die auf dem ,rechten” Pfad
in der ,rechten” Bildhilfte wandelt, sowie den Ungliubigen, die den falschen Weg
nach links eingeschlagen haben, ist ein zeichnerischer Kunstgriff, der den buch-
stiblichen Textsinn inhaldich erweitert und hier analog zur ersten Miniatur erneut
eingesetzt wird. In dieser Miniatur ist Gott wiederum nicht mittels eines anthropo-
morphen Fragmentes wie einer gottlichen Hand dargestellt, sondern es sind die
Folgen von Gottes Zorn in Form von rétlichen Strahlen zu sehen, die von einer Art
Sonnenscheibe vom oberen Bildrand herabstrahlen.

In beiden Beispielen werden Artefakte mit offenbarer auratischer Wirkung un-
serem, d.h. dem die Handschrift betrachtenden Auge entfremdet und Sympathie
fiir die nicht darstellbare Macht und Gestalt Gottes gestiftet. Dies geschieht, indem
sich zu Anbetern wie Angebeten phantastische Wesen gesellen, die den gottlichen
Zorn in Form von Naturspektakeln provozieren. Nur die Demiitigen in der rech-
ten Bildhilfte befinden sich auf dem ,rechten® Wege. Sie leisten einer korperlosen
und fiir uns unsichtbaren Instanz Gehorsam. Aus dieser Seherfahrung, d.h. dem
Sich- Entziehen der Wahrheit, der gottlichen Wirklichkeit aus dem Bild, wird eine
,.Uhung des Glaubens®, um mit Worten Didi-Hubermans zu sprechen. ,Das, was
wir sehen, wird hier durch die gesetzgebende Instanz eines vorauszusehenden Un-
sichtbaren [...] aufgehoben; und das, was uns anblickt, wird verdringt von einer
grandiosen Folge von jenseitigen Wahrheiten.“'"

Zudem erweist sich die Miniatur wie diejenige auf fol. 45v geradezu wie eine Ka-
rikatur auf die Exodusstelle zum Altargesetz (Exodus 20, 22-26). Jedem einzelnen
Satz dieses Paragraphen scheint durch das Verhalten des Gétzenanbeters widerspro-
chen zu werden: Sie horen nicht auf Gottes Stimme aus dem Himmel wie die, die auf
der rechten Bildhilfte ehrfiirchtig auf der Erde kauern, sondern verchren zwei Gér-
terbilder. Thr Altar ist weder aus Erde errichtet oder aus behauenen Quadern noch
ebenerdig. Um die Gérterbilder zu erschaffen, wurde der Meiflel wider das biblische
Gebot geschwungen und ihr Kultort ist ein Bauwerk, das auch noch iiber Stufen
verfiigt. Zu alledem lassen die Anbeter beim Hinaufsteigen der Leiter ihre Blofe zum
Vorschein kommen, betont durch ihre knallroten Ringelsocken.'®’

188 DipI-HUBERMAN 19994, S. 24; vgl. auch KESSLER 2005c.

189 Exodus 20, 22-26: ,Der Herr sprach zu Mose: Sag den Isracliten: Thr habt gesehen, daff ich
vom Himmel her mit euch geredet habe. Thr sollt euch neben mir keine Gérrer aus Silber
machen, auch Géreer aus Gold sollt ihr euch nicht machen. Du sollst mir einen Altar aus
Erde errichten und darauf deine Schafe, Ziegen und Rinder als Brandopfer und Heilsopfer
schlachten. An jedem Ort, an dem ich meinem Namen ein Gediichenis stifte, will ich zu dir
kommen und dich segnen. Wenn du mir einen Altar aus Steinen errichrest, so sollst du ihn
nicht aus behauenen Quadern bauen. Du entweihst ihn, wenn du mit einem Meiflel daran
arbeitest. Du sollst nicht auf Stufen zu meinem Alwar hinaufsteigen, damit deine Bléfe niche
zum Vorschein komme.*
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Noch stirker wird der Gegensatz zwischen Christen und Juden in der Minia-
tur zu Psalm 106, 38 auf fol. 122r inszeniert” (Abb. 6): ,Et effuderunt [...] san-
guinem filiorum suorum et filiarum suarum, quas sacrificaverunt sculptilibus Cha-
naan.“'”° Zwei Gorterbilder sind auf Siulen hoch erhoben dargestellt, vermutlich
handelt es sich um Astarte und Moloch. Die Gotzen betrachten die Opfer, ein
Midchen und einen Knaben, wihrend von zwei gefliigelten Dimonen goldene
Kronen herbeigebracht werden. Der Vorwurf des Menschenopfers war ein verbrei-
teter Topos in den Adversos-Judaeos-Debatten. Doch die Botschaft, die dieser Sze-
ne zugrunde liegt, holt noch etwas weiter aus: Es ist das Opfer Gottes, der seinen
eigenen Sohn geopfert hat, um die Erbsiinde zu tilgen. Dadurch ist das sinnlose
Opfer lebender Kinder an hohle und nur von Dimonen belebte Gotzenbilder ob-
solet geworden. Mit dem Opfer seines Sohnes, dem Urbild, auf das sich alle Chri-
stusbilder in der Ikonentradition zuriickfiihren lassen, wird zugleich auf die Auffor-
derung zum Aufgeben einer bildhaften Gottesverehrung im Christentum ange-
spielt. Die Himmelfahrt des wiederauferstandenen Christus bedeutet fiir die
christliche Bildverehrung zugleich den Entzug der Reprisentation der gottlichen
Natur im Bild. Die Engfiihrung von verwerflicher heidnischer Siinde im Bild in
Bezug auf christliche positive Vorbilder treten hiufiger auf. Im Evangeliar von Otto
I11. wird die Geschichte der Anthropophagie der Maria aus Flavius Josephus darge-
stellt, die aus Verzweiflung bei der Eroberung Jerusalems und der sie begleitenden
Hungersnot ihren eigenen Sohn tétet, von ,ihrem eigenen Fleisch® isst und es den
Soldaten zur Speise anbietet.””! Diese Geschichte wird als ,,historisches” bzw. typo-
logisches Element aus einem anderen Kontext in die Illumination des Evangeliars
an zentrale Stelle gesetzt und stellt eine Allusion auf das Gottesopfer und Maria so-
wie ein Gegenbild zur sapientia im Himmlischen Jerusalem dar. Zugleich ist die
Geschichte der Maria von Bethezuba, die vor der Kindestétung einen Dialog der
Hoffnungslosigkeit fiihrt, auf den Dialog Gottes mit seinem Sohn Jesus Christus
zu beziehen, der am Olberg dessen Verzweiflung in Hoffnung verwandelt. Wenn
nun Christus am Bildrand steht und die Zerstorung Jerusalems vorraussiecht und
beklagt, so trigt er bereits den Glauben an seinen Vater in sich, einen Glauben, den
Maria Bethezuba verloren bzw. niemals besessen hat.'”?

Ein viertes Beispiel aus dem Stuttgarter Psalter mit einem weiteren Paar Gortter-
bilder begleitet die Worte des Psalms 135,18 (Abb. 7): ,Die sie gemacht haben,
sollen ihrem Machwerk gleichen, alle, die den Gétzen vertrauen.“' Wie diese

190 STUTTGARTER PSALTER, fol. 122r, ,Sie vergossen schuldloses Blut, das Blut ihrer S6hne und
Tachrer, die sie den Gozen Kanaans opferten.”

191 EVANGELIAR OT1T0 111, Christus weint iiber Jerusalem (Lk. 19, 41-44), fol. 188v, vgl. Fricke
2005.

192 Die Referenz auf die Klage der Maria aus dem apokryphen vierten Buch Esra liefe die Inter-
pretation noch um eine vierte Lesart erweitern. Vgl. SCHMID 1998 und SCHNEEMELCHER
1964 sowie fiir eine ausfithrliche Interpretation FRICKE 2005.

193 STUTTGARTER PSALTER, fol. 150v, Ps. 135: 18: , Stmiles illis fiant qui faciunt ea et omnes qui
confidunt in eis.”
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Machwerke aussehen, wird in den vorangehnden Versen deutlich: Sie haben einen
Mund, sind aber stumm, sie haben Ohren und héren nicht, kein Atem belebt ihre
Brust, sie sind nur ,Machwerk von Menschenhand®. Hier wird deutlich, wie Bilder
als dyewporointog (acheiropoietos), d.h. die ,nicht von Menschenhand gemach-
ten’ sondern auf wunderbare Weise entstandenen Bilder der byzantinischen Kultur
sich von den antiken Kultbildern absetzen und Gott und seine iibermenschlichen
Fihigkeiten selbst zu ihrer Legitimierung hinzugezogen wird.'”* Dass Gotzendienst
zugleich eine Geringschitzung des Gottesgeschenkes des Lebens an jeden einzelnen
Menschen bedeutet, wird in diesem Kontext besonders deutlich. Den Gétzen fehlt
die gottliche Chrysalide, die den Lehm beleben und beseelen kénnte.'”® Wirken sie
belebt, handelt es sich immer nur um eine teuflische Tduschung menschlicher Au-
gen, wie sie der Mensch mit Ringelsocken und rotem Obergewand erfihrt, der sich
vor den beiden Arkaden, die das Sanktuarium fiir die beiden Gorterbilder andeu-
ten, niedergeworfen hat. Dass die Menschen selbst mit ihrem Kérper tiber Gottes-
ebenbildlichkeit verfiigen, verdeutlicht daher auch die Siinde des Gotzendienstes.
Die Gotterbilder, die zwar aussehen wie Menschen, bei denen es sich aber lediglich
um zwei ,Lehmklumpen® handelt, erfahren falsche Verehrung. Diese duflert sich in
hohlem, iibertriecbenem Aufwand: Tempel, Baldachin und Attribute. Nichts jedoch
in ihrem Erscheinungsbild verweist auf eine gottliche Dimension.'?

In einem letzten Beispiel aus dem Stuttgarter Psalter, der Illumination zu Psalm
106, 19 (Abb. 9), wird im Bild die Herstellung eines Idols dargestellt. Hllustriert
wird der folgende Vers: ,,Sie machten am Horeb ein Kalb und warfen sich vor dem
Gussbild nieder.” Der eigentiche Vorwurf kommt im niichsten Vers zum Aus-
druck: Es ist das Eintauschen des Gottes gegen ein so niederes Wesen wie ein Gras
fressendes Tier — das Kalb.'”” Man sieht in der Darstellung, wie das Erz aus der Er-
de gewonnen und auf einem Amboss bearbeitet wird. Unmittelbar dariiber wird
ein von Moses Hand in den Stein gemeifleltes Werk, die Geserzestafeln, aus Wut

194 Vgl. BELTING 1990, S. 70-72, zu Lukasbildern in Rom und der ,imago que per se facta est”
siche WOLF 1990, S. 141-144. Ein frither westlicher Zeuge fiir die Auffassung vom Kiinstler,
der mitrels himmlischem Beistand sein Werk vollenden kann, findet sich in der Chronik von
St. Gallen des elften Jahrhunderts, vgl. Mariaux 2001.

195 Vgl. Prometheus-Sarkophag in den kapitolinischen Museen in Rom, der die Schipfung von
Adam und Eva Prometheus’ Schépfung gegeniiberstellr, hierzu jiingst: MEIER 2003,

196 Bei der weiblichen Gorttheir kénnte es sich um Selene oder Artemis handeln (als Gértinnen
der Nachr), vgl. das Mosaik der Diana-Nemesis in Parndorf (Burgenland), vgl. KENNER
1954, S. 334 und fig. 151. Der Gott auf der rechten Seite entbehrr jeglichen Artributs; es
konnte sich um Zeus oder eine kosmologische Personifikation handeln. Die Szene ist eben-
falls in den Psalterhandschriften von London und den Barberini dargestellt sowie im Ms.
Vat. grec. 1927 in der Biblioteca Apostolica Vaticana.

197 STUTTGARTER PSALTER, fol. 121r; Ps. 106, 19: Et fecerunt in Choreb et adoraverunt sculpti-
le*, vgl. Exodus 32. Unterhalb des Goldenen Kalbes auf dem Alrar steht geschrieben: , Hic
vitulus quem fecerunt Iudei ex auro puro et adoraverunt ewm pro Deo.” Vgl. den Chludov Psal-
ter, Bibliothéque Nationale Paris, Ms. grec 20, sowie die Psalterhandschriften in London,
Barberini, Bristol und Miinchen, Staatsbibliothek, Ms. slav. 4.
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iiber diesen Riickfall seines Volkes zur Idolatrie zerschmettert. Die Zerstorung hit-
te eigentlich dem Gétzenbild widerfahren sollen. Deutlicher kann kaum zum Aus-
druck gebracht werden: Wer Gétzenbilder anfertigt, bricht das Gesetz.

11. 3. b) Cultura veterum deorum/ldolatria:
Gotzen in den Prudentius-Handschriften

Seit karolingischer Zeit konnten in Handschriften nackte, aber intakte Gétzenbil-
der in narrative Darstellungen eingefiigt werden, ohne dass die Szene oder der Fluss
der Ereignisse mit den antiken Gottern eine unmittelbare Beriihrung, eine narrati-
ve Funktion in der geschilderten Handlung hatte. Die Gotterbilder stehen zumeist
auf einer Siule als stumme Betrachter am Szenenrand. Mit auflergewdhnlich auf-
schlufreichen Darstellungen ist die Psychomachia von Prudentius in Manuskripten
seit dem neunten Jahrhundert ausgestattet worden (geschrieben in den Jahren 405-
410, Abb. 9, 12, 13 und Farbtafel V)."”® Nun iiberrascht es kaum, dass Gétzen ge-
rade in Prudentius-Illustrationen als Statisten auftraten, da Idolatrie, d.h. die Ver-
ehrung der alten Gétter, eine entscheidende Rolle in der Gestaltung der christli-
chen Tugenden in seiner Psychomachia spielt, ja als Allegorie selbst zu einem der
Akteure im Seelendrama geworden ist.

Das allegorische Epos fiihrt im ersten ,Akt” in sieben Aufziigen den Kampf der
Tugenden und der Laster um die menschliche Seele dem Leser in bisweilen dra-
stischen Kampfszenen vor Augen. Die sicben Kimpfe spielen auf die sicben Tage
der Erschaffung der Welt an und werden in Bezug gesetzt zur Genese cines tu-
gendhaften Christenmenschen. Prudentius entwickelte hiermit den paulinischen
Gedanken weiter, dass der Christ sich spirituell wappnen muss, um erfolgreich
den Kriften des Teufels gegeniibertreten zu konnen (vgl. Ephes. VI, 11ff). Das
Epos verwendet jedoch nicht die mythische Gegenwelt, in der sich der Einzelne
wiederfinden, identifizieren oder der Willkiir der Gétter ausgesetzt fithlen kann.
Mittels der vermutlich frithesten christlichen Allegorese verlagert Prudentius das
Schauspiel in die Seele eines jeden.'” Der Schauplatz der dramatischen Kampfsze-

198 Zur Kodikologie, dem Inhalt, Aufbau und Geschichte der Handschrift sieche: HOMBURGER
1962.

199 Vorbild fiir zahlreiche Motive in der Psychomachia ist die Aeneis von Vergil. Erzihle wird je-
doch nicht der mythische Kampf des Guten gegen das Bdse, sondern es geht Prudentius um
die reine Seele, die im irdischen Lehm des Kérpers wohnen muss. Das Christentum ver-
mochte den starken Glauben an die Existenz gottlicher Tugendwesen wohl in eine andere
Richtung lenken, nicht aber auszuléschen. Ein Blick auf die Personifikationen des Zeitge-
nossen Claudian geniigt, um die Ahnlichkeit zu erkennen. Claudian schildert die Vollkom-
menheit seines Gonners Stilicho durch einen Seelenkampf (Sdil. IT 100£); die als divae und
deae aufgefassten Tugenden Clementia, Fides, lusritia, Patientia, Temperies, Prudentia, Con-
stantia vertreiben die importuna numina (110), d.h. Avaritia, Ambitio, Luxuries, Superbia
aus der Brust des Helden. Nachfolger, die das Motiv der Tugendkimpfe aufgreifen, sind
Aldhelmus (Kampf zw. Tugenden und Lastern) und Ambrosius Autpertus.
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nen veranschaulicht dem Leser eigene Seelenkimpfe — Kimpfe, die sich in seinem
Inneren abspielen und die individuellen seelischen Néte als Konsequenzen des
Agierens der Personifikation der Tugenden und der Laster ,in Szene“ setzen. Die
Protagonisten verkérpern nicht mehr mythische, mit iiberirdischen Fihigkeiten
ausgestattete Gortter, sondern Qualititen, die einem jeden Menschen eigen sind.
Sie weisen ebenso wie der Prozess der Identifikation mit ihnen auf den mehrfachen
Ebenen der Lektiire immer auf den Lesenden, das Individuum. Auf diese Weise
legt die ,christliche” Allegorese bei Prudentius den Wert nicht nur darauf, etwas
anders zu sagen (@AAnypia — allegoria) und in ein besonders treffendes Bild der
kimpfenden Tugenden und Laster zu fassen, sondern auch anders zu sehen und zu
verstehen. Der Einzelne verspiirt die Wirkung und verortet das Vernommene wahr-
haft in sich selbst. Der Seelenkampf und der Kampf um die Seele enden mit einem
Sieg aller Tugenden. Die Tugend Fides kront die Mirtyrer (inkl. die gelittenen Le-
ser im Geiste) und alle Tugenden errichten gemeinsam den Tempel fiir Sapientia,
die als Tugend der Weisheit fiir Gerechtigkeit und Frieden sorgt. Damit stellt der
Schluss ein Paradiesmotiv dar, da alle Tugenden zusammen, von Sapientia geleitet,
die gelduterte Seele als Allegorie in Anspielung auf das himmlische Jerusalem repri-
sentieren.”” Dieser Schopfungsakt — der gemeinsame Bau des Tempels — steht nach
dem siebten Kampf fiir die Vollendung der Schépfung einer tugendhaften Welt fiir
die Christen, die im Reinen mit sich selbst auf Erden und wiedervereinigt im Jen-
seits fiir die Ewigkeit diesen Tempel im Herzen tragen und das paulinische Diktum
verdeutlichen: Die Menschen sind die Tempel, die Wohnstatt des Herrn.

Es kénnen an diesem Ort zum spannenden Thema der Genese der christlichen
Allegorese und ihrer Bedeutung fiir die Kunst nur wenige knappe Bemerkungen
gemacht werden: Es bedeutete fiir einen Illuminator des neunten Jahrhunderts in
mehr als einer Hinsicht eine besondere Herausforderung, eine Handschrift mit ei-
nem Text dieser Art zu illuminieren. Er konnte ihn nicht einfach mit symbolischen
Motiven oder narrativen Erzihlprinzipien ins Bild umsetzen. Ein allegorisches
Epos zu illuminieren, iibertrifft als Bildaufgabe die Schwierigkeiten, die z.B. Wun-
der oder Visionen bereiteten. Die Kimpfe darzustellen, die sich in der Seele eines
jeden Individuums und um sie entfalten, reicht in mehr als einer Hinsicht an die
Schwierigkeit heran, die Undarstellbarkeit Gottes im Bild zu reprisentieren.

In ihrer literarischen wie bildlichen Darstellung verbinden sich die Darstellungs-
modi der Allegorie, der Personifikation und des Symbols. Die Rezeption der Bilder
folgt, entsprechend der Auslegung des Textes, idealiter dem Prinzip der Allegore-
se.””! Anders als bei traditionellen Bildaufgaben, geht es in der Psychomachia niche
darum, heiliges Geschehen darzustellen, sondern darum, seine Genese, seine Ur-
spriinge in der Seele der Mirtyrer und eines jeden Christen, vom literarischen Bild
in eine Illumination zu iiberfiihren. Eine Miniatur zu einem allegorischen Text

200 Die Sapientia inmitten einer Architektur, die an die Himmelsstadt Jerusalem anspielt, findet
sich in den Illustrationen zum Liber floridus. Fiir eine Abb. siche: DEROLEZ 1998, weiterfiih-
rend: ders. 1973.

201 Weiterfithrend hierzu: Jauss 1960, ROLLINSON 1981 und PEPIN 1987.
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kann diesen Prozess kommentieren, bereichern oder sich nur einzelner Motive des
Textes bei der Darstellung bedienen. Wihrend bei der Erscheinung des Heiligen
der menschliche Zeuge in einer wechselseitigen Beziechung steht, die sich in sicht-
barer Form bezeichnen und darstellen lisst,”"* erfihrt der Leser der Psychomachia
Seelenkimpfe, deren Zeuge seine eigene Erfahrung, jedoch nicht sein Auge, son-
dern sein Herz, seine eigene Seele bzw. sein Gewissen ist.

Um diese Schwierigkeit zu verdeutlichen, werde ich die Darstellungen des ersten
Kampfes der Psychomachia betrachten: Es ist der Kampf zwischen fides und der
»Verehrung der alten Gétter” (cultura veterum deorum), die von spiiteren Illumina-
toren seit dem Ende des zehnten Jahrhunderts kurzerhand als idolatria bezeichnet
wurde (Abb. 12 und 13), der fiir unsere Fragen besonders aufschlussreich ist.

Der Kampf um den rechten Glauben zwischen idolatria und fides spielt sowohl
als Auftake im Drama, wie auch in der allegorischen Dimension, die sich auf die
Seele eines jeden Christen bezieht, eine zentrale Rolle. Die Glaubensfrage hat mafi-
geblichen Einfluss auf die Verhaltensweise des Individuums in allen weiteren
Kimpfen (des Dramas wie im Leben), in denen die christliche Haltung sich grund-
sitzlich von der antiken unterscheidet. Paulus war der erste, der die Idolatrie in den
Kanon der christlichen Laster aufgenommen hatte, danach folgten Abhandlungen
von Tertullian, Prudentius und anderen Kirchenvitern, die iiber die Idolatrie maf3-
gebliche neue Dogmen des Christentums definierten. Eine Studie zur Rezeption
romischer Werte und ihrer Transformation in der christlichen Kunst in den Illumi-
nationen zur Psychomachia ist noch ein Desiderat der Forschung.**?

202 Eugenio Trids geht ausfiihrlich auf die Symbolisierung von Glaubensinhalten mit eschatolo-
gischer Dimension ein: ,Auf Grund dieser gegenwiirtigen Bezichung nimmt die Erschei-
nung eine Form oder Gestalt an: als Theophanie, als darstellbare Gestalt oder als Aura bzw.
Glorie, als Strahlenkranz. Diese gegenwiirtige Bezichung stellt dann die Méglichkeitsbedin-
gung einer echten Kommunikation zwischen der Erscheinung und dem Zeugen (vermittels
des Wortes oder der Schrift) dar. Eine derartige verbale oder schriftliche Kommunikation
vollzicht die symbolische Manifestation oder vollendet den Symbolisierungsprozess des
Symbols. Als Ergebnis dieser Kommunikation entsteht eine Offenbarung in der Form eines
(heiligen) Wortes oder einer (heiligen) Schrift [...] Doch sobald diese Manifestation vollen-
det ist, erweist es sich nun als norwendig, die (exegerische, allegorische) Methode zu bestim-
men, die zu den genannten, als ideelle Formen des Sinns wirkenden Schliisseln fiihrt. Aller-
dings stoflen diese Formen oder Ideen (platonische, gnostische oder neuplaronische Ideen)
im Schwellenbereich auf ein letztes Hindernis, von dem der exegetische und allegorische
Impuls aufgehalten wird. Der Verweis oder Bezug fithrt von dieser Entfaltung von Ideen
oder Formen zur duflersten Grenze an der sich jegliche Sinnsuche aufzuheben scheint. Es ist
namlich so, daf das Symbol (im Unterschied zur Allegorie oder zum Schematismus der Be-
griffe) stets einen mystischen Rest bewahrt, der dessen Wesen offenbart, das strukrurell mit
einem geheimen, versiegelten heiligen Substrat verbunden ist (mit dem Sakralen, wie es der
eigentiimlichen Ambivalenz des Heiligen und des Sakralen entsprichr).” TriAs 2001, S.
136f.

203 Vgl. STETTINER 1895, WOODRUFF 1930 und KATZENELLENBOGEN 1933, GNILKA 1963,
BAUER 1923, COTOGNI 1936, HAGENAUER 1955, HAWORTH 1980, NORMAN 1988, Nu-
GENT 1985 und SMITH 1976.
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Die ilteste Handschrift dieses allegorischen Epos, die mit Illuminationen zum
Text ausgestattet ist, wird in der Burgerbibliothek in Bern aufbewahrt. Die Hand-
schrift wurde vermutlich im neunten Jahrhundert in St. Gallen geschrieben und
mit Miniaturen versehen. Bei der Darstellung auf fol. 35r hielt sich der Miniatur-
maler hinsichtlich der Darstellung der beiden Protagonistinnen eng an den Wort-
laut der Verse 21-29%% (Abb. 9, 12 und 13):

Die Schultern der cultura sind nackt und die Brust entbloft — nuda umeros — ihr
Haar ist wirr — intonsa comas — und ihre Arme erhoben — exerta lacertos. Die innere
Wirkung des Angriffs durch die Personifikation des Gérzendienstes beschreibt Pru-
dentius noch detaillierter, wenn dies der Illuminator auch nur ansatzweise im Ge-
sichtsausdruck andeutet. Fides” Antlitz wirke leicht erstaunt, ihre Gegnerin ist deut-
lich agressiv gestimmt, ihr gesamter Kérper gebogen vom Schwung ihres ersten An-
griffs; ihre fliegenden Haare und die Axt hoch in ihren Hinden verdeutlichen ihre
agressive Aktivitit. Der Text gibt keine Anhaltspunkte iiber den Ort der Szene, das
gesamte Epos ist weder in einer bestimmten Umgebung, noch in einer bestimmten
Zeit angesiedelt. Diese Orts- und Zeitlosigkeit unterstreicht die allegorische Natur
des Textes, die der Illuminartor der Berner Handschrift nur in diesen beiden Szenen
um einen Altar, einen jungen Opferstier und ein Géwzenbild erginzt. Das Gétzen-
bild erinnert mit seinen schweren und massigen Formen an antike Boxer und stellt
keine spezifische Gottheit dar. In dlteren Handschriften wie dem Vergilius Vaticanus
schimmerte das eherne Kultbild zwischen den Marmorsiulen des Pronaos hindurch
(Abb. 10) und wurde nicht isoliert und ohne Heiligtum am Bildrand dargestellt. In
der neuen Bildrhetorik des neunten Jahrhunderts ist die Idolatrie auf ihre elementa-
ren Bestandteile reduziert, eine Siule mit einer Statue sowie ein Altar mit Opferga-
ben. Diese Statuen sind jedoch nicht bloff stcumme Zeugen, erhaben iiber alle irdi-
schen Ereignisse, wie es die Gotter waren, deren Abbilder sie verkérpern. Sie er-
scheinen vielmehr als ziemlich irdische, stehengebliecbene Botschafter einer
vergangenen Zeit, als Gétterbilder auf Siulen noch belebt wurden durch die teufli-
schen Krifte des Gottesdienstes der Menschen, nicht jedoch von eigenen irdischen
Kriften. Der Kontrast zwischen dem unversehrten Gotzenbild, das ungeriihrt den
Grausamkeiten beiwohnt, die sich zu seinen Fiiflen abspielen, und dem Leiden der
zerschmerterten cultura veterum deorum, unterstreicht erneut die Leblosigkeit der
Gotrerstatue. Diese zweite Darstellung aus der Berner Handschrift illustriert die
Verse 30-35 des Epos (Abb. 12, 13 und Farbtafel V).** In diesen Versen triumfiert

204 PRUDENTIUS: Psychomachia, v. 21-29:
Wprima petit campum dubia sub sorte duelli /f pugnatura Fides, agresti turbida cultu, // nuda
umeros, intonsa comas, exerta lacertos; // namgque repentinus laudis calor ad nova fervens /f proe-
lia nec telis meminit nec tegmine cingi, /| pectore sed fidens valide membrisque retectis /f provocat
insani frangenda pericula belli // esse lacessentem conlatis viribus audet 1/ prima ferire Fidem Ve-
terum Cultura Deorum.”

205 PRUDENTIUS: Prychomachia, v. 30-35:
willa hostile caput phalerataque tempora vittis // altiori insurgens labefactat, et ora cruore llde pe-
cudum satiata solo adplicar et pede calcat // elisos in morte oculos, animamque malignam // fracta
intercepti commercia gutturis artant.”

Bayerische
Staatsbibtiothek
Miinchen
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fides iiber die , Verehrung der alten Gétter®, deren Haupt sie zu Boden geworfen hat
und das nun im Staub liegt mit dem Mund, der gesittigt wurde mit dem Blut von
Bestien. Fides zertrampelt die Augen ihrer Feindin mit ihren Fiiflen und quetscht sie
zu Tode (et pede calcat elisos in morte oculos). Ungewdhnlich ist die besondere Beto-
nung, die die Ausloschung des Augenlichtes erfihrt sowie die kérperliche Brutalitit,
mit der die christliche Tugend ihrer Feindin den Tod nach Kérperabschnitten, ver-
gleichbar einem mehrfachen Martyrium, zufiigt, d.h. Sinn fiir Sinn und Kérperteil
fiir Kérperteil werden einzeln eliminiert. Wihrend der Géwzendienst physisch wie
spirituell fragmentiert und vernichtet wird, verharrt sein Attribut, das Gotzenbild,
intakt und ungeriihrt auf seinem Postament. Der Gott der Christen hingegen ver-
leiht ,seiner” Kampferin Kraft trotz seiner Unsichtbarkeit. Die Ohnmacht des Gét-
zen verdeutlicht seine Bedeutungslosigkeit im christlichen Glaubenskampf, den
Prudentius in seinem Epos um die menschliche Seele ausfechten lisst. Prudentius’
Allegorie umschreibt und beschreibt die Seelenqualen des Christen und verlagert
den Kampf um die reine Seele auf diese Weise in die Seele eines jeden seiner Leser.
Der tumbe und plumbe Gott aus einer anderen Zeit unterstreicht mit seiner Teil-
nahmslosigkeit den Bedeutungsverlust, den Bildnisse, Kultbilder sowie das Auge
verfiihrende Abbilder jeglicher Art im christlichen Glauben erlitten haben. Die
Grenzen des Darstellungsvermégens des Illuminators werden deutlich in seiner Lé-
sung der Aufgabe, nur das Wesentliche eines Kampfes zweier Tugenden darzustel-
len. Er reduziert den allegorischen Inhalt auf eine narrative Formel fiir den Zwei-
kampf, wie die hier zu sehende ,,Comic-Lésung” in Form zweier rabiater, miteinan-
der raufender Weiber. Diese Drastik unterstreicht noch die beeindruckende
Innovationsleistung Prudentius’, der mit der ersten christlichen Allegorese der
christlichen Tugendvorstellung ein Repertoire imaginierter Bilder schafft.

Ein weiteres Beispiel verdeutlicht die Funktion des Gétzen im Bild, den der Illu-
minator den erzihlten Ereignissen beiwohnen lisst: Im selben Manuskript, wenn
auch in diesem Fall in einer Illumination zu Prudentius’ Peristephanon, taucht ein
Idol auf einer Siule auf, das weder im Text erwihnt wird noch irgendetwas mit den
dargestellten Ereignissen zu tun hat (Abb. 11). Das Martyrium, das Cassian hier
wenige Seiten spiter in derselben Handschrift erleidet, ist von besonderer Art:
Nachdem ihn die eigenen Schiiler zu Fall gebracht und entkleidet haben, martern
sie ihn mit ihren Schreibgriffeln zu Tode, indem sie seine Haut zerfurchen und da-
bei ein wahres Blutbad anrichten. In der Darstellung der Berner Handschrift wird
offensichtlich, dass der Gorze auf seiner Siule sowohl als Denkmal an die vergange-
nen Christenverfolgungen erinnert als auch die Blindheit der Schiiler unter-
streicht.? Die Torheit und die Unbelehrbarkeit der Eleven Cassians fithrt soweit,
dass sie ihrem Stenografielehrer ihre Rache auf den Leib gravieren stat seine Worte
in das Wachs ihrer Tafeln zu ritzen. Im Prozess des Aufschreibens sollte das Gehéree
eigentlich in die Kurzschrift iibersetzt bzw. direkt ins Gedichrnis tiberfithrt wer-
den. Die Episode zeigt, dass ihr heidnischer Geist mit dem erworbenen Wissen

206 PRUDENTIUS: Psychomachia und Peristephanon, Bern, Burgerbibliothek, cod. 264, fol. 121r.
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nicht umgehen kann und sie ohne den rechten Glauben auf Abwege gefiihrt wer-
den. Hucbald (gestorben 930), erzihlte die Geschichte von Cassians Martyrium in
einer noch elaborierteren Prosaversion, indem er die Szene zu einem geistreichen,
wenn auch brutalen Wortspiel umformee:

»Doch ein anderer [...] stief mit aller Kraft seinen Griffel [in Cassians Leib] und
zog ihn rasch schrig nach rechts unten, und reizte gellend die anderen zum La-
chen: ,Abba, schau, das ist die erste Silbe deines Namens und die erste Silbe der
Noten [im spit-antik-karolingischen Lehrbuch der Commentarii notarum Tiro-
nianarum, = ab]! Aber weil dieser Name [Abba] auf dich und fiir uns nicht so
recht pafdt, sei ein Punke auf die Silbe gesetzt: ,und jetzt heifdt die Note das, was
du fiir uns warst, nimlich asper [grob].**"

Zugleich verdeutlicht die lllumination der Szene, dass die Unwissenden zwar den
weltlichen Leib zerstoren, nicht aber Cassians Seele vernichten kénnen. Sie steigt
auf zum Himmel, wo ihr ein neuer Leib fiir das ewige Leben verlichen wird. Wie-
derum begleitet der G6tze mit seinen kriegerischen Attributen véllig ungeriihre das
grausame Geschehen und wird binnen kurzem im Zuge der Christianisierung sei-
nerseits von den Christen fragmentiert und zerstiickelt werden. Auf diese Welle der
Zerstorung von paganen Gotterbildern spielt nicht zuletzt wohl auch die gebroche-
ne und zerschmetterte Haltung der von fides besiegten cultura veterum deorum an.
Eine vergleichbare Parallele — die Anspielung auf die Fragmentierung von Mir-
tyrerleibern — befindet sich in einer Psalterhandschrift aus den Jahren 820-35. Dar-
in verdeutlicht ein weiterer intakter und ungeriihrrer Gotze die Freveltaten, die am
Fufle seiner Siule stattfinden. Der sogenannte Utrechtpsalter, der mit Illuminiatio-
nen erlesenster Qualitit versehen wurde, greift zum Gétzenbild als formelhafte An-
spielung auf die heidnischen Untaten (Abb. 15)*"%: ,Die Leichen deiner Knechte
haben sie zum Fraf} gegeben den Viégeln des Himmels, die Leiber deiner Frommen
den Tieren des Feldes* — , Posuerunt morticina servorum tuorum, escas volatibilibus
caeli: carnes sanctorum tuorum bestiis terrae.” Die todlichen Angriffe der gefliigelten
Todesboten aus dem Himmel (volatibilibus caeli) erfolgen in Form von Speeren,
Pfeilen sowie Lanzen und nicht etwa als Attacken durch Vigel, wie es die deutsche
Ubersetzung nahelegen wiirde. Die morderische Gewalt geht vielmehr von antro-
pomorph gestalteten, wenn auch gefliigelten Himmelswesen aus, befohlen wird
ihnen von einem stehenden ,Herrscher®, der unmittelbar oberhalb des Gotzenbil-
des mit Lanze und ausgestrecktem Arm seine gefliigelte Armada anzuweisen
scheint. Im Zentrum des Blattes steht etwa doppelt so grof8 Christus mit Kreuz-

207 BERSCHIN 1991, Bd. 3, S. 364.

208 UTRECHT-PSALTER, Bibliotheek der Rijksuniversiteit te Utrecht, ms. 32. Der Psalter wurde
in der Benediktinerabtei von Haurvillers in den Jahren 820-835 geschrieben und illumi-
niert. Die Handschrift verfiigt iiber 92 Blitter, 330x255 mm, der Text ist in der capitalis ru-
stica geschrieben, die Psalmverse und die Initialen in der uncialis sowie die Initialen der Psal-
men in der capitalis quadrata. Die Miniatur zu Psalm 78 [79], Vers 2 befindet sich auf fol.
406v.



100 BILDVEREHRUNG UND DIE ,CULTURA VETERUM DEORUM’'IM WESTEN

nimbus, Schild und Lanze und regiert iiber die ,sichere” Zone, die, von einer Mau-
er umgeben, ein Heiligtum mit Altar und eine kleine Schar Unversehrter ein-
schlieft. Direke vor den Mauern weiden wilde Tiere die Leichname der Unbestatte-
ten aus und zerfleischen ithre Kérper. Die prophetische Allusion des Psalmverses auf
die Mirtyrer der Christenverfolgungen und die Aktualisierung des Themas mit
Hilfe der Einfiigung des im Text nicht erwihnten Gétzenbildes auf einer Siule
verschrinken sich auf dem Blatt der Handschrift zu einem anspielungsreichen Spiel
verschiedener Zeit- und Bedeutungsebenen. Christus ist der neue Herrscher, der
die Gorzen von ihren Sockeln stiirzen und sie zerbrechen lisst wie vordem die Lei-
ber der Heiligen fragmentiert wurden. Christus ist der gerechte Herrscher, der sich
keiner Waffen, sondern Worten bedient, dessen Opfer unblutig und dessen An-
kunft und ,gerechte Herrschaft® in den Psalmversen vorhergesagt worden und
schliefllich wahr geworden ist.

I1. 3. ¢) Gorzendienst versus Autorendemut

Eine Aktualisierung erfuhr das Thema des Gowzendienstes in einer Miniatur, die
mit zwei anderen Darstellungen zu Beginn einer Pariser Handschrift steht. Diese
Handschrift mit dem Ezechiel-Kommentar des Haimo von Auxerre wurde vermut-
lich um das Jahr 1000 geschrieben.”® Auf fol. 1v findet sich die Illumination zu
Ezechiel 8, 14 (Abb. 16): Das Bild des himmlischen Jerusalems wird hier wie ein
zeitgendssischer Kirchenraum dargestellt. Damit wird nicht nur das Thema des
Goértzendienstes akrtualisiert, sondern zugleich auch ein relativ frither bildlicher
Kommentar zur Auffassung des christlichen Kirchenraumes als Reprisentation des
himmlischen Jerusalems gegeben. Wihrend in der vorangehenden Miniatur auf
der anderen Seite des ersten Blattes Passagen aneinandergereiht werden, wird auf
fol. 1r (Abb. 17) hingegen eine Vision im Bild umgesetzt und auf ein religioses Ri-
tual angespielt. Das Ritual spielt sich in einem christlichen Kirchengebiude mit
Altar und Hauptraum ab, das mit einer Skulptur geschmiicke ist, anstelle der ge-
wohnlich als Malerei am Nordtor angebrachten Gétzenbilder. Ungewdhnlich frei-
ziigig wird hier der Gotze als nackter Mann gezeigt, ohne gottliche Ziige; seine
Anbeter liegen ihm zu Fiiffen. Orgiastisch tanzen im Nebenraum die Weihrauch-
fisser schwingenden Gliubigen ihren ,Gottesdienst”; die Szene wird iiberfangen
von einer mit allerlei ,wildem® Getier ausgemalten Decke. Auch am Eingang zur
Kirche bzw. dem Nordtor Jerusalems, an dem der Erzengel mit Ezechiel ankommt
und dabei die jiidische Leserichtung von rechts nach links beibehiilt, steht ein Gor-
ze auf einem Podest: Es ist ein bis zu den Knien dargestellter nackeer, birtiger
Mann. Im eigentlichen Altarraum hingegen finden sich keine anthropomorphen
Bildwerke, im Altarblock versenkt sicht man Manna und die Schrifttafeln des Ge-
setzes sowie Aarons Stab bliihen. Die freiziigige Darstellung des Gotzen mit Ge-

209 BN, Ms. lat. 12302; der Kommentar Haimo von Auxerres entstand in den Jahren 840-860.
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schlechtsteil und der Tanz vor dem Gétzenbild erinnern entfernt an die Miniatur
mit dem Tanz vor dem Gétterbild in den spanischen Bibeln von Ripoll und Roda
(Abb, 18).21°

Auf der gegeniiberliegenden Seite der Handschrift sicht man hingegen einen
Maénch, der sich vor einem Heiligen ehrfiirchtig zu Boden geworfen hat (Abb. 17).
In der Zusammenschau der beiden Seiten des gedffneten Buches kénnen die beiden
Miniaturen als eine Gegeniiberstellung der falschen und richtigen Verehrungsfor-
men gelesen werden. Zentrales Kriterium hierfiir ist die Identitit des Heiligen, vor
dem sich der Kleriker demiitig auf der Gebetsbank verneigt. Ohne den Text zu kon-
sultieren, wiirde man Ezechiel vermuten, vor dem sich Haimo in der Tradition des
Autorbildes niedergeworfen hat und von Gott iiber Ezechiel, was ebenfalls unge-
wohnlich wire, Inspiration erflehen wiirde. Folgt der Blick des Betrachters der kon-
ventionellen Lesegewohnheit, so beginnt er nach einem Blick auf das ,Autorbild®
mit der Lektiire des Textes: Hier erfahren wir, dass es sich um Abt Heldrich?'! han-
delt, der vor Saint Germain kniet. Im Widmungsgedicht’'? wird er allerdings als
pater bezeichnet. Unklar bleibt, welches Wort ehemals an der Stelle des pinxerat
stand und was die Textinderung veranlasst hatte, die aus Heldrich nicht etwa den
Stifter der Handschrift, sondern den Anfertiger der Miniaturen selbst machte.”"?
Wesentlich ist jedoch, dass auf den beiden gegeniiberliegenden Seiten falsche Vereh-
rung von Statuen und richtige Demut gegeniiber einem Heiligen miteinander kon-
frontiert werden. Dabei bleibt zu fragen, ob sich Heldrich vor einem Bild verneigt
oder ob ihm der heilige German in einer Vision erscheint.”'* Es handelt sich bemer-

210 Ripollbibel, Rom, BAV, Vat. lat, 5729 und Roda-Bibel, Paris, BN, ms. lat. 6., Abb. auf S.
275 in: CAILLET/GABORIT-CHOPIN/PALAZZO 2001,

211 Heldrich war Abt seit 989 und starb am 14. Dezember 1009. Er war von Mayolus von Clu-
ny als Reformabt eingesetzt worden, vgl. ANNALES ORDINIS S. BENEDICTI IV, S. S8F. und
211, vgl. 11, 942). Neuss vermerkt in Anm. 2, Anhang I: ,Ein anderer Heldricus, der ir-
gendwie in Betracht kommen kénnte, liflt sich nicht nachweisen.*

212 ,Hoc pater Heldricus quod [ ...] pinxerat ipse volumen /f Summo pontificum Germano rite dica-
vit, /f Optans quo meritis eius foveatur opimis, /f Splendida cuius amore tulit pr(a)ecordia sem-
per: I/ Inplorans precibus, tanto auxiliante patrono /f Omnigenas trino d(omi)no semperque co-
lendo // Sidereos inter coetus dependere laudes. I/ Ergo sub hoe reserata legens epygramate verba /l
Mystica Hiezechiel s(an)c(t)o qu(a)e flamine promsit, /| Ob requiem patris Heldrici deposce to-
nantem, // Nec non quo valeat barathri superare chelidros I/ Angelicis nectens gratas concentibus
odas." Die Verse sind abgedruckr bei DELISLE 1874, S. 40. Beziiglich des Schreibers heifit es
dort nur: Heldricus, 9 ou 10 siecle. Vigl. Anhang I, in: ANNALES ORDINIS S. BENEDICTT, S.
298ff. Der heilige German ist Saint Germain I'Auxerois. Vgl. auch AASS VI 232-6.

213 STIRNEMANN 1991, TOGNA-PRAT 1991, S. 165f. CONTRENI 1991und 2002. René Schurte
bereitet eine Dissertation zu Ezechiel 8 vor, ihm sei an dieser Stelle herzlich fiir den Gedan-
kenaustausch gedankt.

214 Der heilige German wurde 378 in Auxerre geboren, war zuniichst Priifeke, dann Priester und
418 Bischof. Er fiihrte ein kldsterliches, strenges Leben, griindete Kirchen und Kléster, be-
kiimpfte in England den Pelagianismus und stirbt 448 bei einer politischen Mission in Ra-
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kenswerterweise um einen Heiligen, der in England um Hilfe gegen den Gétzen-
dienst angerufen wurde. Neben vereinzelten Darstellungen des Gotzendienstes, wie
2.B. in der Kiliansvita aus dem zehnten Jahrhundert (Abb. 18), wurde in Heiligenvi-
ten jedoch vor allem das Thema der Gotzenbildzerstorung dargestellt.

Ab dem elften Jahrhundert, wenn tatsiichlich der Moment der Gétzenbildzer-
storung in Bildern dargestellt wurde, stand gerade die Fragmentierung des Kulebil-
des in einzelne Stiicke im Vordergrund der Illuminationen. Indem die Zerstérung
von Gértzenbildern beschrieben und in Bilder umgesetzt wurde oder wenn mit der
Wiederverwendung von Skulpturfragmenten an ihre Zerstérung und deren wun-
derbare Bedeutung erinnert wurde, erhiclten Gétzenbilder eine weitere Dimensi-
on: Sie waren nicht mehr nur stumme Begleiter des Geschehens sondern wurden
als Anti-Bild eingesetzt. Dieses Phinomen tauchte signifikanterweise zeitgleich mit
einem verstirkten Vorkommen der Rezeption der Antike in der Skulptur auf.’"
Die Zerstorung von antiken Skulpturen, die von ihren christlichen Gegnern als
Gérzenbilder enttarnt wurden, wurde, wie bereits erwihnt, seit dem elften Jahr-
hundert vornehmlich in narrativen Bildzyklen mit Heiligenlegenden dargestellt.
Hier sind vor allem die Miniaturen zur Benedikt-Vita von Gregor dem Groflen in
einem Lektionar zu erwihnen (Abb. 19), die wohl vor 1070 entstanden waren und
die Zerstérung der Statue des Apollontempels durch Benedike sowie den von ei-
nem Dimon verursachten Brand in der Kiiche darstellen.”'® In San Marco in Vene-

venna. Seine Gebeine werden nach Auxerre {iberfiihrt, wo im sechsten Jahrhundert unter
Kéonigin Chlorilde eine Basilika iiber seinem Grab errichter wurde. Im Jahr 859 wurden sci-
ne Gebeine in der 841 neuerrichteten Kirche erhoben (und dabei wohl die Heiligenge-
schichte erfunden bzw. geschrieben), siche CrLaussen 1950, S. 76-86. Eine der bedeutend-
sten Reliquienstiitten Frankreichs, Kirchen auch in Paris: St. Germain I'Auxerrois, St. Ger-
main le Vieux. OCR 1 sagr filschlich, dass die ilreste Darstellung am Trumeau des
Hauptportals der Kirche St. G-l-Aux., Paris, und damit vom ersten Viertel des 13. Jahrhun-
derts zu finden sei. Spiter wird er auch oft dargestellt, wie er Gorres Hilfe erbittet, um in
England dem Gérzendienst Einhalt zu gebieten. Fiir Abb. und weiterfiihrende Literatur zum
Skriptorium: PALAZZO 2001, S. 273 und S. 312f. und PALAZZO 1989 und ANIEL 1990.

215 Dieser Gedanke bediirfte eigentlich einer eigenen, umfassenderen Abhandlung. Hier kann
nur auf die bereits vorgenommen wichrigen Srudien von Peter Cornelius Claussen zur Anri-
kenrezeption in der Skulptur verwiesen werden: z.B. CLAUSSEN 1999 mirt ausfiihrlicher Bi-
bliographie. Fiir Nordspanien siche die Studien von Horst Bredekamp, der den Beginn
hochmittelalterlicher Skulptur in der zweiten Hilfte des 11. Jahrhunderts in Nordspanien
mit antiken Vorbildern in Verbindung gebracht hat, deren mirrelalterliche Interpretation,
indem sie vor Verfithrung warnen sollte, dieser erliegt: BREDEKAMP 1989. Zur apotropi-
ischen Wiederverwendung von antiken Skulpturfragmenten, bei der dabei von ciner ihr in-
newohnenden magischen Kraft ausgegangen wird, siche die jiingst erschiene Arbeit von
CERVINI 2001.

216 Vat. lat. 1202, Lektionar zu den Festen der Heiligen Benedike, Maurus und Scholastika.
Handschrift aus Montecassino, entstanden unter Abt Desiderius 1058-1086, wohl vor 1070.
Von besonderem Interesse fiir unsere Frage, jedoch auch fiir den Aspeke der Darstellung des
Nicht-schen-Kénnens im Bild siche fol. 39 v (Zerstérung cines Apollontempels) und 40r
(Feuer beim Gétzenbild, das Benedike nicht sicht, aber die Monche). Vgl. mit Ludgervita,
Feuer in der Krypta, Berlin, Staatsbibliothek, Preussischer Kulturbesitz, MS theol. lat. fol.
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dig, einem Ort, an dem man sich bekanntlich in besonderer Weise um eine antike
Vergangenheit bemiiht hatte, finden sich gleich vier Darstellungen von Gétzen-
bildzerstérungen (Abb. 20, 21 und 22). So ist in den Markuszyklus auf der Pala
d’Oro (Abb. 23) sowie in den (zerstérten und in der Neuzeit auf der Basis der iko-
nographischen Vorgaben erneut nachgestalteten Mosaiken) der Nordwand eine
Gorzenbildzerstdrung integriert (Abb. 22), auch wenn die Legende dies nicht na-
helegt. Zwei weitere Exempel stiirzender Goreerbilder trige der Zyklus der Siid-
langhaus.”'” Hier vergaloppieren sich die Gespanne von /una und so/ und stiirzen
von ihren Siulen in die Tiefe (Abb. 20 und 21). Eine passive Rolle als Indikator fiir
das Heidentum, in das die Heilige Stadt Jerusalem herabgesunken ist, hat ein nack-
ter Gotze inne, der auf einer hohen Siule bei der Darstellung des Einzuges Christi
in Jerusalem in dem Passionszyklus der Bronzetiiren von San Paolo fuori le mura in
Rom thront (Abb. 24).°" Eine drastische Zuspitzung erfihrt das Thema der Got-
zenbildzerstorung, wenn es mit dem Martyrium der Heiligen in Analogie gesetzt
wird. Das Fragment der hohlen, dimonenbesetzten Skulptur wird im Bild parallel
zur positiv konnotierten , Fragmentierung” von Heiligen und damit zum Reliqui-
enkult in Bezug gesetzt. Ein Beispiel fiir eine solche Engfithrung findet sich in dem
Freskenzyklus in S. Urbano alla Caffarella in Rom.?"” Hier handelt es sich weder
um einen Einzelfall noch lisst sich diese Engfithrung mit dem Topos aus den Heili-
genlegenden erkliren, demgemif die Verweigerung, Gétzenbilder anzubeten, zu-
meist eine Fragmentierung oder Deformierung des Leibes der Heiligen bei ihrem
Martyrium zur Folge hat. So wird Felix auf dem Tragaltar aus der Abtei Abdinghof
gekopft und Blasius’ Haut wird zerfetzt (Abb. 26).72° Die Wrzel dieser Wechselbe-
ziehung liegt tiefer: Mit der Verweigerung der Anbetung heidnischer Gétzen mani-
festierten die Christen gegeniiber den Rémern erstmals eine auf ein Individuum
bezogene Identitit. Entsprechend der romischen Vorstellung bezieht der einzelne
Biirger seine Identitit aus der Teilhabe an der Gemeinschaft des Volkes und be-
kennt sich bei der Huldigung des Kaiser- oder Gétterbildes zu eben dieser Identi-
tit. Der Anspruch der Christen auf ihren Glauben verletzte auf diese Weise auch

323, fol. 27v, Abb. in: HAHN 1998. Weirerfithrend hierzu: BRENK 1987b, MEYVAERT 1982
und SPECIALE 2002.

217 BELTING 1985; BrowN 1988; DeEMUS 1984; BRODEN 1990; DALE 1994; DEER 1969; DIN
1995; GOLINELLI 1996; NIERO 1990 und 1996; GRABAR 1968 und BROWN 1996.

218 Die Bronzetiiren entstanden in Konstantinopel um 1070, in Auftrag gegeben von Hilde-
brand, dem spiteren Papst Gregor VI, 1073-85, Abb. in KESSLER 20004, fig. 159 auf S. 163
mit weiterer Literatur. Abgebildet ist die Darstellung bereits bei SEROUX D’AGINCOURT
1823, 111, 131F; IV, Sculp. 48, Taf. XI1I-XX, ausfiihtliche Bibliographie bei GOtz 1971, S.
202-11, sowie FRAZER 1973 und MATTHIAE 1971,

219 Fiir eine umfassende Bibliographie siche: NOREEN 1998; zu den Barberini-Aquarellen siche:
WAETZOLD 1964, S. 593, 594, er bilder leider nichr alle relevanten Abbildungen des Cod.
Vat. lat. 4408 fiir Sant'Urbano ab. WATAGHIN 1999; DRONKE 1999; WILPERT 1924, S. 990-
99; BUSUIOCEANU 1924,

220 Abb. in: BERNWARD vVON HILDESHEIM 1993 sowie weiterfiihrende Literatur bei LasSKO
2003.
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die romische Idee von ,kollektiver” Identitit. Ihr Postular des Rechts nach einer,
auf eine Person beschrinkten Identitit beinhaltete die willentliche Ablehnung ei-
nes zentralen romischen Grundsatzes und stellte damit einen fundamentalen Ver-
stofd gegen romisches Recht dar.*”! Es bleibt, darauf hinzuweisen, wie komplex und
vor allem wie reziprok sich der lange Prozess der Akkulturation der Antike durch
das Christentum gestaltete. Er war geprigt von widerspriichlichen Grundtenden-
zen der Aneignung und Ablehnung: die Aneignung der Antike vollzog sich mittels
Ausloschung, Deformation und Wiederbelebung. Es wird deutlich, wie weitrei-
chende Wurzeln der konkrete und der lange erinnerte und vielleicht niemals wirk-
lich vollzogene, sondern nur ,fiktiv erinnerte” Akt der Antikenzerstérung hat. Dar-
iiber hinaus konnte hier nur angedeutet werden, wie dieser Akt zur Schaffung einer
christlichen memoria mittels der Heiligenlegenden und -reliquien sowie letztlich
durch die Reliquiare selbst beigetragen hat.

IL. 3. d) Zerschlagene Gétzen

Die Reprisentation der Gétzen in der christlichen Bildkultur wandelte sich seit
dem elften Jahrhundert mafigeblich: Fragmentierte Gowzenbilder losten die intak-
ten, nackten Jiinglinge auf Siulen und Podesten der vorangehenden zwei Jahrhun-
derte ab. Im Ausblick auf das in Kap. 11.4 ausfiihrlich diskutierte Wiederaufleben
der Skulptur erhellen die Darstellungsmodi von Idolen im neunten und zehnten
Jahrhundert den Hintergrund dieser ,, Wiedergeburt” um zentrale Aspekte: Dem
nackten, nur mit einem Lendenschurz bekleideten Christus am Kreuz in seiner
glinzenden ,Haut" standen in der selben Zeit und bisweilen sogar in denselben
Handschriften enthiillte, junge, teilnahmslose Minner auf Sdulen gegeniiber. Das
explizit dargestellte Leiden des lebenden Christus am Kreuz hat seine Wurzeln in
der Ungeriihrtheit der paganen Gétterbilder, die zwar ebenfalls mit Gold und Sil-
ber verkleidet waren, jedoch keine wahre Begebenheit, sondern zweifelsohne ,er-
fundene® Bilder von Gottheiten reprisentierten. Vor diesem Hintergrund erklire
sich auch die grofle Bedeutung der Darstellung von kultischen Handlungen in Ge-
genwart von Gotzenbildern oder ihre Priisenz als Testimonien der alten ,,ungliubi-
gen Kultur” bei der Darstellung des Heilsgeschehens in Psalterhandschriften des
neunten Jahrhunderts. Die Bildzeugen konnten dabei zeigen, inwiefern die Erin-
nerung an pagane Kultpraktiken noch lebendig waren und welche Formen bereits

221 GUMBRECHT 1979. Weiterfithrendes in den Beitriigen von FUHRMANN 1979, S. 102-105,
PANNENBERG 1979, S. 407-409, besonders jedoch bei BORsT 1979, S. 620-27. Hier sollten
nur Grundlinien angesprochen werden, wobei dieser Aufzihlung von Beispielen keinerlei
Anspruch auf Vollstindigkeit innewohnt. Es sei hier nur noch auf spitere Formen wie in den
Fresken der Krypta von Anagni oder byzantinischen Beispielen 2.B. bei der Cornelius-Vita
im Menologion Basileos 1. oder den Physiologus verwiesen, die ihrerseits jeweils noch weite-
re Aspekee in die Diskussion einbringen kénnten, fiir deren Erérterung hier aber niche der
Orr ist.
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zur Formel erstarrt und ,vergessen waren (z.B. Brandopfer und die schematische
Darstellung der Brandaltire, vgl. Abb. 9) Beriicksichtigt man dariiber hinaus die
Verinderungen, die die Bezeichnung der Gegnerin der fides in der Psychomachia
von Prudentius erfihrt, die cultura veterum deorum, die seit dem zehnten Jahrhun-
dert nur noch als idolatria bezeichnet wurde (Abb. 9, 11, 12, 13 und Farbrafel V),
manifestieren sich in den Darstellungen der ,Anti-Bilder" parallele Phinomene.
Sie sind Ausdruck einer, im Folgenden noch ausfiihrlicher thematisierten Ausein-
andersetzung mit dem alttestamentarischen Bilderverbot, dem Erbe des antiken
Bilderkultes und der Genese einer christlichen Bildkultur, die dreidimensionale
Bilder und ihre Verehrung im Kulr einschlief3c.

I1. 4. Die , Wiedergeburt” dreidimensionaler
Skulptur im Westen

II. 4. a) Skulpturgeschichten — Fachgrenzen
und nationale Geschichtsschreibung

Wie die Studie von Peter Seiler am Beispiel des Braunschweiger Bronzelowen fiir
die deutsche Grofplastik des Mittelalters aus einem ideenhistorischen Blickwinkel
dargelegt har, ist die Entstehung der mittelalterlichen Grofplastik in erster Linie
jeweils unter einer nationalen Perspektive diskutiert worden.””” So lauten die aus
deutschem Munde zu dieser Zeit erstaunlich emphatischen Worte Wilhelm Voges
aus dem Jahre 1894:

o[..] und wie ist diese Plastik, die wir uns anschicken zu studieren, so ganz und
gar franzosischen Geistes, die Vorziige und Abgriinde seines entziickenden We-
sens verratend, den Duft dieses immer blithenden Baumes gleichsam ausstré-
mend!“*%?

Fast einen Ton des Bedauerns schligt Max Kemmrich an, wenn er feststellt, dass
die ,ersten Werke der Rundplastik” von franzésischen Goldschmieden hergestellt
wurden:

» Wohl die bedeutendste, allerdings franzésische, Arbeit ist die 85 cm hohe golde-
ne Statuette des [sic!] Sainte Foy. [... — Kemmrich bemingelt, dass die] Partie des
Kopfes nicht nur nicht individuell behandelt, sondern iiberhaupt sehr vernach-

222 SEILER 1994.
223 VOGE 1894, S. XIX. Viges Monographie behandelt jedoch in erster Linie die Zeit des zwslf-
ten und dreizehnten Jahrhunderts, in der die Kathedralplastik in der Folge des Chartreser

Figurenportals einen Aufschwung erlebre.



106 BILDVEREHRUNG UND DIE ,CULTURA VETERUM DEORUM'IM WESTEN

lissigt wurde. [ ... Besonders interessieren ihn] die dunkelblauen Augen. Denn es
sind die ersten in der ganzen mittelalterlichen Kunst.****

Wilhelm Véges Abhandlung zum Thema Die Anfinge des monumentalen Stils im
Mittelalter von 1894 ist in erster Linie der Kathedralskulptur des zwélften und
dreizehnten Jahrhunderts in Frankreich gewidmet. Er will dabei jedoch auf den
Grund ihrer Kiinstlerseele blicken, indem er hinter den Statuen und Steinen die
lebendigen Menschen sieht. Dabei steht er ,,vor den Statuen der gotischen Portale
wie Pygmalion vor seiner elfenbeinernen Aphrodite und scheint sie mit seinen Au-
gen und seinen Worten zu neuem Leben zu erwecken.“**> Grundlegende zeitge-
nossische Studien aus franzosischer Feder fiir die Urspriinge der romanischen
Skulptur sind die Vorlesungen Louis Courajods aus den Jahren 1887-1896. Coura-
jod stellt fest, dass ,le style roman [...] se compose d’éléments empruntés aux arts
suivants: I'art gaulois ou celtique, I'art gallo-romain, I'art latin, I'art byzantin, I'art
barbare et I'art arabe.“?* Er belisst es jedoch nicht bei einer stilkritischen Analyse,
die diese Wechselbezichungen aufdeckt, sondern beriicksichtigt bereits den Ein-
fluss von ,la fureur iconoclaste de I'empire grec” und priigt damir friih die verfil-
schende Primisse der Abhingigkeit des Westens von Byzanz in der Bilderfrage.””’
Die wissenschaftliche Auseinandersetzung mit mictelalterlicher Skulptur setzt
im Vergleich zu den anderen Gattungen verhiltnismifig spit, d.h. erst im letzten
Jahrzehnt des neunzehnten Jahrhunderts ein. Die Religionsgeschichte beginnt be-
reits mit J. A. S. Collin de Plancys Dictionnaire critique des reliques et des images
miraculeuses von 1821 sich historisch-kritisch mit dem Traktar Jean Calvins iiber
die Reliquien und den Positionen der Gegenreformation auseinanderzusetzen, um

224 KEMMRICH 1909, S. 54f. Er fiihrt diesen Vergleich zwischen Frankreich und Deurschland
noch weiter fort: ,Zwar besitzt die franzosische Fides das ,erste blaue Auge in Idealgestalr,
[...] Betrachten wir [...] die Statuette von Essen niher, so Fillt zunichst der ganz andere Stil
gegeniiber der von Conques auf. Unbedingt besalf damals die deutsche Kunst grofle Selb-
stindigkeit und war der franzosischen noch iiberlegen. [...] Der Gesichtsausdruck beider
heiligen Personen ist allerdings starr, was besonders auf die groen, weit geéffneren Augen
zuriickzufiihren ist, die aus anderen Griinden unser lebhaftes Interesse verdienen. Sie sind
nimlich in Zellenschmelz ausgefiihre und zwar derart, da der Augapfel weil?, die Iris tiirkis-
blau und die Pupille schwarz ist. Hier haben wir also die ersten blauen Augen in der deut-
schen Kunst.”

225 SAUERLANDER 1998, §. 162.

226 COURAJOD 1899, S. 4.

227 1l ne faudra non plus jamais oublier que, seule, la vraie école gréco-romaine et gallo-ro-
maine avait été sincérement et absolument dévouée a la statuaire, et que c'est vraisemblable-
ment 4 son influence et a son patronage que nous devons d’avoir échappé en France a la
fureur iconoclaste de I'empire grec et 3 quelques-unes des conséquences de cetre folie. Mais
vous constaterez qu'a toutes les époques, depuis I'entrée en scéne des peuples nouveaux, ces
éléments eurent une action beaucoup plus négative que positive, beaucoup plus coércitive
que rénovatrice; qu'ils professérent uniquement la discipline et n'ont jamais apporté
I'émancipation, ni encouragé la liberté, ni servi le progrés, ni préparé l'avenir.” CourAJOD
1899, 5. 11. Die jiingste Studie in dieser Perspektive ist von Arnold Angenende verfasst:
ANGENENDT 2003,
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eine Geschichte der Reliquienverehrung und des Bilderkults im Christentum zu
schreiben.””® Warum sich die Skulptur- so zégerlich von der Architekturgeschichte
léste und eine eigenstindige Beachtung erfuhr, soll im Folgenden kurz skizziert
werden. Die wichtigsten Wiederentdecker nicht nur der mittelalterlichen Architek-
tur, sondern auch der romanischen Skulptur in Frankreich waren ohne Zweifel Lu-
dovic Vitet (1802-1873) und Prosper Mérimée (1803-1870). Vitet war auf Emp-
fehlung von Frangois Guizot 1830 zum Iuspecteur des Monuments historiques beru-
fen worden, bis er 1834 den Posten an den Literaten Prosper Mérimée abtrat.
Dieser erwirkte 1837 die Einrichtung der Comission des Monuments historiques.*
Mérimée war zugleich ,Retter und Entdecker der Abteikirche von Conques.***" Er
handelte dabei ganz im Sinne Victor Hugos, der wenige Jahre zuvor, 1825, auf das
Daseinsrecht der Altertiimer durch ihre Schonheit pochte: Il y a deux choses dans
un monument son usage ersa bcauté. SOD usage apparrient au propriétairc, sa bcﬂ.ll‘
té a tout le monde. Ces donc dipasser son droit, que de la déstruire.” Doch welche
Studien weckten Merimées Interesse am Mittelalter? Eine wichtige Grundlage stell-
ten die im ,,18. Jahrhundert gegebenen Gesammutdarstellungen der christlichen Ar-
chiologie von Mamachi, Selvaggio, Pelliccia [die] trotz eingehender Beriicksichti-
gung der Denkmiler weit entfernt sind, eine Geschichte der christlichen Kunst
anzubahnen“ dar.?*' Millins Reise in den Siiden Frankreichs hatte die Aufmerk-
samkeit zum ersten Mal auf die dort erhaltenen Reste altchristlicher Skulprur ge-
lenkt.”** Der Auftakt wissenschaftlicher Beschiftigung mit dem Mittelalter und
seiner Kunst in Frankreich ist bereits auf den Beginn des 17. Jahrhunderts zu datie-
ren. Gaignieres und Montfaucon, der Mentor Alexandre Lenoirs, riumten das seit
der Renaissance vorherrschende Vorurteil aus, mittelalterliche Kunstwerke und die
Schatzkammern, in denen sie aufbewahrt oder gesammelt wurden als , curiosités
réunies par les amateurs” zu betrachten.”” Von zentraler Bedeutung fiir die Schatz-
kunst ist das zweibandige Diarium der gelehrten Benediktiner Edmond Marténe
und Ursin Durands, die ,auf ihren Forschungsreisen Bibliotheken und Schatzkam-
mern der Kloster Westeuropas systematisch durchstéberten®.”* Sie verdffentlich-
ten ihre ,Funde® unter dem Titel ,Voyage littéraire de deux réligieux bénédictins de
la congrégation de Saint-Maur® im Jahr 1717 in Paris.

Folgenreich fiir die Vernachlissigung der Friihgeschichte der Monumentalpla-
stik in dieser Welle des wieder erstarkenden Interesses an mittelalterlicher Kunst
war, dass in dem wohl einflussreichsten Werk fiir die Neubewertung dieser Kunste-

228 Cawvin 1599. Fiir eine kritische Ausgabe von Calvins Text siche: CaLvin 2000, COLLIN DE
Prancy 1821.

229 RECHT 1998.

230 BERNOULLI 1956, S. 24.

231 Kraus 1898, Bd. 1, S. 7, MaMacH! 1849-1852, SEIVAGGIO 1766, PELLICCIA 1777, RITTER/
BrauN 1829-1838.

232 MiLLIN 1790-1798.

233 PRACHE 1999, S. 267, DE MONTFAUCON 1719-1724.

234 CLAUSSEN 1978b, S. 308.
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poche von Séroux d’Agincourt der Geschichte der Skulptur nur der schmalste Band
gewidmet ist, der sich zudem fast ausschlieflich mit italienischen Arbeiten be-
fasst.?> Séroux d’Agincourt (1730-1814), Schiiler von Caylus, wollte Winckel-
manns Geschichte der alten Kunst fiir die Jahrhunderte des Mittelalters bis zum
16. Jahrhundert fortfithren. Das Hintertreffen, in das die Skulptur bei dem Wie-
deraufleben des wissenschaftlichen Interesses am Mittelalter geriet, konnten weder
der Conte Leopoldo Cicognara fiir die italienische Skulptur noch Alexandre Lenoir
fiir die franzésische Skulptur wirklich beseitigen. Aus der Feder von Cicognara
stammte die ,erste Geschichte der Plastik®, ,per servire di continuazione all'opere
di Winckelmann e di D’Agincourt”.? Fiir ihn war das Mittelalter nicht mehr bar-
barisch.?*” Alexandre Lenoir machte von 1795 bis 1815 den Bestand der Musée des
Monuments frangais der Offentlichkeit zunichst in Publikationen und ab 1795
dauerhaft zuginglich,”® doch auch dadurch riickte die Skulptur des Mittelalters
nicht aus dem Schatten der Malerei bzw. der antiken Skulptur. ,Sur la sculpture du

235 Dieser Band umfasst auf 51 Tafeln Werke der Jahre vom vierten bis zum sechszehnten Jahr-
hundert. Kunstwerke des sechsten bis elften Jahrhunderts, werden von der Bronzetiir San
Paolo le Mura und dem Mailinder Antependium einmal abgesehen, eigentlich nicht darge-
stellt. SEROUX D’AGINCOURT 1840, hierzu MONDINI 2005. So schreibt Carl Schnaase 1869
in seiner Geschichte der bildenden Kiinste im Mictelalter dementsprechend noch ganz in
der Auffassung einer von Bliite- und Verfallszeiten geprigten Geschichtsauffassung: ,Noch
tiefer als die malerische Technik war die Plastik gesunken. Auch im griechischen Reiche war
sie vernachlissigt; aber es blieb noch soviel kiinstlerisches Wissen und Vermégen, um im
Falle des Bediirfnisses einfacheren Aufgaben zu gentigen. In ltalien war sie im 8. Jahrhundert
fast verschollen; von der Uebung des Erzgusses, von grissseren Statuen in Stein ist keine
Spur®. Er bezieht diesen Niedergang sogar auf die terminologische Praxis der Schreiber des
Liber pontificalis: ,Den Verfassern des Liber pontificalis ist selbst das Wort: Statua nicht mehr
geldufig; sie brauchen stets das Wort: fmago, ohne die Technik zu bezeichnen, auch da wo
der Zusammenhang ergiebr, dass es sich von plastischen Arbeiten handelt.” SCHNAASE 1869,
8. 577.

236 So der Untertitel von CicoGNARA 1824. Cicognara fand Lenoirs Museum zu dunkel, dumpf
und kalt, kein Ort, der wissenschaftliches Studium zuliel® und der auch nichr auf der Basis
eines solchen errichter worden war, vgl HASKELL 1993, S. 247: ,one comes across strange
compositions and monsters from Horace because separate fragments have been jumbled ro-
gether so as to reconstruct monuments that never really existed. Even if one does not actually
see young girls with the neck of a horse, there are other very strange couplings made for rea-
sons of symmetry, size or proportion (assuming that other more fantastic reasons are not re-
sponsible) which present individual works composed of differing periods designed by diffe-
ring artists for differing purposes.” Zit. nach Haskell, da Originalzitat an der nachgewiese-
nen Stelle nicht auffindbar, die Angabe lauter CicoGNara 1813-18, 3. Bd., S. 198.
Ausfiihrlich zur Kritik an Séroux d’Agincourt und seiner Rezeption bei Cicognara : MONDI-
NI 2005, S. 304-306. Daniela Mondini machr darauf aufmerksam, dass ,.sich in den 1810er
Jahren in Frankreich und lwalien keine Stimme erhob, die grundsiwzliche Kritik an
d’Agincourts Mittelalter-Konzept einer Dekadenzzeit der Kunst gedussert hiitte, auch in
England und Deutschland niche.” Vgl. MoNDINI 2005, S. 306.

237 KULTERMANN 1966, S. 124.

238 ERLANDE-BRANDENBURG 1979,
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Moyen Age, continua de peser cependant un mépris plus généralisé et plus accab-
lant que celui que beaucoup professaient pour I'architecture de la méme période et
il faudra attendre le Musée des Monuments Frangais d’ A. Lenoir.“**” Die heftig-
sten Reaktionen rief dabei die mittelalterliche Skulptur hervor, besonders diejenige,
die im , Salle du 13&me siécle” ausgestellt war (Farbrafel II und Abb. 2). Diesen Saal
hatte Lenoir in der ehemaligen Sakristei des Konventes eingerichtet und stim-
mungsvoll durch die Glasfenster aus St.-Germingy-du-Prés beleuchten lassen. Er
rief blankes Entsetzen bei den Besuchern hervor: Sie sahen darin eine ,,damp, gloo-
my, ruinous assemblage of monkish horror (Greatheed), August von Kotzebue
war es sogar schlichtweg unméglich, durch das Dunkel des Ortes voller Griber zu
gehen, ohne von heimlicher Furcht beschlichen zu werden.**® Bonaparte hingegen
war geradezu begeistert und fiihlte sich nach Syrien versetzt. Hochzufrieden, for-
derte er Lenoir zur Fortsetzung seiner Studien auf, deren Resultate er immer mit
grosstem Vergniigen sehe.”®! Francis Haskells Urteil iiber den ,Mediivisten” Le-
noir fillt harsch aus: Lenoir ,had no feeling for medieaval art, and he probably ap-
proved of the Revolution — he certainly found it essential to claim that he did“.**
Dass die Bewahrung von Kunstwerken vergangener Epochen gerade durch eine
Zeit des lkonoklasmus (den die Revolution in Frankreich begleitenden Bilder-
sturm) und der Identititsfindung in Abgrenzung zur eigenen Vergangenheit ausge-
lést wurde,** ist eine von zahlreichen Renaissancen dieses Phinomens, von denen
eine mittelalterliche Version noch ausfiihrlich erértert werden wird. Kritik an der
Dekontextualisierung mittelalterlicher Kunst wurde jedoch bereits an diesem er-
sten ,Museum” besonders eindringlich von Chateaubriand erhoben: Vollgestopft,
auf kleinstem Raum seien sie nach Jahrhunderten angeordnet, ihrer Einheit mit
dem Alter der heiligen Stitten und christlicher Verehrung beraubt, nurmehr fiir die
Kunstgeschichte, weniger fiir die Geschichte der Gebriuche und Religionen, wiren
diese Monumente verstummt und hatten nichts mehr von Ideen oder Gefiihlen zu
erzihlen.*** So sehr die zeitgendssischen wie die heutigen Meinungen iiber die Be-
deutung von Lenoirs ,Museum® auch divergieren,** so reprisentierte es zweifels-
frei die zeitgendssische Art der Inszenierung von Vergangenheit, gerahmt von dem
zeitgendssischen Passepartout. Als Beleg hierfiir mag ein Vergleich des Frontispiz
von Lenoirs Observations sur le génie (1821) und der Tafel 80 aus dem Musée des
Monuments francais (1806) Lenoirs dienen (Abb. 2 und 3). Gerahmte Medaillons
verweisen auf die Antike, ein zu einem Gesamtbild komponiertes Ensemble von
Skulpturen ist aus den einstigen Kontexten herausgelost und fragmentiert sowie

239 HeENRIET 1979, 8. 62.

240 HASKELL 1993, S. 243 und KoTzeBUE 1843, S. 149.

241 HASKELL 1993, S. 243 und LENOIR 1806, S. 96f.

242 HASKELL 1993, S, 238.

243 PouLoT 1997, bes. S. 136-138 und RECHT 1998.

244 DE CHATEAUBRIAND 1838, von Haskell zit. Original nicht an angegebener Stelle gefunden,
HASKELL 1993, S. 247. Zu Chateaubriands Asthetik ausfiihrlich ApAm 2001.

245 Weiterfiithrend hierzu Pourot 1997, vor allem S. 305-339 und RECHT 1998 .
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Siulen stehen als Akzent oder bilden Rahmen, die das Zeitkontinuum aufbrechen.
Zumindest in dieser Hinsicht nihert sich dieses Stiickwerk, geprigt vom Charakeer
des bricolage oder collage wieder einem Hauptmerkmal mittelalterlicher Kunst an,
das noch eingehend diskutiert werden wird.

In den groflen Abhandlungen iiber die christliche Kunst von Alexis Frangois Rio
De la poésie chrétienne dans son principe, dans sa matidre et dans ses formes (1836),
Lord Lindsays Sketches of the History of Christian Art (1847) und Johann Neumaiers
Geschichte der christlichen Kunst (1856) spielt die Skulptur, wenn iiberhaupt, nur
eine Nebenrolle. Der Grund, warum sie derart vernachlissigt wurde, kénnen die
Ausfithrungen Wolfgang Kemps in Christliche Kunst verdeutlichen. Das Erbe der
Antike verstellte den historischen Blick auf die ,,Skulptur® des Mittelalters und ihre
Erforschung, indem es eine gleichwertige Beschiftigung mit der Skulptur und der
Malerei des Mittelalters im 19. Jahrhundert verhinderte. Dieser Nachteil liegt we-
sentlich in einer Dichotomie begriindet, die wie eine Leitlinie die Abgrenzungen
zur Kunst der griechischen Antike (und damit in zweiter Ordnung zum zeitgends-
sischen Klassizismus) durchzog: Die griechische Kunst sei nach dem Fleische gebil-
det, die christliche nach dem Geiste,* sprich: In der Plastik waren die Leistungen
der Griechen uniibertroffen, in der Malerei hingegen wurde der Blick himmelwiirts
gelenkr und hier seien die eigentlichen Verdienste der mittelalterlichen Kunst zu
suchen.””” John Ruskins Worte, mit denen Wolfgang Kemp diese Haltung verdeut-
licht, sollen hier noch einmal ins Gedichtnis gerufen werden: ,Ich kann mich nicht
an eine antike Statue erinnern, die in ihrem Habitus irgendeine gehobene Verfas-
sung der Seele oder irgendeinen enthusiastischen, selbstvergessenen Affekt aus-
driicken wiirde.”*® Die Griechen waren nicht in der Lage, einen Geist zu bilden: fiir
alles brauchten sie Glieder; ihr Gott ist ein endlicher Gott, ein Gott, der redert, sei-
nen Geschiften nachgeht und auf Reisen ist.“**? Im Deutschland des beginnenden
neunzehnten Jahrhunderts fliichtete man sich

oin die eigene Vergangenheit, aus der dem entwiirdigten und niedergetretenen
Volke die Herrlichkeit des deutschen Mittelalters und seiner grossen Kaiser ent-
gegentrat. Eine versunkene und vergessene Welt stieg auf einmal wie durch Zau-
ber aus der Erde empor: [...] das blasierte Geschlecht des angehenden Jahrhun-
derts lernte zu seinem Erstaunen eine Welt voll tiefer geistiger Bedeutung, voll

246 Zit. nach Kemr 1994, S. 10.

247 Zu bedenken ist dabei aber auch, dass sich die besten und die groflere Zahl der Arbeiten der
griechischen Kunst auf dem Gebiet der Skulptur erhalten haben. Fiir das Mittelalter ist ge-
nau das Gegenteil der Fall: Die zahlenmiiflig und qualitativ besseren Objekte finden sich im
Gebier der Malerei.

248 Ironischerweise entspringt Ruskins Kriterium, das Darstellungsvermégen an ,einer gehobe-
nen Verfassung™ oder einem ,selbstvergessenen Affekt” zu messen, gerade Debatten, die sich
auf griechische Skulptur oder griechische Ideenwelt berufen, wie die Laokoon-Debatte zwi-
schen Lessing und Herder.

249 Ubers. zit. nach Kemp 1994, S. 10, vgl. Ruskin, John: Modern Painters, 2. Bd., IIL 11, § 5.
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inniger gewaltiger Empfindung, voll warmer und starker Frommigkeit kennen,
und sie lernte sie kennen als seine eigene glorwiirdige Jugendzeit.“**

In Frankreich blickte man nicht mit weniger national gefirbter Nostalgie auf die
eigene Geschichte. Wenn Alexis Frangois Rio auf der Suche nach der Genese des
objet d’art (in Abgrenzung zum objet de luxe) auf seine Spurensuche in die Vergan-
genheirt zuriicksicht, so stellt er fest:

»La gloire de cette découverte appartient donc sans partage a la France, et certes,
ce m'est pas avoir peu contribué au développement de I'art moderne et a la majesté
du culte catholique, que d’avoir placé I'imagination du chrétien en priéres sous le
charme mysterieux de cette lumiére incertaine si favorable au recueillement, et
d’avoir, en quelque sorte, réalisé pour lui une partie des merveilles de la Jérusalem
céleste.*?!

In Deutschland begann die Gruppe der Wallrafs, Boisserées und Gorres mittelal-
terliche — vornehmlich deutsche — Kunst, wenn auch in deutlich geringerem Um-
fang mittelalterliche Skulptur, zu sammeln und zu erhalten. Das nationale Interesse
trat deutlich hervor in der von Carl Schnaase begonnenen und nie vollendeten
+Geschichte der bildenden Kiinste*. Dieses Werk hartte neben einer Gesamtdarstel-
lung der Kunstgeschichte auch zum Ziel, ,das Wesen des Volkes zusammengefasst
wie in einem Spiegel zu zeigen, so dass ein scharfer Blick und richtiges Urteil auch
auf die verborgenen Stellen schliefen kénnte.“?% Nach den siebziger Jahren des
neunzehnten Jahrhunderts begann man in Deutschland mit der Inventarisierung
der Kunstdenkmiiler. Die eingehende Beschiftigung mit der Kunst der Spitantike
und des Mittelalters fithrte zu einer ,,Geschichte der christlichen Kunst® durch
Franz Xaver Kraus. Diese ,Kunstgeschichte® verfolgte das Anliegen, mit enzyklo-
pidischem Anspruch die Entwicklungslinien von der Antike durch das gesamte
Mittelalter mit allen Gattungen zu beschreiben. Kraus selbst unterschirzte die eige-
ne Bedeutung nicht und ordnete sich in seinen historischen Abriss selbst ein:

w0 schloss sich die christliche Alterthumsforschung wieder mit der christlichen
wie mit der allgemeinen Kunstgeschichte zusammen; es steht zu wiinschen, dass
die Nothwendigkeit des Ineinandergreifens und des Zusammenwirkens dieser
Disciplinen immer lebhafter empfunden werden.“***

Diese Worte mégen auch noch ein Jahrhundert spiter als Primissen fiir die folgen-
den Gedanken zur ,Wiedergeburt” dreidimensionaler Plastik im Westen gelten.

250 Kraus 1898, S. 13.
251 Rio 1836, S. 37-38.
252 SCHNAASE 1843, S, 157.
253 Kraus 1898, S. 29,
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II. 4. b) Verhaltensregeln fiir den Bildgebrauch —
vom Opus Caroli regis bis Paris 825

Die Auseinandersetzung iiber die Bildkultur fithrte in Byzanz zu theoretischen
Uberlegungen iiber die Natur des Bildes. Autoren wie Johannes Damaszenus,
Theodor Studites und Nicephoros nahmen zur Bilderfrage Stellung.”>* Sie artiku-
lierten ihre Gedanken zur Legitimitit des Bildes in der christlichen Kulthandlung
und ihren Bezug zu antiken Vorstellungen iiber die Wahrnehmung. Nach Gerhart
Ladner vollzieht sich diese Entwicklung langsam. Gerhart Ladner beschreibt sie in
Form von Verschiebungen prominenter philosophischer Positionen: Er skizziert
diese Bewegung als eine von Platon zu Philostratus und Paulus sowie von Plotinus
und Proklos zu Pseudo-Dionysius und Johannes Damaszenus.” Johannes Damas-
zenus verfasste seine Bildtraktate vermutlich in den 770er Jahren im Rahmen der
Auseinandersetzungen um das Bild.”® Johannes Damaszenus ist vermutlich der be-
deutendste unter diesen Autoren, er sammelt die Argumente ilterer Autoren fiir
das Bild, weist Einwiinde gegen die Kritiker des Bildes zuriick und beschliesst da-
mit einen Prozess, indem sich das Bildverstindnis von einem Bild als Mittel der
Wahrnehmung zum Bild als einem Medium der Erkenntnistheorie verindert hat.
Die westlichen Theologen entgegneten dem Affront, dass sie zu dem Konzil
nicht eingeladen worden waren, mit der Zuriickweisung des zweiten nicianischen
Konzils. Damit vergrofierte sich die Zwietracht zwischen Byzanz und dem Westen,
die bereits durch die ikonoklastische Synode von Hiereia im Jahr 754 verursacht
worden war. Konstantin V. hatte ein Konzil einberufen, das die Bilderverehrung
verurteilte und Johannes von Damaskus und Germanus von Konstantinopel auf-
grund ihrer bilderfreundlichen Positionen exkommunizierte. Das Konzil bezeich-
nete sich selbst als 6kumenisch, wurde aber von keiner der beiden Kirchen aner-
kannt. Die Westkirche lehnte es ab, da kein Patriarch teilgenommen hatte, die Ost-
kirche begriindete ihre Ablehnung damit, dass seine Beschliisse im Volk weithin
abgelehnt wurden.””” Die Spannungen zwischen beiden Kirchen verschifte sich, als
das zweite (bilderfreundliche) Konzil 787 wieder unter dem Ausschluss westlicher
Theologen einberufen wurde und der Westen lediglich durch Beobachter partizi-
pierte. Auf der Basis von Schriften wie denen von Johannes wurden in Nicia 787

254 Johannes von Damaszenus wurde im Westen im Mittelalter vor allem in lateinischen Uber-
serzungen gelesen, die in Inhalt und Aufbau schr stark von den iiberlieferten griechischen
Manuskripten abweichen. Am weitesten verbreiter war die Uhersetzung von Burgundius,
die Mitte des zwilften Jahrhunderts entstanden ist, vgl. JOHANNES DAMAZENUS: De Fide
Orthodoxa. Robert Grosseteste iiberarbeitete diese Version ziemlich genau hundert Jahre
spiter, vgl. JOHANNES DAMASZENUS: Dialectica. 1497 fertigte der Karmeliter Johann Baptist
Panetius eine erste neuzeitliche Ubersetzung an, die sich in einer ferraresischen Handschrift
erhalten hat. Vgl. Thiimmel 1991b und 2005.

255 LADNER 1953, S. 5ff.

256 Zu Johannes’ Bildtheologie siche LADNER 1953 oder LouTH 2002 und OLEWINSKI 2004,

257 Fiir die kritische Edition des Textes und ausfiihrlichen Kommentar hierzu siehe: SopE/
KRANNICH/SCHUBERT 2002.
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erklirt, dass die Verehrung der sacrae imagines ein zentraler Weg darstellt, um aus-
gehend von den sichtbaren zu den verborgenen Wahrheiten zu gelangen.”® Da-
durch war die Situation entstanden, dass der Westen mit seiner moderateren, d.h.
weniger mit dogmatischen, sondern eher mit pragmatischen Gesichtspunkten ar-
gumentierenden Haltung in der Bilderfrage auf das erste bilderfreundliche Konzil
in Byzanz mit Ablehnung aufgrund der propagierten Anbetung von Bildern rea-
gierte. Dass in der fehlerhaften Ubersetzung napokvviotlg (proskynesis) und
rotpeta (latreia) immer mit adoratio wiedergegeben wurde und nicht zwischen
veneratio und adoratio differenziert wurde, trug zur Ablehnung des Westens bei.”*

Man bemiiht sich im Westen daher um eine eigene moderate Haltung gegeniiber
dem Bild und setzt sich in diesem Kontext mit dem Kruzifix, den Reliquien und der
eigenen Bildkultur auseinander. Die Analyse dieser Schriftzeugen wird im Folgen-
den nachzeichnen, wie die Verehrung des Kruzifixes, der Reliquien und der Bilder
im Westen begriindet wird, welche Formen erlaubt werden. Es wird dabei versucht,
die Haltung des Westens gegeniiber der Bilderfrage als ,historische Entwicklung"
nicht nur dieser Begriindungen zu beschreiben und nicht zuletzt zu fragen, welches
ihre Implikationen sowie ihre Funktion als Basis des westlichen , Kultbildes™ sind.

Gregor der Grofle gilt als der Urheber und Vater abendlindischer Bildtheolo-
gie.”®" Seine Haltung, die bereits skizziert worden ist, lisst sich mit seinen prignan-
ten Worten anlisslich seiner Kritik an der Zerstérung von Bildern durch Serenus
von Marseille zusammenfassen: ,[...] nam quod legentibus scriptura, hoc idiotibus
praestat pictura cernentibus*.**' Durch die Rezeption der am hiufigsten zitierten
Stellen des rund zweihundert Jahre jiingeren Opus Caroli regis seit der Gegenrefor-
mation hat sich die verbreitete Auffassung entwickelt, dass die dreifache Begriin-
dung durch westliche Theologen fiir das Bild im Hochmittelalter folgendermaflen
gelautet habe: Erstens dienten sie den des Lesens Unkundigen, den illiterati zum
Verstindnis der Heiligen Schrift, zweitens schmiickten sie den Kirchenraum und
drittens unterstiitzten sie die memoria. Erst bei Abt Suger lasse sich eine édsthetische
Haltung zu den Bildern nachweisen und erst mit ihm werde die Geburt einer ,,mo-
dernen® Bildauffassung in die Wege geleitet. Keine dieser drei Auffassungen Lisst
sich in dieser Form halten.

Thomas von Aquins summa fasst diese Position in wenigen Worten zusammen:
wl. Ad instructionem rudium, qui eis quast quibusdam libris edocentur. 2. Ut incarna-

258 Ausfiihrlich hierzu siehe die Einleitung von Christoph Schonborn, in: JOHANNES DAMASZE-
NUS: Le visage de l'invisible.

259 Zuletzt FREEMAN 1994, S. 166f.

260 Ausfiihrlich zur Rezeption Gregors bis einschliesslich des dreizehnten Jahrhunderts mit der
entsprechenden Bibliographie KEssLER 2006.

261 GREGOR DER GROSSE: Registrum Epistularum, lib. X1, 10, S. 874. Dieser Kernsatz seiner
Bildbegriindung haben bereits Gerhart Burian Ladner und andere als grundlegend fiir das
westliche Bildverstindnis angesehen. Vgl. LADNER 1931. Zur Rezeption der Argumente
Gregors in Bildtraktaten des Spitmiteelalters ausfithrlich ScHNITZLER 1996, besonders S.
37-76, zur fritheren Rezeption siche DUGGAN 1989, FELD 1990, hier: S. 11-14 und CHa-
ZELLE 1990.
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tionis mysterium et sanctorum exempla magis in memoria essent, dum quotidie oculis
repraesentantur. 3. Ad excitandum devotionis affectum, qui ex visis efficacius incitatur
quam ex auditis."*** Die dreifache Rechtfertigung fiir Bilder von Thomas von
Aquin stellt vielmehr den Abschluss einer langwierigen und komplexen Entwick-
lungsgeschichte des westlichen mittelalterlichen sowie eine Vorform des modernen
Bildverstindnisses und seiner Rechtfertigung durch die Theologen dar. Bei Gregor
dem Groflen, dessen Schriften von einer pragmatischen, pidagogischen Grundhal-
tung zeugen, ist das Bildverstindnis ein genuin rhetorisches, das seinen Ursprung
in der Rezeption von Gedanken des Horaz und des Cicero hat: Alain Besangon hat
seine Auffassung vom Bild und seine implizit artikulierten Bildmodi paraphrasie-
rend dargelegt:

»The image fortifies, edifies the faithful, it touches their intelligence, their fee-
lings (compunctio), their memories, that is, their selves’, in the sense the ancients
gave that word. The image is rhetorical in a strong sense. It persuades, it instructs,
it moves, it pleases. It counsels (deliberative mode), it accuses or defends (legal
mode), it praises or blames (epideictic mode): the categories of Ciceronian rheto-
ric perfectly apply to Gregorys program. The image places the beholder in a favo-
rable state of mind. It orients his passions toward virtue. It awakens his piery.**%

Auf eine zentrale Stelle fiir die Auffassung vom Bild und seiner Funktion in einem
gefilschten Brief, der Gregor dem Groflen zugeschrieben wurde, haben jiingst noch
einmal Celia Chazelle und Herbert Kessler hingewiesen: Im neunten Brief an Secun-
dinus, der im Umkreis des Papstes am Ende des achten Jahrhunderts zur Verteidi-
gung der Verehrung des Bildes interpoliert wurde, exemplifiziert ,Gregor” das Ver-
hiltnis von Bild und Sehnsucht in der Beziehung des Gliubigen zu seinem Gott:

o[...] weil du jenen mit allem Eifer im Herzen suchst, ihn, dessen Bild du vor
Augen zu haben dich sehnst, so dass der tigliche Anblick seiner leiblichen Gestale
stark macht und du, wenn du das Bild ansichst, in deiner Seele fiir den ent-
brennst, dessen Bild zu schen du dich sehnst. Wir gehen niche fehl, wenn wir
durch das Sichtbare das Unsichtbare zeigen. So schicke sich der Mensch, der sich
gliihend danach sehnt, einen anderen zu sehen, oder sich in Liebe nach seiner
Braut sehnt, den oder die er zu sehen versucht, wenn es geschieht, dass sie zum
Bad oder zur Kirche gehen, an, cilends auf dem Weg vorzugehen, um frohlich
von deren Anblick zuriickzukehren. Wir wissen, dass Du nicht darum nach ei-
nem Bild unseres Erlosers verlangst, um es gleichsam als Gott zu verchren, son-
dern damit du wegen der Erinnerung an den Sohn Gottes wieder in Liebe zu dem
erglithst, dessen Bild zu sehen du dich sehnst.“*%

262 THOMAS VON AQUIN: [n quattuor libros sententarium, Lib. 3, dist. 9, qu.1, art. 2, Bd. 7,
S. 35.

263 BESANGON 1994, hier zitiert nach der englischen Ausgabe Chicago 2000, S. 150.

264 ,Gregors” Brief an Secundinus, Epistola 9, 148, hg. von D. Norberg, CSEL 1407, app. 10,
S, 1110: [...] quia illum in corde tota intentione quaeris, cuius imaginem prae oculis habere
desideras, ut uisio corporalis cotidiana reddar exsertum et, dum picturam uides, ad illum animo
inardescas, cutus imaginem uidere desideras. Ab re non facimus si per uisibilia inuisibilia demon-
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In diesem ,,Gregorbrief* wird nicht nur die Sehnsucht, Gott leibhaftig gewahr zu
werden, d.h. im eigenen Sohn angesichtig zu werden, mit dem Begehren vergli-
chen, mit dem ein Mann seine Braut schen méchte, sondern auch der Malerei ver-
gleichbare Fihigkeiten zugesprochen wie der Schrift: . Er dum nos ipsa pictura quasi
scriptura ad memoriam filium Dei reducimus, animum nostrum aut de resurrectione
laetificat aut de passione emulcat.*® Neu in dieser Zeit ist das Argument, dass das
Bild den Schmerz iiber die physische Absenz Christi trosten kann und es legitim
ist, sich Gott mit Hilfe des Bildes seines Sohnes vor Augen zu stellen und sich von
dem Unsichtbaren durch das Sichtbare ,ein Bild“ zu machen. Diese Stelle aus dem
Brief ,,Gregors” wird gleich zwei Mal in vollem Wortlaut in den Akten der Pariser
Synode von 825 zitiert: einmal in der Zitatensammlung als Zitat vierzehn und ein-
mal in einer ausfithrlichen Analyse der Haltung Gregors in der Bilderfrage.?*
Nordlich der Alpen war man in karolingischer Zeit hingegen im Sinne einer stir-
ker pragmatischen Bildauffassung dem Argument des Bildes als ornamentum, des
Bildes als decus verpflichtet, das die Funktionen des Bildes als Anstiftung zur memo-
ria und illuminatio erginzt. Dieser Aspekt wurde erstmals von Theodulf von Or-
léans ausgedriickt: ,Wir erlauben Bilder in den Kirchen der Heiligen, nicht damit
sie angebetet werden, sondern dass sie uns an deren Taten erinnern und die Winde
schmiicken.“**” Auf dieser Grundlage sind die beiden letzten Punkte von Thomas
von Aquins Zusammenfassung noch einmal genauer zu betrachten: Der zweite Teil
der Begriindung (,ut incarnationis mysterium et sanctorum exempla magis in memoria
essent, dum quotidie oculis repraesentantur”) ist eigentlich ein doppeltes Argument:
Neben dem Beweggrund, dass die Bilder dem Betrachter die Heiligen als lebendiges

stramus. Sic homo qui alium ardenter uidere desiderat ant sponsam amando desiderat, quem ui-
dere conatur, si contingit ad balneum ire aut ad ecclesiam, praecedere festinus in uia se praeparat,
ut de uisione hilaris recedat. Scimus quia tu imaginem Saluatoris nostri ideo non petis, ut quasi
Dewm colas, sed ob recordationem filii Dei in eius amore recalescas, cuins te imaginem uidere de-
sideras.“ Englische Ubersetzung von KESSLER 1998b, S. 1176f.: . You seek with all your heart
and intentness Him, whose picture you wish to have before your eyes, so thar every day, the
corporeal sight renders him visible; thus when you see the picture, you are inflamed in your
soul with love for him whose image you wish to see. We do no harm in wishing to show the
invisible by means of the visible [...] We know that you do not ask for an image of our
Saviour to venerate it as God, but in recalling the Son of God, to rekindle the love of Him
whose image you wish to see.” Vgl. auch CHAZELLE 1996, S. 183ff und KEssLER 2005a,
KEsSLER 2005b und KEssLER 2005c¢.

265 Gregors" Brief an Secundinus, Epistola 9, 148, hg. von D. Norberg, CSEL 1407, app. 10,
S 1111,

266 OCRV, S. 489 und S. 508.

267 OCR1IL, 16, S. 411, v. 3-15: ,Nam dum nos nibil in imaginibus praeter adorationem, quippe
qui in basilicis [ ...] sanctorum imagines non ad adorandum, sed ad memoriam rerum gestarum
orandum, sed ad memoriam rerum gestarum et venustatem [ parietum habere permittimus, i)lli
vero pene omnem suae erl e)d{ u)litatis spem [in] imaginibus [conlocent), restat, ut nos sanctos in
eorum corporibus vel patius reliquiis corporum sew etiam vestimentis veneremur iuxta antiquo-
rum patrum traditionem, illi vero parietes et tabulas adorantes in eo se arbitrentur magnum fidei
haberei emolumentum, eo quod operibus sint subiecti pictorum.”
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Vorbild vor Augen stellen kénnen, beinhaltet es auch den Verweis auf das Mysteri-
um der Inkarnation. Damit spielt Thomas nicht nur auf die Darstellung der Ver-
kiindigung an Maria oder der Taufe Christi an, sondern zugleich auf das Mysterium
des Bildes als Kiinder der Wahrheit und seines von Gott inspirierten Urhebers als
Schopfer von Bildern, die Wahrheit ,inkarnieren® konnen. Seine dritte Sentenz hin-
gegen (ad excitandum devotionis affectum, qui ex visis efficacius incitatur quam ex au-
ditis) verdeutlicht nicht nur ein Bewusstsein von dem facettenreichen Zusammen-
spiel von Augen- und Hérsinn im sakralen Raum und den verschiedenen Formen
von Reprisentation des Sakralen im Kirchenraum. Der erste Halbsatz schliefft auch
eine wirkliche ,,Betroffenheit®, eine wahre Wirkmachrt des Bildes auf den Betrachter
und seine Entziindungsfihigkeit mit und durch Bilder mit ein.

Dass die Positionen des Opus Caroli regis auch politisch motiviert waren und da-
her ihr Gehalt doppelt vorsichtig zu behandeln ist, haben die Studien von Ann Free-
man deutlich gemacht.?*® Dieselbe politische Grundhaltung kann nicht nur der
Aufstellung der Statue Theoderichs im Jahre 801 in Aachen vor dem Palast, dem
»neuen Lateran®, mit einer karolingischen Nachfolge des romischen Reiter-Stand-
bildes von Marc Aurel als Roma secunda unterstellt werden.**” Auch die Intention
der Karolinger, sich zum eigentlichen Erben des romischen Reiches zu deklarieren
und Byzanz die Stirn zu bieten, kann eine weitere Schrift eines Theologen am karo-
lingischen Hof iiber eben diese Statue belegen: Walahfrids De imagine Tetrici, ein
Gedicht, das gelegentlich herangezogen wurde, um die ,negative” Einstellung ge-
geniiber Skulpturen am Hofe Karls des Groflen zu belegen. Die Schrift Versus Strabi
Walahfridi, quos post annum aetatis XV. edidit de rebus diversis umfasst mehrere Ge-
dichte, wobei jenes iiber die Theoderich-Statue in Aachen mit dem oben genannten
Titel, der vielleicht sogar von Walahfrid Strabo selbst stammen kann,*” sogar durch

268 Vor allem FREEMAN 1957, 1965, 1971, 1985, 1987, 1988 und 1994 sowie DUMEIGE 1985
und Lossky/BasrrLuG 1987. Eine ausfithrliche Bibliographie in der verbindl. Neuausgabe
in der Reihe der MGH, die die alte Edition von Hubert Bastgen von 1924 erserzt: Orus
CAROLI REGIS CONTRA SYNODUM. Die jiingste Publikation von Uta Schedler hingegen be-
riicksichtigt Freemans Arbeiten nur bis 1965; die Neuedition von 1998 erwiihnt sie zwar,
zitiert das Opus Caroli regis jedoch ausschlieRlich nach Ubersetzungen durch THOMMEL
1991a, THOMMEL 1997 oder BELTING 1990 und kommet nicht zuletzt dadurch zu fragwiirdi-
gen Ergebnissen. So erklirt sie in Fuflnote 1 ,Bilder haben aber keinerlei religitse Bedeu-
tung”. Den Ausdruck ,religios” verwender sie, wenn ,dariiber hinaus auch die individuelle
Andachr beriicksichtigt ist“. Im Folgenden schreibr sie die euhemeristische Erklirung von
Idolen kurzerhand Theodulf zu und scheint iiber die Zitatkultur im Mittelalter niche infor-
miert zu sein, siche: SCHEDLER 2002, S. 32 und S. 34.

269 So bezeugt schon das CHRONICON MOISSIACENSE, dass Karl der Aachener Pfalz den Namen
Lateran gegeben habe: ,Fecit ibi et palatium, quod nominavit Lateranis”, S. 303, SCHLESIN-
GER 1972, S. 388f.

270 Es ist nicht unwahrscheinlich, dass Walahfrid Strabo die Sammlung, welche die Vorlage des
Sangallensis 869 bilden, selber zusammengestellt hat und dabei den Titel hinzugefiigte. Sie-
he THURLEMANN 1977, S. 39, Anm. 36.
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seine negative Beurteilung der Statue zu ihrer Zerstérung beigetragen haben soll.””!
Ohne Maglichkeit des Nachweises muss Hypothese bleiben, ob Seintilla, die fiktive
Dialogpartnerin Strabos, ihre Funken nicht nur in verbaler, sondern in konkreter,
realer Form hat spriihen lassen. Es ist unklar, ob ihre Worte der Statue nur im Ge-
dicht oder nicht sogar in der Realitit zusetzten: Man konnte vermuten, dass die
Statue eingeschmolzen wurde, ,bis in der feuerspeienden Wolke der Konig strah-
lend kommen wird",””> um mit der Wiederverwendung ihres Materials neuerlich
aufzuerstehen.””* Der Wortlaut Strabos konnte deutlicher nicht sein: , Weichen sol-
len die Riesengebilde deines Kolosses — er ist iiberfliissig — [ ...] Falls der grofe Kaiser
es will, wird zu den Burgen der Franken wandern, was immer die elende Welt in Erz
gegossen.” Deutlicher konnte der Anspruch der Karolinger, die neuen, die wahren
und die ,besseren” Kaiser des romischen Reiches als die heidnisch-antiken Rémer
zu sein, nicht ausgedriickt werden. Dass als Metapher fiir die Herrschaft die antiken
Kaiserstatuen aus Erz und ihre ,Wiederauferstehung” unter christlichem Vorzeichen
gewihlt wurden, verdeutlicht, wie sehr man sich iiber die imperiale Bedeutung der
kultischen Verehrung dieser Standbilder im Klaren war.?”*

Eine politische Motivation lisst sich auch fiir den Bilderbrief Hadrians 1. bewei-
sen, der von Karl dem Groflen aufgefordert worden war, das zweite Konzil von Ni-
cia nicht anzuerkennen.””” Hadrian blieb bei seiner bilder- und byzanzfreundli-
chen Haltung, beharrte jedoch darauf, dass fiir Bilder gilt, ,comme pour
I'interpolateur de la lettre de Grégoire le Grand a Secundinus, I'art, essentiellement
matiére, ne pouvait pas étre directement impliqué dans la vision spirituelle, cela
malgré I'importance du visuel pour activer la pensée et amener ainsi I'esprit a
s'élever.“* Zugleich wird offensichtlich, dass es sich auch um einen Streit zwischen
den beiden Erben des romischen Reichs handelt.””” Grundsitzlich kann man je-

271 So zuletzt THURLEMANN 1977, S. 64: ,Wir kinnen vermuten, dall es sich bei Walahfrids
Gedichr um einen ,wirksamen® Text handelte, in dem Sinne, als er die Zerstérung veranlaf3-
te oder zumindest die der Zerstérung zugrunde liegende Motivation artikulierte.”

272 Ubers. durch THURLEMANN 1977, S. 54.

273 Sie wurde vermutlich auch nicht als Material fiir eine der kleineren, ehemals fiinf Kirchen-
portale aus Bronze verwendet, die sich an der Aachener Pfalzkapelle befanden. Technisch
wire es jedoch moglich gewesen: ,,Das Material konnte eingeschmolzen und fiir einen neuen
Gufd wiederverwender werden. [...] Die friihchristlichen Bronzetiiren von Alt-St. Peter und
mit ihnen auch die Hadrians-Tiir mit der Besitz-Inschrift wurden 1588 eingeschmolzen, als
das Metall fiir den Guf der Paulus-Statue auf der Antoninus-Pius-Siule bensrigt wurde. [...]
Wir wissen, daf beim Dombrand in Pisa von 1595 die Haupttiir des Bonanus von 1179
und eine byzantinische Bronzetiir zugrunde gegangen sind. Die Metallreste wurden sorgfil-
tig geborgen und als Rohstoff fiir die neuen Domtiiren aus der Werkstatt des Giovanni da
Bologna wiederverwandt.” Zit. nach MENDE 1983, S. 11.

274 Ubers. zit. nach THURLEMANN 1977, §. 59.

275 ADRIANUS 1: Epistula ad Constantinum et Irenewm o Synodica.

276 SANSTERRE 2002, S. 1023 in Bezug auf KeSsLER 1998b, S. 1184.

277 Bereits Carl Schnaase urteilte vernichtend iiber die mangelnde Bildung dieses Papstes und
sicht die Verrohung von dessen Sprachfihigkeit als Spiegel des allgemeinen kulturellen Nie-
dergangs im Rom des achten Jahrhunderts: Die Briefe Gregors d. Gr. (gest. 604) sind noch
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doch fiir die Praxis von einer grofleren Aufgeschlossenheit des Westens gegeniiber
Skulpturen ausgehen, als sie sich bei Theodulf von Orléans und seinen Zeitgenos-
sen in den Schriftquellen nachweisen Lisst.

Thre Haltung stellt einen elementaren Unterschied zur byzantinischen Bildkul-
tur und Bildtheologie dar. In der ostromischen Kultur wurde seit dem fiinften Jahr-
hundert keine figiirliche dreidimensionale Skulptur mehr hergestellt,”® direkte
Ansprache kam Bildern im Ritual der Ostkirche nur in Gestalt von Ikonen, nicht
aber Statuen zu.”” Diese wurde legitimiert durch die Funktion des Bildes als Medi-
um, der eigentliche Adressat blieb dabei aber immer der Heilige, auf den die Vereh-
rung iiber das Bild iiberging.”™ Bei der Entstehung von denjenigen Ikonen, die als
ayepoinotog (acheiropoietos), d.h. als nicht von Menschenhand gemacht, gal-
ten, war entweder ein Wunder beteiligt, welches die Authentizitit des gottlichen
Abbildes garantierte: die Hand des Engels, die das Gesicht des Bildnisses vollendet,
die wunderbare Auffindung des Camuliana-Bildes im Teich, das Abfirben auf ein
Tuch, der Abdruck im Ziegel. Eine andere Legitimationsstrategie war, die Entste-
hungszeit der Ikonen iiber Legenden in die Lebenszeit Christi und Marii oder der
Apostel zuriick zu ,datieren”. ,Neue® Bilder Christi, Marii oder der Apostel wur-
den zumeist auf die getreue Kopie eines dieser ,,Ur-Abbilder” zuriickgefiihrt.”' Seit
der Mitte des sechsten Jahrhunderts gibt es Schriftzeugen, die von dem Interesse
fiir den ,gottlichen” Ursprung der dygtpoinota (acheiropoieta) berichten.*” Par-

wiirdig und lassen den Zusammenhang mit der klassischen Latinitit erkennen, die Briefe
Hadrians L. (772-795) sind geradezu barbarisch. Falscher Gebrauch der Casus, eine schwan-
kende Orthographie, die durch ihre Unsicherheit und Unrichtigkeit beweist, dass man sich
des Ursprunges der Waérter nicht mehr bewusst war, unerhérte, grammatisch unmagliche
Wortbildungen, unklare Sitze und andere schiilerhafte Fehler dringen sich. Dazu dann weit-
schweifige, iiberladene Umschreibungen, plumpe Schmeicheleien, kriechende Phrasen, be-
schimpfende Bezeichnungen der Gegner [...]. Wenn der Verfall sich schon an der Sprache,
welche der Natur der Sache nach sich am Lingsten zu erhalten pflegt, wenn er in Rom, das
sich verhiltnissmiissig rein von der Mischung mit barbarischem Blute erhalten hatte, und zwar
an dem Oberhaupte der Kirche so weit fortgeschritten zeigte, wie sehr begreiflich ist es, dass
auch in den Kiinsten der Sinn fiir Schénheit und Wohlordnung, ja selbst fiir Klarheit und
Bestimmtheit, fiir die Logik der Formen mehr und mehr schwand.® SCHNAASE 1869, S. 585.

278 Die letzten sind die zusammengesetzten Portriits unter Verwendung ilterer Skulprurfrag-
mente von Aphrodisias, vgl. SMITH 1999.

279 BELTING 1990, WOLF 1990, BRUBAKER 1985, 1989, 1995 und 2001, THUMMEL 1991a und
2005, Zisawl 1994 sowie VIKAN 1995. Den jiingsten Uberblick (,ho schizzato velocemen-
te) iiber die Genese und Entwicklung des Bilderkults und einer eigenen Bildvorstellung im
Christentum bietet FERRARI 1999, §. 292-314,

280 Die Vorstellung eines solchen transitus wird in der Ostkirche bereits im vierten Jahrhundert
von Basilius dem Grofen artikuliert: BAsiLius MAGNUS: De spiritu sancto, 18, 45.

281 DopscHUTZ 1899.

282 BRUBAKER 1998 und TRILLING 1998, S. 109f. James Trilling bietet fiir diesen Wachstum des
Interesses in der zweiten Hilfte des sechsten Jahrhunderts mehrere Erklirungen an: 1. Wun-
derbare Bilder als Propaganda-Medium zur Stirkung des inneren politischen Zusammen-
halts. 2. Das wachsende Interesse an unmittelbaren Erinnerungstrigern von Christus
(Cameron). 3. Das von Gotteshand gemachte und autorisierte Bild war iiber allen Zweifeln
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allel zu den ersten Schrift- und Bildzeugen des Bilderkults setzten sich die byzanti-
nischen Bildtheologen wie z. B. Johannes von Damaskus (ca. 700-ca. 750), Nice-
phorus (758-829) oder Theodor Studites (759-828) in dogmatischen Streitschrif-
ten mit der Natur des Christusbildes und seiner Legitimitit auseinander. In seiner
Analyse der byzantinischen Bildkonzepte weist Georg Thiimmel ihre Nihe zu
wheidnischen® Bildtheorien nach.”® Er geht hierfiir den vorchristlichen Anschau-
ungen von Origenes nach, der in den heidnischen Géttern und damit auch in ih-
ren Gotterbildern Dimonen sah. Als weitere Wurzel erweist sich Plotin, der die
Vorstellung entwickelte, dass die Seele (das Geistige) am leichtesten einzufangen
sei, ,wenn ein (auf sie) Abgestimmtes geschaften wird, das ein gewisses Teil von ihr
aufnehmen kann. Abgestimmur aber ist das irgendwie (ihr) Nachgeahmte, das wie
ein Spiegel etwas von der Gestalt (von der Idee) an sich reiffen kann.“*** Eine dritte
Idee, die sowohl von Johannes als auch Theodor aufgegriffen wird, ist die Auffas-
sung von Jamblichos aus seinem Werk NEPI ATAAMATON (iiber die Bilder): Jambli-
chos geht davon aus, dass der oxomog (das Ziel) des Werkes sei, sich selbst als
gottlich und voller Teilhabe am Gételichen zu erweisen.?®> Von Proklos (410 gebo-
ren) iibernehmen Johannes und Theodor Argumente fiir dessen skeptische Hal-
tung gegeniiber Gotterbildern. Proklos zufolge sei es unsinnig, ,eine Weihestitte,
Orakel und Bilder der Gotter auf Erden zu errichten und durch gewisse Riten das
aus geteilter und verginglicher Materie Entstandene fihig zu machen, an Gott teil-
zuhaben, von ihm bewegt zu werden und die Zukunft vorauszusagen, und nicht zu
verstehen, dass der Schopfer des Alls durch die ungeteilten, unverginglichen Prin-
zipien den Kosmos mit gottlichen Seelen, Geistern und Gétrern aufgefiille hae."**
Im Westen stand man wie im Osten dem Zusprechen von Heiligkeit an Bilder et-
wa durch eine Ursprungslegende oder in Form eines expliziten Bilderkultes von An-
fang an kritisch gegeniiber. Ein derartiger Umgang mit Bildern wird noch von Ago-
bard von Lyon kritisiert.”®” Das ist vor dem Hintergrund zu bewerten, dass im Westen
Theologen bis zur Zeit der Karolinger das Bild als dem Text unterlegen betrachteren:

wImplicita o explicita I'idea di fondo resta quella di una superiorita del testo ris-
petto all'immagine [...] La concezione di un'immagine come forma subalterna di
conoscenza risaliva gia a s. Agostino, si ritrova tra le righe di Gregorio Magno, vi-

an seiner Legitimitit erhaben — insbesondere im Hinblick auf die Abgrenzung zu paganen
Géotterbildern, Herrscher- und Funeralbildern und dem biblischen Bilderverbor. 4. Die spe-
zifisch byzantinische Gliaubigkeit und der Aberglauben.

283 THUMMEL 1991b, §. 95-100.

284 THUMMEL 1991b, §. 96 und PLOTIN: Enneaden. 1V, 3, 11, v. 6-8.

285 Dieser Gedanke hat einen Ahnen in der Schépfungsgeschichte des Alten Testaments (Gene-
sis) — er wirkt in der christlichen Vorstellung der Gottesebenbildlichkeit, der Einwohnung
des Gorttes in den Menschen sowie der gittlichen Beseelung der Natur und ihrer Mimesis
nach. Eine Wurzel der heidnischen M}'thologie ist der Prometheus-Mythos, der besonders
im Prometheus-Sarkophag der Kapitolinischen Museen auf eindrucksvolle Weise mit den
Szenen der Erschaffung Adams und Evas parallelisiert wird. Hierzu jetzt MEIER 2003.

286 Ubers. THOMMEL 1991b, S. 98.

287 Vgl. RupoLen 1990, S. 47-48.
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ene riformulata in epoca carolingia, ad esempio negli stessi Libri Carolini regis o

in un Rabano Mauro®.?*®

Arnold Angenendt weist auf die kontinuierlich bilderfreundliche Haltung Roms
hin, die er in seiner These zuspitzt, dass Rom einen Anti-Ikonoklasmus vertrete.”®’
Im Folgenden wird hingegen behauptet, dass mit der Einfiihrung des Kruzifixes
und der Einbindung seiner Verehrung in den liturgischen Kontext wie in die indi-
viduelle Andacht dieses Verhiltnis bereits zur Zeit der Karolinger relativiert wur-
de.”” Generell ist fiir die westlichen Autoren, die sich zum ,Bild“ dufern, zu beto-
nen, dass sich die dreifache Begriindung fiir das Bild durch Augustinus bzw. Gregor
den Groflen und schlieflich Thomas von Aquin lediglich auf die Rechtfertigung
des Einsatzes von Bildern bezieht und keineswegs eine theologische Begriindung
fiir Bilder noch eine Erérterung der Natur des Bildes schlechthin darstellt. Der
Diskurs iiber die eigentliche Natur des Bildes wurde im Westen erst mit Theophi-
lus Presbyter, gefolgt von Rupert von Deutz, wieder aufgenommen.?”! Theophilus
begriindet seine Rechtfertigung fiir die Schaffung von Kunstwerken in De diversis
artibus mit der Gottesebenbildlichkeit des Menschen.”* Durch intelligentia, consi-
lium und scientia verfiige der Mensch iiber eine spirituelle Verbindung zum Gértli-
chen, d.h. er partizipiere am siebenfachen Geist, was ihn in die Lage versetze, als
legitimer Schopfer von schmiickenden Kunstwerken zu wirken.?”?

Im Westen bezogen sich die Argumente der Theologen am Hofe Karls des Groflen
im Opus Caroli regis, der Stellungnahme zur Bilderfrage auf die byzantinische Hal-

288 CAvALLO 1994, S. 53 und Anm. 75. Hier auch weiterfithrende Gedanken zu der Encwick-
lung des Verhiltisses von Texten und Bildern und der Rolle der Schrift innerhalb der by-
zantinischen Bildtheologie.

289 ANGENENDT 2001. Die zahlreichen Unterschiede zwischen den Positionen Roms und den
gallisch-friinkischen Theologen zum Hof michte er durch die nachgewiesene Einfiihrung
des Salvaror-Patroziniums nivellieren. Anti-Ikonoklasmus ist dabei vielleicht eine nicht be-
sonders giinstige Begriffswahl.

290 CavALLO 1994 bezieht sich auf Jean-Claude Schmir fiir die Angabe, dass diese Haltung erst
im achten Jahrhundert vollstindig aufgegeben werden wird, vgl. SCHMITT 1987.

291 ENGEN 1980,

292 RUPERT VON DEUTZ: De diversibus artibus, S. 62: ,Legimus in exordio mundanae creationis
hominem ad imaginem et similitudinem Dei conditum et inspiratione divini spiraculi anima-
tum, tantaeque dignitatis excellentiae caeteris animantibus praerogatum, ut rationis capax divi-
nae prudentiae consilii ingeniique mereretur participium, arbitriique libertate donatus solius
Conditoris sui susciperet voluntatem et reverenter immortalitatis amiserit, tamen scientiae et in-
telligentiae dignitatem adeo in posteritatis propaginem transtulit, ut quicumque curam sollicitu-
dinemque addiderit, totius artis ingeniique capacitatem quasi hereditario iure adipisci possit.”

293 Ebd., S. 62-63. Lynn White hat daraufhingewiesen, dass dieses Vorwort im Kontext der
zeitgenossischen Angriffe auf die benediktinischen , Luxus®-Gepflogenheiten zu lesen ist, die
von asketischeren Orden kritisiert wurden. Auf diese Kritik beriefen sich die Neugriindun-
gen der Orden der Zisterzienser, Karthiiuser und Primonstratenser.
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tung in der zweiten Synode von Nicia,**! in negativer Hinsicht auf Anbetung von
Ikonen und in positiver Hinsicht auf die Verehrung des Kruzifixes.””> Breitenwir-
kung erfuhren jedoch die zahlreichen Pamphlete und Artikulationen zur Bilderfra-
ge, die nicht von den an der Abfassung einer Replik auf das zweite nicidanische
Konzil beteiligten Theologen stammen, sondern von solchen, die sich aus dem ge-
samten frinkischen Reich zu dem ,richtigen® Umgang mit Bildern duflerten. Sie
eroreerten in ihren Schriften verschiedene Standpunkte. Bei der Analyse der wech-
selseitigen Rezeption verschiedener Haltungen und der Wechselwirkung mit der
zeitgleich einsetzenden Produktion von monumentalen Bildwerken bleibt das Pro-
blem, das Urheber und Reagierender nicht einwandfrei zu bestimmen sind. Es ist
nicht zu kliren, ob zunichst Skulpturen geschaffen wurden, und die Theologen auf
die neue Einbindung der Bilder in den christlichen Kult reagierten, oder ob sie
nicht selbst Bildwerke in Auftrag gaben. Man kann lediglich resiimieren, dass die
ersten nachweisbaren Bildwerke in einem Klima der Diskussion iiber den richtigen
Umgang mit dem Bild, dem Nachdenken iiber das Bild und dem Experimentieren
mit neuen Formen von Bildlichkeit (z.B. die Bildgedichte in den karolingischen
Handschriften) entstehen.””® Es wird dabei im Folgenden dafiir argumentiert wer-
den, dass, wie bereits von Michele Ferrari treffend formuliert worden ist,
»I'immagine era ben ancorata nella societa carolingia.“*””

Damit greift er zunichst die Tradition des rund zweihundert Jahre vorher einset-
zenden Diskurses auf: So findet sich ein ihnliches Postulat schon zu Anfang des
neunten Jahrhunderts bei Jonas von Orléans*”® und hernach bei Hrabanus Maurus
(gest. 856, Bischof von Fulda und Erzbischof von Mainz). Letzterer billigte den
Bildern lediglich zu, dass sie allein in Erinnerung rufen kénnen und nur ein diirfti-
ger Ersatz fiir das geschriebene Wort seien.””” Doch wiederholen die zitierten Aus-
sagen nur das Fazit des Opus Caroli regis, welches bereits im zweiten Abschnitt jeg-

294 Zum zweiten Konzil von Nicia siehe: BaSPFLUG/LOSSKY 1987 und zur Bilderfrage ebd. den
Aufsarz von SCHMITT 1987.

295 Aus der umfangreichen Forschungsliteratur zum Opus Caroli regis seien hier nur einige Titel
angefiihrr, die zur Kreuzverehrung und den Beziigen zur Ikone Stellung nehmen: GRrAPE
1975, HAENDLER 1958, LADNER 1931, DELIUS 1928; MEYVAERT 1979, MUTHERICH 1979,
SCHADE 1957, THUMMEL 1992, GErRO 1973, CHAZELLE 1986 und 1992/1993, NOBLE
1995, SAURMA-JELTZSCH 1994, ALBERIGO/MELLONI 1989, STAUBACH 1984. Eine ausfiihrli-
che Bibliographie in der Neuausgabe in der Reihe der MGH, die die alte Edition von Hu-
bert Bastgen von 1924 ersetzr, vgl. Orus CAROLI REGIS CONTRA SYNODUM, im Folgenden
abgekiirzr zitiert als OCR.

296 Um nur willkiirlich ausgewiihlte Beispiele anzufiihren: Vgl. HRABANUS MAURUS: Carmina,
S. 196, Nr. 38 Gedicht an Abt Hatto (Bonosus) von Fulda, Amalarius von Metz.

297 Vgl. FERRARI 1999, S. 318.

298 . [...] 0b memoriam passionis dominicae imaginem crucifixi in auro argentove exprimimus, aut
certe in tabulis diversorum colorum fucis depingimus®, vgl. HAUSSHERR 1963, S. 40 und ders.
1973, S. 390 sowie FELD 1990, S. 27-32.

299 Vgl. DucGan 1989, S. 230.
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liche adoratio des Bildes samt jeglichen servitium am Bilde verwirft.*” Den anbe-
tenden Umgang mit dem Bild einschlie8lich seiner Besetzung mit einer Heiligkeit,
wie sie dem Urbild — also etwa Christus — zusteht, lehnen sie ab.*”! Relevant er-
scheint in dieser Passage des Opus Caroli regis, dass hier im Westen erstens das Bild
im Dienst der memoria des Heiligen steht und zweitens, dass Heiligkeit durch die
Niihe zum Heiligengrab gestiftet wird. Eindeutig wird zwischen Wandbildern und
beweglichen Tafelbildern (wie z.B. Ikonen) unterschieden:

»Wihrend nun uns nichts iiber die Anbetung von Bildern, wie vielleicht die Bil-
der der Heiligen in den Kirchen nicht anzubeten sind, sondern zum Gedichtnis
an ihre Taten zum Gebert auffordern, sowie auch zum Gedichtnis an ihre Taten
und ihr Alter uns erlaube, sie an der Wand zu haben, um die Hoffnung all jener
wahrhaft Siindigen vor den Bildern zu versammeln, bleibt, als unsere Heiligen
iiber thre Korper oder michtigeren Reliquien der Korper oder ihre Gewinder zu
verehren, genau nach dem Brauch der alten Viter, die ihre Winde und Tafeln
anbeteten und von ihnen bezeugt wurde, dass sie grossen Nutzen hatten, indem
sie sich vor den gemalten Werfen niederwarfen.“3"

Da die Bilder von Menschenhand hergestellt seien, wiirden sie menschlichen Irrtii-
mern unterliegen, fiihrten wegen ihrer Mehrdeutigkeit zu Missverstindnissen und
benétigten Schrift zur Klirung. Ein Bild enthalte nichts Heiliges, wie etwa der
Kelch, welcher wiihrend der Eucharistie Christi diene:

» Wie also auf duferst iiberzeugende Weise durch jenen und die sakrosankten My-
sterien und durch die geheimnisvollen Darstellungen des Alten Testamentes und
durch die neuen Einrichtungen des Heils und die Kirche in klarerem Licht belegt
hat, ist die Anbetung von Bildern hier ein ungeeigneter und nicht angebrachter
Gebrauch, dessen Ausiibung nicht nicht erlaubt ist, als auch wahrlich durch die
Seiten der Belehrungen durch die Alteren und in den Neuen Testamenten nicht

300 OCRIL, S. 297f. v. 29-2, vgl. SAURMA-JELTSCH 1994, S. 69-72.

301 OCR 1L, 16, S. 411, v. 15-20: ,Nam etsi a doctis quibusque vitari possit hoc, quod illi in ad-
orandis imainibus exercent, qui videlicet non qui sint, sed quid innuant venerantur, indoctis ta-
men quibusque scandalum generant, qui nihil alivd in bis preter [...) id, quod vident, venerantur
et adorant.” Paul Speck iiberserzt den Titulus wie folgt: ,Gegen die, die sagen, dafl die Ehre
des Bildes auf den Prototyp (in primam formam) iibergeht” und verweist auf die Herkunft des
Zitats aus Basileios, De spiritu sancto, das im OCR ofter zitiert wird, vgl. SPECK 1998a, S. 86.

302 OCRIIL, 16, S. 411, v. 3-15: ,Nam dum nos nibil in imaginibus praeter adorationem, quippe
qui in basilicis [ ...] sanctorum imagines non ad adorandum, sed ad memoriam rerum gestarum
orandum, sed ad memoriam rerum gestarum et venustatem [parietum habere permittimus, i)l
vero pene omnem suae of eld ullitatis spem [ in] imaginibus [ conlocent), restar, ut nos sanctos in
eorum corporibus vel potius veliquiis corporum seu etiam vestimentis veneremur iuxta antiquo-
rum patrum traditionem, illi vero parietes et tabulas adorantes in eo se arbitrentur magnum fidei
haberei emolumentum, eo guod operibus sint subiecti pictorum.” Diese Passage erfolgt unmit-
telbar nach einem Paragraphen der das Argument der Ahnlichkeit behandelt, daher kann
vermutet werden, dass hier gegen die byzantinische lkone das christliche Heiligenbild des
Okzidents gesetzt wird, das seine Heiligkeit nicht durch Ahnlichkeir, sondern die Nithe zum
Heiligengrab und zum Alear erhalten.
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nur nicht erlaubt, sondern es wird auch wahrhaft untersagt. Er aber hat befohlen
und gesagt: ,Wahre Liebe ist meine Nahrung und mein Blut ist wahre Macht
und mein Fleisch und trinkt von meinem Blut, und ich werde in jenen bleiben,
,und er hat nicht gesagt, das Bild ist mein Leben und die Malerei, die in meinem
Namen ausgefiihrt wird ist Heil, und nicht ,wer mein Ebenbild malt und mich in
meinem selbstgemachten Bild anbetet, in dem werde ich sein.*3%?

Am Ende des vierten Buches des Opus Caroli regis steht als Quintessenz einer lan-
gen Diskussion:

+Wir gestatten die Bilder der Heiligen, wer auch immer sie formen will, sowohl
innerhalb der Kirche als auch auflerhalb, aufgrund der Liebe zu Gott und den Hei-
ligen. Sie anzubeten aber, wenn es jemand wollen sollte, erlauben wir niche.“%

Damit wiederholen sie die Worte Gregors des Groflen so getreu, dass sich keine
entscheidende Verinderung gegeniiber der Auffassung des zweihundert Jahre zuvor
verstorbenen Theologen erkennen lisst. Dass aber genau dieser Eindruck der Sta-
gnation in den Auferungen der Theologen den Entwicklungen in der christlichen
Kunst und dem christlichen Bildverstindnis widerspricht, werden die folgenden

303 OCRII, 27, 8. 292 v. 10-27: ,Cum ergo istius evidentissimi et sacrosancti mysterii et per veteris
Testamenti mysticas figuras et per novi institutionem salutiferum et luce clarius tenear ecclesia
documentum, adorandum imaginum huic non est coequandus insolentissimus usu, qui videlicet
non solum fieri non tubetur, verum etiam et per paginam veteris Instrumenti interdicitur et in
novi serie Testamenti non solum non conceditur, verum etiam reprehenditur. Qui enim dixit:
Caro mea vere est cibus et sanguis meus vere est potus; et Qui manducat meam carnem et bibit
mewm sanguinent, in me manet et ego i illo, non dixit ,Imago mea vere est vita, et pictura nomi-
ni meo adscripta vere est salus, et ,Qui pingit meam similitudinem et adorat meam imaginem
manufactam, in me manet et ego in illo’ * Vgl. OCRI, 28, S. 297 v. 29 — 8. 298 v. 10: , dicat
nobis, wtrum in imaginibus an in cruce Christi glorietur? Mibi, inquilt), absit gloviari nisi in
cruce Domini nostri Iesu Christi, per quem mihi mundus crucifixus est et ego mundo [...] Dicat,
etiam, utrum in intellegendis colorum fucis et imaginum formis aut materiarum qualitatibus an
ad intellegendum, quae sit latitudo crucis et longitudo, sublimitas et profundum, inluminatos
cordis oculos habere debeamus?* Diese Stelle greift einen bereits zuvor ausgefithrren Gedanken
mit fast identischem Wortlaut wieder auf: OCR1, 9, 8. 154, v. 23-26: , Arque illi glorienter in
imaginibus, nos autem gloviemur in cruce Domini nostri lesu Christi, per quem nobis [ mundus)
cructfixus est nosque muneo” sowie Gal. 6, 14. Es sei eine ,groffe Unbesonnenheit und eine
gewalrige Absurditir, die besagren Bilder mit dem Leib und Blut des Herrn gleichstellen zu
wollen, wie man in derselben Eitelkeit von ithnen (in ihrer eitlen Schrift — in eadem vanitate),
die fiir ihre Verehrung geschrieben ist (quae ... scripta est), nachlesen kann.” Fiir dieses Argu-
ment weist Paul Speck auf die Widerlegung des Horos von 754 hin und machrt darauf auf-
merksam, dass es sich bei den seripta vanitas nicht um die Akten von 787, sondern um die
bereits mehrmals erwihnte Schrift gegen die Bilder, den Horos von 754 handel, vgl. Speck
1998a, S. 64f. Eine andere Lesart bevorzugt Johannes Tripps, wenn er davon ausgeht, dass
die Libri Carolini die Verse ,rein geistig im Sinne der Kreuzesmystik des Apostels Paulus als
Idee, Geheimnis und geistliche Waffe auslegen®, vgl. Trirrs 1998, S. 93F.

304 ,Permittimus imagines sanctorum quicumque eas fbrmare voluerint, tam in ecclesiae quam extra
ecclesiam, propter amorem Dei et sanctorum eius, adorare vero eas nequagquanm cogimus, qui vo-
luerit non permittimus ", Uhcnicrzung zit. n. BEUTLER 1964, S. 32, Anm. 3.
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Ausfithrungen zeigen. Nikolaus Staubach unterstreicht, dass nach der theologi-
schen Argumentation in den Libri Carolini das Anliegen der Byzantiner als Angriff
auf den einzigartigen und exklusiven Rang der Verehrung Gottes bewertet wurde,
wweil ,cultus imaginum‘und ,cultus Dei*von Theodulf als Begriffe gleicher Ordnung
gefasst werden, die einander notwendig widerstreiten und ausschliefien. 3%

Wihrend das Opus Caroli regis nur das Kreuz, nicht aber Kruzifixe explizit wiir-
digt noch ihre Verehrung verteidigt und auch keinerlei explizite Aussagen iiber For-
men der Bildverehrung trifft,*° setzt sich die Pariser Synode intensiv mit der Rolle
des Kreuzes in der Kirche und der Legitimitit der Verehrung des Kruzifixes ausein-
ander:

»Deswegen nimlich glaube ihr, dass uns das Gesagte des Apostels betroffen ma-
che, wihrend den Sohn Gottes zu kreuzigen und sein Elend dargestellt zu haben,
ihn, das wir zum Gedenken an die Leiden des Herrn im Bild des gekreuzigten
Christus in Gold und Silber ausgedriicke, oder sicherlich auf Tafeln mit verschie-
denen Farben als Tiuschung gemalt haben, das ist so, wieviel sinnlos vom Sinn
des Apostels abgewichen sein mége, wer auch immer den Brief ebendieses Apos-
tels sehr genau lesen moge, den iiberzeuge die Erkenntnis. %%

305 STAUBACH 1984, S. 547.

306 CHAZELLE 2001, S. 123.

307 JoNAS VON ORLEANS: De cultu imaginum, PL 106, Sp. 340B: , Idcirco enim nos apostolico
sermone percellere putatis, rursumque crucifigere Filium Dei, et ostentui habere calumniatis, eo
qutod ob memoriam passionis Dominicae imaginem crucifixi Christi in auro argentove exprimi-
mus, aut certe in tabulis diversorum colorum fucis depingimus, Quod si ita est, quantum a sensu
apostolico sensus iste abborrear, quisquis scrupulosissime praecedentia et sequentia Epistolae eju-
sdem apostoli legerit, perspicue animadvertet.”

Die Fortsetzung dieser fiir die Verehrung des Kruzifixes entscheidende Stelle lautet: , Aposto-
lus quippe his qui per gratiam baptismi semel fuerant illuminati, et caetera quae enumerat sancti
Spiritus dona consecuti, haec loquitur. Hi namque qui peccata quae post baptismum admiserant,
non nisi baptismatis iteratione dilui posse putabant, merito ab eodem apostolo arguuntur, eo
quod rursus sibimetipsis crucifigerent Filium Dei et ostentui haberent, quod omnino impossibile
esse affirmat. llle enim gui secundo se baptizari posse pusat, rursus Christum (sicut a Patribus
traditum accepimus) sibimetipsi crucifigit et ostentum habet. Sicut igitur impossibile est rursus
crucifigi Christum, hoc est, ostentur eum habere, quoniam, ut Apostolus ait: Christus resurgens a
mortufs, jam non moritur, mors et ultra non dominabitur; ita nimirum impossibile est peccata
quae post baptismum admittuntur baptismatis itevatione purgari. Quia sicut Christus semel mor-
tuus est carne in cruce, sic et nos semel morimur in fmp:i.tmru!. non carne, sed peccato. Ac per hoc
stcut ille rursus crucifigi non potest, ita et nos rursus baptizari nequimus. Peccata porro quae post
baptismum committuntur, poenitentiae lacrymis et eleemosynarum largitionibus diluuntur. Quia
igitur ita tenemus et credimus, nequaquam, ut mendaciter astruis, rursius Filium Dei nobis cruci-
figimus et ostentui habemus. Ac per hoc in hac prosecutione tua, sicut et in caeteris, te delivasse
evidentibus indiciis declaratur. Telum vero ridiculosae constructionis tuae, quod ex tuo sensu fa-
bricatus es, quo ais: ,Et per hoc catervatim animas miserorum socias factas daemonum habetis,
alienando eas per nefanda sacrilegia simulacrorum a creatore suo, habetis eas dejectas et projectas
in perpetuam damnationem," quia in nos frustra jaculatuy, jure obtundetur, meritoque in aucto-
7is sui caput exacutum retorquebitur. Dignum namgque est ut quia in nobis nihil quod feriret in-
venit, ad eum a quo frustra directum est, redeat atque confodiat. Quoniam non nos animas mi-
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Dass das Opus Caroli regis zudem keinerlei Rezeption im Mittelalter erfuhr,**® re-

duziert seine Aussagekraft als reprisentativer Spiegel fiir die Position der frinki-
schen Kirche in der Bilderfrage:

wVat. lat. 7207 disappeared into the royal archives, where Hinemar saw it — an
unknown work dealing with a synod — when he was at court in his youth. Evidently
he later took Vat. lat. 7207 to Reims, where Paris Arsenal 663 was copied from it so-
metime in the 8605, and LC IV 28 (on universal synods) inserted into his Opusculum
LV capitulorum against his nephew, Hincmar of Laon. No evidence exists for any
other use of the Libri Carolini in the Middle Ages. The records of the Synod of Frank-
furt in 794 are scanty, while those of the Paris Synod in 815 [sic ! 825] are volumine-
us; in neither case do these documents demonstrate any explicit use of the LC.*"

Was also geschah genau in Paris im Jahr 8252%'” Veranlasst durch den Brief des by-
zantinischen Hofes, verfasst von Michael II. und Theophilos, die vom karolingi-
schen Herrscher Unterstiitzung in ihrer (moderateren) ikonoklastischen Haltung
erwarteten, versammelten sich die Theologen des frinkischen Reiches in Paris. Mi-
chael der Stammler hatte sich nach seiner Inthronisation im Jahre 820 verhaltener
fiir die Verehrung von Bildern ausgesprochen, als sich zahlreiche seiner ikonodulen
Anhinger erhofft hatten. Von ihm enttiusche, verlieffen sie seinen Hof und gingen
in den Westen. Um seine Haltung zu erkliren, fiihlte sich Michael II. veranlasst, zu
diesem ,Exodus” Stellung zu nehmen, und schickte 824 eine Gesandtschaft nach
Rouen (wo sich Ludwig der Fromme aufhielt) und nach Rom, um Anschluss an
seine Haltung gegen iibertriebene Formen des Bilderkults” zu suchen. Er lehnte
z.B. die Wahl von Bildern als Taufpaten und das Vermischen von abgeriebener Far-
be von Bildern mit dem Messwein ab. Fiir die Stellungnahme zu diesem Gesuch
beauftragte Ludwig der Fromme die zwei Bischéfe Jonas von Orléans und Jeremias
von Sens mit einer Sammlung von Zitaten zur Bilderfrage. Diese Sammlung, der

serorum socias fecimus daemonum, easque per nefanda sacrilegia simulacrorum a creatore suo
avertimus, et in damnationem perpetuam dejecimus: sed ille potius daemonibus eas sociavit atque
in perpetuam damnationem dejer:'.'. qui corpora sanctorum contemptul haberi, et vexillum crucis
abominari, caeterasque ecclesiasticas traditiones contra fas sperni, et asinum eos docuit adorare.
Cogimur aptis congruisque rf'spamianibm vanas et ineptas rrﬁa’l’c'rr objerriom;, quad qm}: per
singula prolixitate vitanda in hoc libello facere omittimus, tandem ei hic finem imponimus. Et ne
quippiam tantarum naeniarum i ndiscussum praeteriisse videamur, ea quae réstant, in sequenti
libello discutienda distulimus.”

308 OCR, S. 11f.: ,Es hat weder in dem Trakeat De picturis et imaginibus Agobards von Lyon
Spuren hinterlassen, noch in den Trakraten, die Dungal (um 828) und Jonas von Orléans
(zwischen 840 und 843, dem Jahr seines Todes) gegen Claudius von Turin schrieben.”

309 Forts.: ,Only after the Protestant Reformation prompred its first printed edition did the
work achieve significant circulation and a place in public debate®, zit. nach FREEMAN 1994,
8. 187, Anm. 70.

310 LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS, EPITOME LIBELLI SYNODALIS PARISIENSIS, HEFELE 1879, §.
38-47 und HARTMANN 1989, S. 168-171. Bislang har sich jedoch leider weder fiir die kriri-
sche Neuedition der Pariser Synodalakten noch fiir ihre intellektuelle Einordnung ein Bear-
beiter vom Format einer Ann Freeman gefunden.



126 BILDVEREHRUNG UND DIE ,CULTURA VETERUM DEORUM’'IM WESTEN

Brief Michaels, der Brief von Ludwig und Lothar an die beiden Bischéfe und der
Brief der Frankenkaiser in einer vermutlich nicht abgesandten langen Version, sind
in zwei Handschriften erhalten, die als die Akten der Synode von Paris im Jahr 825
gelten.”'! Die Zitatensammlung ist besser bekannt als Libellus, auf dessen Basis Jo-
nas von Orléans und Jeremiah von Sens ihre epitome fiir Papst Eugen II. ausarbeite-
ten, der selbst auch die Erlaubnis an die frinkische Synode erteilt hatte, iiber das
byzantinische Gesuch zu beratschlagen. Die lingere Version des Briefes an Eugen
L. ist vermutlich hauptsichlich von Jonas von Orléans verfasst worden, da sich ein
grofler Teil der Zitate mit denen im zweiten Buch seiner Schrift De cultu imaginum,
die gegen Claudius von Turin gerichtet ist, decke.?'?

Wilfried Hartmann wies auf die Differenzen in den verschiedenen Abschnitten
der Zitatensammlung hin: Die ersten vierzehn Zitate sind gegen lkonoklasten ge-
richtet — vor allem gegen Claudius von Turin. Der Rest (mit mehr als 90 Zitaten)
wendet sich gegen zu starke Formen des Bilderdienstes, nicht jedoch gegen das Bild
per se. Das Opus Caroli regis wird iiberhaupt nicht zitiert, was Hartmann als Bemii-
hen erklirt, sich von den politisch motivierten Angriffen seiner Vorginger zu di-
stanzieren.’'® Hartmann macht darauf aufmerksam, dass ,aus dem wichtigen Brief
Gregors des Groflen an Serenus von Marseille in die Epitome auch Passagen aufge-
nommen werden, die in der Langversion nicht vertreten waren.“?'

Die Ergebnisse von Nicida II. und der ikonoklastischen Synode von Hiereia von
754 werden entschieden abgelehnt und eine ,,via regia zwischen den Extremen des
Ikonoklasmus und der als superstitios bezeichneten Bilderverehrung empfohlen.
Der Brief Hadrians I. an Konstantin und Irene wird zuniichst verlesen, dann scharf
kritisiert und die in ihm enthaltenen Testimonia als valde absona et ad rem, de qua
agebatur, minime pertinentia bezeichnet.“*" Zu dieser Uneindeutigkeit in der Hal-
tung trigt maflgeblich der Aufbau des ,Dossiers” der Pariser Synode bei. Auf zwei
Abschnitte, die sich mit der ikonoklastischen und ikonophilen Haltung befassen
und denen jeweils eine Testimonienreihe beifgefiigt ist, folgt ohne Uberleitung eine
weitere umfangreichere Zitatensammlung, in der

whicht nur eine Reihe der schon zuvor zitierten Testimonia nochmals erscheinen,
sondern auch fast alle, zuvor als valde basona bezeichneten Testimonia des Hadri-
ansbriefes zitiert sind, dariiber hinaus auch bilderfreundliche Testimonia aus dem

311 LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS. Concilium Parisiense A. 825. Diese Ausgabe stiitzt sich auf
den Text der Handschrift in Paris, Bibl. nat. lat. 1597 A, die im neunten Jahrhundert in St.
Remis in Reims angefertigt wurde. Eine zweite Handschrift aus dem zwélften Jahrhundert
hat sich in Berlin erhalten (Lat. fol. 626), vgl. HARTMANN 1989, S. 168-171 und BOUREAU
1987.

312 HARTMANN 1989.

313 HARTMANN 1989, S. 168-171.

314 Mit Kurzversion wird die romische Handschrift bezeichner, in der cc. 1-57, 71-72 und 65
der Pariser Zitatensammlung, enthalten ist, von der man annimmt, dass es sich dabei um die
Fassung handelt, die dem Papst Eugen I1. iiberbracht worden ist. Ebd., S. 171,

315 LAMBERZ 2002, S. 1067 sowie LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS, S. 481, 18-19 und S. 492,
21-25.
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Brief Hadrians an Karl den Groflen und schlieflich sogar sieben Testimonia aus
den Akten des Nicaenum I selbst, deren Verwendung den Griechen zu Beginn
des Synodalschreibens zum Vorwurf gemacht worden war. Erich Lamberz weist
darauf hin, dass in der im Auftrag Ludwigs des Frommen hergestellten Epitome
des Synodalschreibens®® und seiner Testimonia kein einziges Testimonium aus
dieser letzten Reihe erscheint, das nicht auch in den beiden ersten Testimonenrei-
hen zitiert ist.“?"”

Diesen Widerspruch zwischen den Ausfithrungen des Synodalschreibens und der
letzten Zitatensammlung wurde in der Forschung als Versuch eines Kompromisses
(via regia) interpretiert und als Vermitdungsversuch zwischen romischer und frin-
kischer Haltung in der Bilderfrage.*'®

Alle Dokumente, die in der Ausgabe von Werminghoff zum sog. Libellus zusam-
mengefasst worden sind, legitimieren in den Passagen zwischen den Zitatensamm-
lungen die Verehrung der crux und erheben besonders gegen die Ersetzung der crux
durch die /mago Einspruch:

» Wir lesen dariiber hinaus den oben erinnerten Brief des Herrschers Michael und
des Patriarchen Antonius, dass ebendieser aus unbedachter Furcht bei ihnen die
verehrungswiirdigen Kreuze aus den heiligen Tempeln herausgeworfen und an
ihrer statt Bilder aufgestellt hatte, [...], weil kein Vertrag und kein Grund es er-
laubt, Bilder dem Kreuz Christi gleichzustellen; besonders, als durch das Kreuz
und Christus, der am Kreuz hing, die Menscheit erlést worden ist, und nicht
durch Bilder. Durch das Kreuz nimlich hat Christus, nicht durch irgendein Bild
den Himmel mit den Irdischen und die Irdischen mit den Himmlischen ver-
sohnt, auch weil, wie der Apostel sagt, es ihm gefiel, in seiner gesamten Géutlich-

316 LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS. Concilium Parisiense A. 825.

317 LamBERZ 2002, S, 1067. Eine Konkordanz der Zitate finder sich bei MArTIN 1930, S. 258-
261 sowie fiir die Zitate bei JoNAS VON ORLEANS: De cultu imaginum und DUNGAL: Respon-
sa contra Claudium sowie FERRARI 1972, S. 23-32.

318 Vgl. HAENDLER 1958, BOUREAU 1987. Erich LAMBERZ lehnt diese Interpretation ab. Er da-
tiert die Pariser Handschrift (lat. 1597°), die sich seit dem Ende des neunten Jahrhunderts in
Reims befand und bislang in die Zeit Fulcos (nach 882) datiert wurde, im Anschluss an die
Uberlegungen B. Bischoffs in das dritte Viertel des neunten Jahrhunderts. Diese Uberlegun-
gen stiitzen sich auf einen Vergleich einiger griechischer Lettern mit Paris gr. 437, dem Ge-
schenk Michaels II. an St. Denis von 827, vgl. LaMBERZ 2002, S. 1069, Anm. 46. In dieser
Handschrift sind die bereits benannten Textpartien nicht in vier sondern in sechs Textein-
heiten unterteilt:

1. Brief Michael II. an Ludwig den Frommen (fols. 5r-11r = S. 475,30-480,8) .

2. Die Stellungnahme der Synode in Form eines Schreibens an Ludwig den Frommen (fols.
11v-51r = 5. 481,1-507,9).

3. Die Zitatensammlung mit bilderfreundlicher Tendenz (fols. 52r-78v = S. 507,10-520,31).

4. Die Entwiirfe eines kaiserlichen Schreibens an den Papst und eines Papstbriefes an den
byzantinischen Kaiser (fols. 84r-103r = S. 520,32-532,31).

5. Den Brief Ludwig des Frommen an Papst Eugen (fols. 103r-104r = S. 533,3-33).

6. Den Brief Ludwig des Frommen an Jeremias und Jonas (fols. 104v-106v = S. 534,
5-535,8).
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keit in ihm einzuwohnen und dadurch alle in ihm zu erlésen, Frieden bringend
durch sein Blut am Kreuz als auch fiir die im Himmel wie auf Erden. Deshalb, so
sagt derselbe Apostel, moge er im Kreuz und nicht im Bild verherrlicht werden.
[...] Téricht und unklug aber handeln diejenigen, die die Kreuze Christi aus den
Kirchen herausholen und an ihrer Stelle Bilder aufstellen,“?"?

Kurz gesagt: Bilder diirfen nicht zerstért werden und nicht angebetet werden. Es
soll nicht das Kreuz durch die imago ersetzt werden. Reliquien oder ihre Verehrung
werden nicht thematisiert und werden nur in einer Passage aus einem Brief Hie-
ronymus’ an Riparius von 404 erwihnt, der darin gegen die Vorwiirfe des Vigilan-
tius die Verehrung von Reliquien verteidigt.’”” Es kann hier nicht im nétigen Um-
fang zur Rolle des bilderfreundlichen Florilegiums Stellung bezogen werden. Aus
kunsthistorischer Perspektive soll jedoch die Aufmerksamkeit auf einige Details des
umstrittenen Dokuments gelenkt werden.

In der Argumentation fiir die Verehrung des Kreuzes werden einige , Grauzo-
nen” der frinkischen Haltung in der Bilderfrage deutlich: /mago wird nicht weiter
definiert, sondern nur dem Kreuz gegeniibergestellt. Eine mégliche Definition von
imago ergibt sich, betrachtet man den Gebrauch von imago im sogenannten Libel-
lus genauer: In den Entwiirfen eines kaiserlichen Schreibens an den Papst und eines
Papstbriefes an den byzantinischen Kaiser wird imago der pictura explizit gegen-
iibergestellt. Ein weiterer, hiufig verwendeter Ausdruck in diesem Abschnitt ist die
Gegeniiberstellung picta vel ficta.**' Es handelt sich bei dieser Wendung nicht um

319 LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS, S. 520F.: , Legimus practerea in supra memorata epistola Mi-
chabelis imperatoris et Antonii patriarchae, quod guidam temerario ausu apud eos honorificas
cruces de sacris m:apfis mpaffs;mr et in earum locis imagines statuissent, minime advertentes,
quod nullo pacto nullaque ratione quaelibet imagines cruci Christi sint aequiperandae, praeser-
tim cum per crucem genus redemptum sit humanum et Christus in cruce pependerit, non imagi-
nes. Per crucem enim Christi, non per aliquam imaginem pacificantur caelestia cum terrestribus
et terrestria cum caelestibus, quoniam, sicut apostolus dicit, in ipso complacuit omnem plenitudi-
nem divinitatis corporaliter inhabitare et per eum reconciliare omnia in ipsum, pacificans per
SANGUINET CYUCIS E1US SIVE quae In terris sunt sive quae in caelis. Nam et idem apostolus in cruce
tantum, non in imagine gloriatur, ita inquiens: Mibi autem absit gloriari nisi in cruce domini
mei Thesu Christi, per quem mihi mundus crucifixus est et ego mundo. [...] Unde quam stulte et
insipienter egerint qui ab ecclesiis eruces christi expulerunt et in loco earum imagines posuerunt,

320 LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS und HIERONYMUS: Epistulae, 106.

321 LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS, S. 525-6: ,.Sed quia apud nos vel maiores nostros, ex quo ulla
pracsens aetas recordari potest, numquam eiusmodi quaestio mota vel ventilata fuit, ideo semper
talis exinde mos ex praedictis antiquis temporibus retentus in universa istius regni extitit, ut nul-
lus, ac si ex auctoritate eiusdem sanctae Dei ecclesiae inberet, nullus cuicumque imaginem volenti
pingere aut fingere prohiberet. Unde usque hodie eadem apud nos consuetudo tenetur, ut, quia
hoc auctoritas nulla iubet, nemo iubeas, similter, quia auctoritas nulla prohibes, nemo prohibeat.
Quia vero proprer praemissam rationem aliter esse non potest, nisi ratio inde habeatur, fortasse
eadem ratio tale exordium non inconvenienter habere poterit. Si igitur imago in toto orbe ter-
rarum nulla picta vel ficta esser, numquid aliquid fidei, spei vel caritati sanctae Dei ecclesiae
obesser? Rursus si ita ut in quibusdam locis, maxime ecclesiis seu palatiis principum, ob nullum
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ein direktes Zitat, sondern eine Wendung, die bereits Isidor von Sevilla mehrfach
gebrauchte.’” In dieser Doppelung wird der Ursprung der Malerei in der Einbil-
dungskraft des Menschen betont. Gemalte Bilder diirfen nicht angebetet werden,
da sie erstens gemalt und zweitens erfunden, ausgedacht, menschliche Fiktion sei-
en.** Damit nimmt man 825 auf die Haltung Augustinus’ Bezug, demzufolge das
Bild als Tiduschung zu betrachten von falscher Natur sei und den Blick auf die

alium catholicae fidei seu religionis cultum, sed tantummodo scientibus pro amoris pii memoria
sen ornamento eorundem locorum, nescientibus vero pro eiusdem pietatis doctrina picrae vel fic-
tae sunt, ita per reliqua eiusdem imaginibus congrua domicilia ad eundem sensum pertinentes
pictae vel fictae essent, quid pracfatis virtutibus umquam aut usquam obesse potuisset? Et ideo,
quia res ita se habet, quid superest, nisi ut qui nolunt, ita non faciant, ut tamen eis, qui illas eo
sensu, ut praemissum est, habere volunt vel faciunt, in faciendo vel habendo minime contradi-
cant, et illi similiter, qui illas habere volunt, nolentes ad habendum vel faciendum nullatenus co-
gant. Atque ita auctore Deo uterque inlaesus servatur, dum et habere volens propter cautelam in-
liciti cultus et habere nolens propter cautelam inliciti contemptus salvus permanere indubitanter
poterit. Atque ita miserante Deo maiorum nostrorum de imaginibus vel picturis morem imitan-
tes, in iubendo vel prohibendo, in habendo vel non habendo, in colendo vel non colendo, inlaesos
hactenus hac de causa Domino opitulante nos transisse et ipso gubernante transituros nequaguam
dubitamus. Quamobrem monends sunt omnes, qui illas habere volunt, ne amando vel quolibet
modo adorando vel complectendo ultra quam opertet cultum eis inlicitum ullatenus impendant.
Similiter nec illi, qui eas habere noluerunt, sicubi eas aspexerint, qualibet ignominiosa vel pro-
brosa detestatione spernere, contumeliare vel lacerare praesumant. Hince ergo indubitanter colligi
potest, quae illum ratio hoc cum periculo quocumque compellat habere, quod illum procul dubio
sine ullo periculo licet non habere. Ideo ergo totius huius rationis talis est summa, ut qui volunt
procria memoria vel sana doctrina in locis competentibus absque ulle inlicito culru picras vel fic-
tas habeant imagines, qui autem nolunt absque ullo inlicito contemptu taliter habentes vel habi-
tas imagines nullatenus spernant.”

322 Es lasst sich aus dieser Wendung nichtableiten, dass der Entstehungsprozess fiir imagines das
fingere sei, wihrend die pictura aus dem Akt des pingere hervorginge. Um eine direkte Bezug-
nahme konnte es sich bei einer Phrase von Agobard von Lyon handeln: ,32: Habuerunt
namque et antiqui sanctorum imagines, uel pictas vel sculptas, sicut etiam superius est ostensum,
sed causa historiae, ad recordandum, non ad colendum, [ ...]". AGOBARD VON LYON: De picturis
et imaginibus, S. 180. Eine entfernte Ahnlichkeit kénnte man zu derWendung crux picta at-
que imaginata postulieren, auf die SANSTERRE 2002, S. 1044, jiingst aufmerksam gemachr
har, vgl. auch CLAUDIUS VON TURIN: Epist. 12. Auszug aus dem Apologeticum atque rescrip-
tum de imaginum cultu adversus Theodemirum abbatum von 825/826, S. 611.
ISIDOR: Erymologia XIX c. 16 § 1-2: ,Pictura autem est imago exprimens speciem rei alicuius,
quae dum visa fuerit ad recordationem mentem reducit. Pictura autem dicta quasi fictura; est
enim imago ficta, non veritas. Hinc et fucata, id est ficto quodam colore inlita, nihil fidei et veri-
tatis habentia. Unde et sunt quaedam picturae quae corpora veritatis studio coloris excedunt et
fidem, dum augere contendunt, ad mendacium provehunt; sicut qui Chimaeram tricipitem pin-
gunt, vel Scyllam hominem sursum, caninis autem cupitibus einctam deorsum. Picturam autem
Aegyprii excogitaverunt primum umbra hominis lineis circumducta. Itaque initio talis, secunda
singulis coloribus, postea diversis; sicque paulatim sese ars ipsa distinxit, et invenit lumen atque
umbras differentiasque colorum. Unde et nunc pictores prius umbras quasdam et lineas futurae
imaginis ducent, deinde coloribus conplent, tenentes ordinem inventae artis.”

323 Dabei handelt es sich um cinen relevanten Unterschied zu dem Opus Caroli Regis, die auf die
Rolle der inschrifdichen Bezeichnung der Dargestellten, und damir auf die Gewihrleistung
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Wahrheit verstelle.*”* Zudem sei sein Ursprung das Werk eines Menschen (opus
manum hominum).>® Isidor, der in diesem Kontext zitiert wird, schlussfolgerte auf
der Basis dieser augustinischen Vorstellung: pictura autem dicta quasi fictura. Er ar-
gumentiert, dass in der Malerei ein Bild von irgendeinem Ding zwar gesehen wur-
de, jedoch auf die Erinnerung im Geiste zuriickzufiihren ist.>** Bei dem Abschnitt
der Pariser Akten von 825 mit dem mehrfach wiederholten Ausdruck picta vel ficta
handelt es sich um eine Rezeption Isidors und um eine, im Westen rare Stellung-
nahme zur Natur des Bildes, die iiber den generellen Diskurs iiber die Idolatrie
hinausgeht.

Es bleibt unklar, ob es sich bei den imagines der Pariser Synode um lkonen, um
narrative Bilder oder um dreidimensionale Bilder handelt. Ebenso bedecke halten
sich die Autoren der Akten hinsichtlich der Frage, welche Regeln fiir die Verehrung
von Bildern der Heiligen gilt. Als Begriindung fiir Bilder wird im soeben zitierten
Abschnitt des libellus nicht nur das Argument der memoria, sondern auch das des
ornamentum angefiihrt, welches bereits im Opus Caroli regis und damit lange vor
Abt Suger zumindest als Rechtfertigungsversuch fiir Bilder in den Kirchen disku-
tiert wurde.**’

Diese ,,Uneindeutigkeiten® sind vermutlich aus der frinkischen Situation zu er-
kliren, sowohl gegen Kritik von Tkonoklasten aus den eigenen Reihen als auch ge-
gen die, dem Bilderkult gegeniiber verhalteneren Stimmen aus Byzanz zu argumen-
tieren.””® Dariiber hinaus ist stets zu bedenken, dass es unter den Theologen des
Frankenreiches eher um den richtigen Umgang mit dem Bild ging als um die gene-
relle Rechtfertigung fiir das Bild und seine eigentliche Natur. Dabei war es keines-
falls ein Einzelfall in dieser Zeit, wenn ein Text Argumente fiir die Bilder und Ge-
genargumente zugleich in derselben Schrift zusammenstellte. Walahfrid, der 849
gestorben ist verfasste im letzten Jahrzehnt seines Lebens De exordiis et incrementis.

Dieser Text enthilt ebenfalls ein Kapitel iiber die Rolle der Bilder, das Argumente

der Authentizicir der Dargestellten achten. Anders sicht dies Martin Biichsel, demzufolge
,die Frage der Ahnlichkeit, der Authentizitit” keine Rolle spielt, BUCHSEL 2003, S. 155.

324 LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS, S. 493, AUGUSTINUS: De vera religione, cap. 1,$ 3, ¢. 10 §
18: ,Ad percipiendam veritatem nihil magis impedire quam vitam libidinibus deditam et falsas
imagines rerum sensibilium, quae nobis ab hoc sensibili mundo per corpus impressae varias opi-
niones erroresque generant.”

325 LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS, S. 500, AUGUSTINUS: /n psalmo CXIII.

326 LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS, S. 491, ISIDOR: Etymologia XIX c. 16 § 1.

327 Vgl. OCRIII, 16, S. 411: ,Nam dum nos nibil in imaginibus spernamus praeter adorationem,
quippe qui in basilicis sanctorum imagines non ad adovandum, sed ad memoriam rerum ge-
starum et venustatem parietum habere permittimus [ ...]"

328 Vom Gegenteil ist Erich Lamberz iiberzeugt: Er méchre die Vorstellung widerlegen ,in dem
Dossier der Synode dokumentiere sich eine neue ,Epoche karolingischer Theologie'. [ ...] Aus
der [...] Analyse der einzelnen Teile der Handschrift ergibe sich, [...] daf der dritte Text des
Dossiers, das bilderfreundliche Florilegium, nicht zur eigentlichen Stellungnahme der Syn-
ode von 825 gehort. Damit entfillt jede Norwendigkeit, aufgrund dieses Florilegiums der
Synode eine von den Libri Carolini abweichende Auffassung zur Bilderfrage zuzuschreiben®,
vgl. LAMBERZ 2002, S. 1071.
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fiir sowie gegen die Bilder im Kirchenraum versammelt: Am Anfang wird ausfiihr-
lich ausgefiihrt, warum Bilder weder anzubeten noch zu verehren sind (nec adoran-
das nec coles), um ihnen am Schluss zumindest einen belehrenden Nutzen fiir die
illiterati einzuriumen.’”® Der libellus lisst fiir die frinkische Kirche Handlungs-
spielraum hinsichtlich der Bilderfrage: Argumentiert man, dass, was ,explizit” fiir
die crux gile, sich implizit* auf den crucifixus iibertragen lisst, ohne dass man unter
den Verdacht der Idolatrie gerit, wire die offizielle Haltung von 825 eine ,verdeck-
te Aufforderung zur Stiftung von monumentalen Kruzifixen.?*” Genauso gut lisst
sich jedoch auch das Gegenteil behaupten: Auf die just in dieser Zeit entstehenden
Grof8kruzifixe reagierte man in Paris und beharrte auf der Verehrung des Kreuzes.
Dagegen spricht, dass in den theologischen Schriften nicht von Kruzifixen, son-
dern von den imagines die Rede ist. Die Beobachtung von Martin Biichsel — ,,in der
Nachfolge der Libri Carolini verkehrt sich die Propagierung des Kreuzes in diejeni-
ge des Crucifixus” — trifft auf die Entwicklung in der Kunst, die sich aus den in
Schriftquellen bezeugten Stiftungen nachzeichnen lisst, nicht jedoch auf die
Schriftzeugen zu.**' Im libellus von 825 spielt der crucifixus keine Rolle. Es wird in
der crux das signum, nicht aber die imago verehrt.** Implizit wird im Papstbrief an
den byzantinischen Kaiser im libellus dem cultus imaginum die aus westlicher Sicht
problematische Nihe zum mos antiquus zum Vorwurf gemacht:

»Und es war leichter, jene zur Nachahmung der alten Gesetze und ihrer Vorfah-
ren von der unerlaubten Verehrung zuriickzurufen und mit den iibrigen zu den
alten Sitten und dem Frieden der Nachfolgenden oder der Pflege der Schwachen
ohne Beleidigung Gottes zuriickzukehren.***

329 WALAFRID: De exordiis et incrementis quarundam in observationibus ecclesiasticis rerum 8, S.
482-484. Engl. Uhcrsetzung und Kommentar: HARTING-CORREA 1996.

330 Vgl. AMALARIUS VON METZ: De ecclesiasticis officiis, PL 105, Sp. 1140D, der in Bezug auf
Augustinus (Exp. in Ev. Joannis, hom. 64) argumentiert: ,, Quid inquit, qmm’ omnes noverunt,
signum Christi, nist crucifixi Christi? [ ...] Videtur mibi, si semel fuerit facta crux super panem et
vinum, posse sufficere, quia Dominus semel crucifixus est.” Zum Bezug des Gleichnisses von
den drei Jiinglingen im Feuerofen auf die Trinitit siche ebd.

331 BucHsEL 2003, S. 157.

332 Im LIBELLUS wird explizit darauf hingewiesen, dass: ,, Culrores igitur imaginum venerationem,
adorationem seu exaltationem sanctae crucis in defensionem sensus sui opponere soliti sunt, cur
non ita imagines sicut cruces adovari liceat? Quibus primo respondendum est, quia Christus non
in imagine, sed in cruce suspendsi elegit, quando genus humanum redimere voluit et idea sancta
mater Ecclesia toto orbe terrarum inter caetera innumera crucis sacramenta, quae a sanctis Patri-
bus multipliciter longe lateque per universum mundum enumerata sunt, decrevit licitum esse
universis catholicis ob amorem solius passionis Christi, ubicunque eas viderint, inclinando si vo-
luerint venerari, et insuper die sancto quo passio Domini in universe mundo specialiter celebratur
cum omni devetione universum ordinem sacerdotalem, sew cunctum papulnm prostratum adora-
re.* (Hervorhebung d. Verf.) LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS, S. 506. Ebd., S. 549: .quod
nos nobisque universa per lignum sanctae crucis significantur, non per imagines."

333 LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS, S. 532: Et qui facilius poterat ad imitationem antiquorum
principum vel patrum sworum et istos ab inlicito cultu revocare et cum ceteris omnibus morem
antiguum sine offensione Dei prosequentibus pacem vel caritatem leniter retinere. "
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Die Frage bleibt daher offen, ob es sich dabei um eine Reaktion der Theologen auf
die wachsende Verbreitung der dreidimensionalen Kruzifixe handelte, die Jonas
von Orléans zufolge .06 memoriam passionis Dominicae” aus Gold und Silber oder
aus bemalten Tafeln gefertigt wurden.?**

Die Entfernungen der Kruzifixe von Claudius von Turin aus seinen Kirchen ist
nicht nur als Reaktion auf die mit den Karolingern eingefiithrte adoratio crucis in
der Liturgie der frinkischen Kirche zu lesen, sondern kénnte auch durch die wach-
sende Zahl monumentaler Kruzifixe im Kirchenraum in zuvor unbekannter kost-
barer Ausstattung ausgelst worden sein. Das gleiche gilt fiir die Ansichten Claudi-
us': Sie markieren eine radikale und relativ isolierte Position unter den frinkischen
Theologen. Sie wurden jedoch im ganzen Reich diskutiert und stellten neben der
Reaktion auf den byzantinischen Brief das zentrale Thema auf der Pariser Synode
dar. Abt Theodemir von Psalmody (Nimes) schrieb Claudius, dass seine Kruzifix-
entfernungen und seine Positionen u.a. in der Bilderfrage in ganz Gallien und so-
gar in Spanien heftige Reaktionen hervorgerufen haben.**

Celia Chazelle lenkt den Blick auf die im Rahmen der Auseinandersetzungen
mit Claudius von Turin und dem byzantinischen Hof in grofler Zahl entstandenen
Schriften zum Kreuz und seiner Verehrung.**® Ob sie in Reaktion auf die ersten
monumentalen metallverkleideten Kruzifixe verfasst wurden, oder ob die Kruzifixe
als Konsequenz der Diskussionen in Auftrag gegeben wurden, ist nicht zu kliren.
Amalarius von Metz verteidigt in seiner Schrift Adoratio crucis die Verehrung des
Kreuzes.”” Unklar ist allerdings, ob sich an seinen Kreuzen iiberhaupt eine Dar-
stellung Christi fand und, wenn ja, ob diese zwei- oder dreidimensional gestaltet
war.**® Das gleiche gilt fiir Einhards Quaestio de adoranda cruce aus dem Jahr 836,
die der Frage gewidmet ist, warum das Kreuz Verehrung verdient.”® Auch in der
Abhandlung De picturibus et imaginibus von Agobard von Lyon aus dem Jahr 825
ist unklar, ob er sich in seiner Kritik der Bilder nur auf das Kreuz oder implizit auch

334 JONAS VON ORLEANS: De cultu imaginum, Sp. 340 B: ,0b memoriam passionis Dominicae
imaginem crucifixi Christi in auro argentove exprimimus, aut certe in tabulis diversorum colo-
rum fucis depingimus.

335 Vgl. Craupius, Ep. 12, 8. 610, Z. 20-21, zum Verhiltnis von Theutmir und Claudius:
GORMAN 1997, S. 282-283 und BourLHOL 2002, §. 56-58.

336 CHAZELLE 1996, S. 196-97, und dies. 2001, S. 120.

337 AMALARIUS VON METZ: De ecelesiasticis officiss, PL 105, Sp. 1029C/D: Fuerunt quidam qui
volebant dicere se velle eamdem crucem adorare in qua Dominus crucifixus est. Utinam in omni-
bus ecclesiis haberetur, prae caeteris merito veneraretur. Quamvis omnis ecclesiae eam non possit
habere, tamen non deest eis virtus sanctae crucis in eis crucibus quae ad similitudinem Domini-
cae crucs factae sunt.” Die Schrift ist 823 entstanden und wurde von ihm bis 835 zweimal
iiberarbeiter.

338 AMALARIUS VON METZ: Liber officialis 1. 14, CHAZELLE 2001, S. 122,

339 EINHARD: Quaestio de adoranda cruce, S. 146-149. Er verfasste sie auf Anfrage von Lupus
von Ferrieres.
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auf Kruzifixe mit Christuskorper bezieht.** Generell ist zu bedenken, dass die
Schriften von Theologen und Konzilsakten eher auf Bestrebungen und Verinde-
rungen in der Liturgie reagieren, als dass sie solche programmatisch anregen. Daher
ist zu iiberlegen, ob nicht mit dem verstirkten Einsatz der adoratio crucis und der
Auseinandersetzung mit dem signum crucis*' auch der Impuls einherging, Kruzifi-
xe mit dreidimensionalem Christuskorper anzufertigen und sie dauerhaft im Kir-

chenraum auf Sdulen bzw. hinter oder iiber dem Altar aufgehingt zu prisentieren.

I1. 4. ¢) Uberwindung der ehernen Schlange —
Monumentale Kruzifixe seit der Karolingerzeit

Bei der Untersuchung der Quellen, die fiir die iltesten Zeugnisse dreidimensiona-
ler figurativer Kunstwerke iiberliefert sind, offenbaren sich zwei Aspekre, denen
bislang zuwenig Beachtung zugemessen wurde: Der erste Aspekt ist die Bedeutung
der monumentalen Kruzifixe mit plastischem Christuskorper fiir die ,, Wiederge-
burt® der Skulptur, die seit dem Beginn des neunten Jahrhunderts in Siid- oder
Mittelfrankreich nachgewiesen sind:**> Die Uberwindung des Bilderverbotes voll-
zog sich in Frankreich im Kontext der Einfiihrung der adoratio crucis in die Liturgie
und iiber ein Bild, das keine ,eigentliche” Statue darstellt.

Der zweite Aspekt betrifft ihre Materialicit: Alle diese Kruzifixe sind gold- oder
silberummantelt und wurden, wenn ihr Aufstellungsort bezeugt ist, an einem erho-

340 AGOBARD VON LYON: Liber de imaginibus sanctorum, S. 168, cap. 19: ,,Crucis uexillum ubi-
que pingebatur, non aliqua unltus humani similitudo, Deo scilicet hec mirabiliter, etiam ipsis
Sforsitan nescientibus, disponente. Si enim sanctorum imagines bi, qui demonium cultum reli-
querant, uenerari iuberentur, puto quod uideretur eis, non tam idola religuisse guam simulacra
mutasse.”

341 Zum Liber sanctae crucis von Hrabanus Maurus und seinen Beziigen zur Debatte {iber die
Bilderfrage und der Kreuzigungsikonographie des nackten Christus siche FERRARI 1999, S.
3271

342 Rom stellt in mehr als einer Hinsiche fiir das Nachleben antiker Skulptur wie die Frithge-
schichte eines Wiederauflebens der Skulprur ein Sonderfall dar. Hier lisst sich bereits seit
dem sechsten Jahrhundert die Existenz von Ikonen nachweisen WoOLF 1990 und 2002b so-
wie ANDALORO 2002. Auch scheint sich hier das Fortleben der (antiken) Skulprur und ihr
Wiederaufleben zu beriithren. Der Liber pontificalis, mit dessen Aufzeichnungen der Papstvi-
ten wohl bereits im sechsten Jahrhundert begonnen und iiber die Jahrhunderte kontinuier-
lich fortgesetzt wurde, verzeichnet immer wieder Eintrige, die aufgrund ihrer Gewichrsan-
gaben oder Derails in ihren Beschreibungen eindeutig als Skulpturen identifiziert werden
kiinnen. Eine Zisur ist im siebten und achten Jahrhundert zu beobachten. Zu den (vermut-
lich zweidimensionalen) Stiftungen von imagines und picturae in der Zeit von Sergius I. bis
Hadrian 1. (687-795) im Liber pontificalis siche ANDALORO 1976, ENGEMANN 1993,
GRAMACCINI 1996, HERKLOTZ 1985, 1999, 2000, THIELEMANN 1993 und NARDELLA 1997,
S. 152 sowie den Kommentar auf S. 90-92 zur ,Narracio de mirabilibus urbis Rome" des
zwélften Jahrhunderts von Meister Gregor. Zur besonderen Position Roms in der karolingi-
schen Kunst siehe ausfithrlich KessLEr 2002,
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benen Standort in der Regel — soweit belegt — in der Mitte des Kirchenraumes ver-
ehrt. In der Folge entstanden ab ca. 880 die ersten Heiligenfiguren, vermutlich in
der Regel Halbfiguren oder Biisten-Reliquiare, die ebenfalls alle ohne Ausnahme
vollstindig gold- oder silberverkleidet sind. Erst ab 948 (Clermont-Ferrand) lassen
sich die ersten Madonnenfiguren nachweisen, die aufgrund der erhaltenen Beispie-
le gemeinhin, d.h. seit der Studie von Ilene H. Forsyth eher als Auftake denn als
Schlusslicht in dieser Reihe bewertet worden sind. Erst jeweils rund hundert Jahre
spiter traten die ersten holzsichtigen Exemplare auf.*?

Ilene Forsyth gebiihrt das Verdienst, die Enstehung und den massiven Zuwachs
der Madonnenbilder in der Auvergne und angrenzenden Regionen seit der zweiten
Hiilfte des zehnten Jahrhunderts und die mit ihnen verbundene Vorstellung des
Bildes der Gottesmutter als sedes sapientiae grundlegend erortert zu haben. Dieser
Aufschwung der Madonnenbilder ist jedoch eigentlich die Konsequenz einer lan-
gen und komplexen Entwicklung, die ihren Ausgang in der Akzeptanz der monu-
mentalen Kruzifixe seit der Karolingerzeit genommen und in der Entstehung von
dreidimensionalen Heiligenbildern ihre entscheidende zweite Phase hatte, bevor
die Madonnenstatuen in grofler Zahl entstanden. Diesem Weg zum Heiligenbild
iiber die Akzeptanz des dreidimensionalen Christuskorpers am Kreuz ist bislang

343 Die frithen Stuckskulpturen, die im Halb- bis Dreiviertelrelief gearbeitet sind und fest in ei-
nem architektonischen Ensemble verankert waren, werden hier nicht beriicksichrigt werden,
da ihnen in der Regel keine direkte Ansprache bzw. kultische Verehrung zukam und sie niche
den Verdacht der Hiresie eregten. Sie wiren eine eigene Untersuchung wert, welche die Fra-
ge ihrer Beziige zur Entwicklung der Monumentalskulprur, der Kapirtellplastik und der Reli-
efskulptur in Iralien kldren miisste. Die Vorstellung, dass sich die Skulptur aus dem Dreivier-
telrelief quasi von ihrer Trigerwand geldst und in den freien Raum ,gewandert” sei, ist je-
doch sicherlich modern gedacht. Stuck- und Kapitellplastik konzipieren die dargestellten
Figuren und Szenen aus einem Volumen heraus, dass in einem funktionalen architektoni-
schen Zusammenhang steht. Die Wegnahme, das Herausmeifleln oder Aufmodellieren der
Zierde und ,,Belebung” des gestalteten Raumes stehen zu der Idee eines sakralen Raumes,
der von einer Skulptur, einer Reliquiarstatue bewohnt wird und durch ihre Prisenz den
Raum zu einem heiligen Ort werden lisst, im Gegensatz. Weiterfiihrend hierzu WESENBERG
1955, BEUTLER 1964, S. 48f., POESCHKE 2002 und PERONI 1960 und 1961, PERONI 1974,
mit Abb. und Karte zur geographischen Verteilung der Stuckskulprur in Oberitalien,
PaNAZZA 1962, SALVINI 1964, CALOGERO 1971, BEUTLER 1964, S. 44f. sowie BEUTLER
1982 und Iannuccr 1984. , Plastische” Tkonen, die zum zentralen Objekt der Andacht, d.h.
unmittelbar angesprochen werden, haben sich in Italien vermudich seit dem dreizehnten
Jahrhundert erhalten. Wenn sie nicht schon friiher entstanden sind, was andernorts zu dis-
kutieren wire, dann Fillt ihre Genese in die Zeir, in der mirt verschiedenen Formen des Altar-
bildes experimentiert wurde, so z.B. mit den Croce dipinti oder mit hochrechteckigen Vita-
Tkonen (nicht nur des heiligen Franziskus seit 1230, sondern auch der Madonna, z.B. der
Fliigelaltar in Perugia von 1270) oder Formen wie die der reliefierten Madonnentafel mit
vermutlich dazugehorigem Antependium von ca. 1215 im Dom von Siena und die Kombi-
nation aus Relicfikone und gemalten Fliigeln (Florenz, Santa Maria Maggiore). Eine weitere
Form stelle der Schreinsaltar mit Madonnenstatue im Zentrum und in Relief gearbeiteten
Fliigeln (z.B. der Madonna di Costancinopoli in Alatri) dar.



DIE \WIEDERGEBURT" DREIDIMENSIONALER SKULPTUR IM WESTEN 135

zuwenig Beachtung geschenkt worden.*** Als erster richtete Jean-Claude Schmitt
die Aufmerksamkeit auf die drei entscheidenden Verinderungen, die sich dabei
vollzogen: Erstens, die ,,passage du signum i I'imago (c’est-a-dire, avant tout, du si-
gnum crucis a I'imago crucifixi)*, zweitens der Schritt vom zweidimensionalen zum
dreidimensionalen Bild und drittens vor allem die ,,promotion, aux cotés de I'image
du Christ, de I'image de la Vierge et des images des autres saints“.**> Nicht nur im
Hinblick auf die Entstehung von Heiligen- oder Madonnenstatuen, sondern auch
hinsichtlich der Bilderfrage selbst wurden bisher die Konsequenzen dieses Wandels
fiir die Bildtheologie als auch ihr wechselseitiges Verhilenis nicht ausreichend erér-
tert.

Adoratio crucis

Carol Heitz hat bereits darauf hingewiesen, dass im Westen ab dem achten Jahr-
hundert die adoratio crucis elementarer Bestandteil der Liturgie war. Marie-Christi-
ne Sepicre hat diesen Prozess und die Formen seiner Rezeption in der Kreuzigungsi-
konographie im Detail nachvollzogen.”*® Die Einfithrung der adoratio crucis be-
deutete, dass am Karfreitag auf den Wortgottesdienst nicht die Feier der Eucharistie,
sondern die Verehrung des Kreuzes folgte. Die consuetudines des Klosters Fleury
erweiterten den Ritus der adoratio besonders aufschlussreich im zehnten Jahrhun-
dert, vermutlich unter dem Abt Odo von Fleury um 930.3% Sie bezogen sich, eben-
so wie vergleichbare, jiingere Tropen andernorts,**® explizit auf das Kruzifix und
nicht nur die crux. Laut der consuetudines wurde beim Einzug in die Klosteranlage
die Antiphon Sedit angelus angestimmt und nach dem Einzug der Ménche durch
den Eingang unter dem Turm soll vor dem Kruzifix von zwei Monchen der Gesang
Crucifixum gesungen worden sein. Nach der Predigt an das Volk begleitete den
Einzug der Ménche in den Chor der Gesang Christus resurgens. Dabei wurde
der Vers Dicant nunc von zwei Monchen vom Ambo gesungen. Zwei Diakone
in der Dalmatica sangen am rechten Altarfliigel Quem cernitis, denen zwei in brau-
ne Chormiintel gekleidete Ménche mit J/hesum qui surrexit antworten sollten. Nach
dieser Reminiszenz an das Ostergeschehen, wiederauferstanden im Geistlichen
Spiel der Monche, begann mit dem Chorgeliut die eigentliche Messfeier.**

344 Wichrtige Uberlcgungen in diesem Sinne publizierte bereits 1935 Geza De Francovich, vgl.
DE FRANCOVICH 1935b.

345 SCHMITT 1994, S, 420f.

346 Herrz 1987, S. 182 und SEPIERE 1994, §. 27-32.

347 DavriL 1986, S. 65.

348 Zu den Anfingen ausfithrlich Burst 1973.

349 CONSUETUDINES FLORIACENSES SAECULI TERI DECIML, S. 108-110: ,,Ad ingressum castri inci-
piatur (mr{pkana Sedit angelus, et h:gredimribm per portam subtus turrim per quam egressi
fuerant canitur ante ,crucifixum' a duobus fratribus versus Crucifixum. Deinde fit sermo ad po-
pulum. Famuli prepositi debent conventui in navi sedes antea preparare. Ad ingressum chori
Christus resurgens cum versu ,Dicant nunc qui’ ante aquilam a duobus canitur. Postea vero duo
diaconi induti dalmaticis canunt ad dextrum cornu altaris Quem cernitis, Quidubs duo ad aqui-
lam induti capis leonis responeant Thesum qui survexit et cetera sicut in Pascha. Deinde pulsanti-
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Die Prozession soll von Abt Gauzlin (1004-1030) in Fleury eingefithrt worden

sein.3%0

Die eherne Schlange

Die Referenz bei monumentalen Kruzifixen auf Siulen auf die eherne Schlange
stellt nicht nur eine von zahlreichen Allusionen dar, sondern hat entscheidenden
Anteil an ihrer Legitimation. Die Geschichte von der ehernen Schlange ist eine Art
Gegenparabel zu der Geschichte vom Goldenen Kalb. Sie wird im Buch Numeri
vom verzweifelten Volk erzihlt:

»Die Israeliten brachen vom Berg Hor auf und schlugen die Richtung zum Schilf-
meer ein, um Edom zu umgehen. Unterwegs aber verlor das Volk den Mut, es
lehnte sich gegen Gotr und gegen Mose auf und sagte: Warum habt ihr uns aus
Agypten heraufgefiihrt? Etwa damit wir in der Wiiste sterben? Es gibt weder Brot
noch Wasser. Dieser elenden Nahrung sind wir iiberdriissig. Da schickte der Herr
Giftschlangen unter das Volk. Sie bissen die Menschen und viele Israeliten star-
ben. Die Leute kamen zu Mose und sagten: Wir haben gesiindigt, denn wir ha-
ben uns gegen den Herrn und gegen dich aufgelehnt. Bete zum Herrn, dass er
uns von den Schlangen befreit. Da betete Mose fiir das Volk. Der Herr antworte-
te Mose: Mach dir eine Schlange und hing sie an einer Fahnenstange auf! Jeder,
der gebissen wird, wird am Leben bleiben, wenn er sie ansicht. Mose machte also
eine Schlange aus Kupfer und hingte sie an einer Fahnenstange auf. Wenn nun
jemand von einer Schlange gebissen wurde und zu der Kupferschlange aufblickte,
blieb er am Leben.“*!

Den Beitrag dieser Geschichte zur allmihlichen Akzeptanz des Kruzifixes zeigt
die historische Entwicklung sowohl seiner Typologie als auch seiner Exegese: Be-
reits Ambrosius vergleicht Christus mit der ehernen Schlange in seiner Auslegung
des Psalm 118: ,In der ehernen Schlange ist meine Schlange vorgebildert, [...]
die gute Schlange, die aus ihrem Munde Heilmittel und nicht Gift ergoss.“**

bus signis tam de choro quam de turri celebratur missa." Auf die Bedeutung dieser Zeilen fiir
die Genese des geistlichen Spieles wurde andernorts bereits ausfiihrlich hingewiesen, vgl.
z.B. H. De Boor, Textgeschichte, ebd.

350 ANDRE DE FLEURY: Vita Gauzlini, S. 62: , Constituit praeterea ut, die ascensionis Domini pro-
cessio agatur quotalmis, illius in circitur castri progrediendo cum crucibus et cereis ad septemtrio-
nalem ipsius monasterii plagam, ad beati apostoli Andree aecclesiam, quasi ad alteram Bethani-
am, quo benedictione munita cum gaudium remeet ad propria.” Zu Vorformen, die nicht fest
in die Lirurgie der Messe oder des Kirchenjahres eingebunden waren, d.h. Prozessionen mic
Reliquien anlisslich von Naturkatastrophen, Epidemien, zur Verbrechensaufklirung o.d. sie-
he ausfiihrlich SNOEK 1995, S. 251-260.

351 Exodus 21, 4-9, vgl. auch 2. Kénige 18,4: 4: ,Er tat die Hohen hinweg und zerschlug die
Bildsiulen, und rottete die Aschera aus, und zertriimmerte die cherne Schlange, welche Mo-
se gemacht hartte; denn bis zu jenen Tagen hatten die Kinder Israel ihr geriuchert, und man
nannte sie Nechustan.”

352 Zirt. nach: GRAEPLER-DIEHL 1967, S. 168.



DIE ,WIEDERGEBURT" DREIDIMENSIONALER SKULPTUR IM WESTEN 137

Isidor von Sevilla kommt (in der Tradition von Ambrosius) wieder zu einer positi-
ven Interpretation der ehernen Schlange mit der Schlussfolgerung, dass Christus
die Schlange sei.’”® Er bezieht sie direkt auf Christus am Kreuz aus Holz: ,,Was
aber ist die Eherne Schlange? Christus selbst [....], der am Holz aufgehiingt ist.“**
Ursula Graepler-Diehl weist in ihrer Studie zu einer Handschriftenillumination
des elften Jahrhunderts, in der ein Doppelkruzifix aus gekreuzigtem Christus und
gekreuzigter Schlange dargestellt ist (Abb. 52), darauf hin, dass die Eherne Schlan-
ge auch schon vor dem elften Jahrhundert in kreuztypologischem Zusammenhang
dargestellt wird: ,Beda Venerabilis schildert in seiner Historia ecclesiastica gentis
Anglorum, dass Abt Benedikt von Jarrow zur Ausschmiickung seines Klosters und
dessen Kirche von mehreren Reisen nach Rom in der zweiten Hilfte des siebten
Jahrhunderts Bilder typologischer Gegeniiberstellungen mitgebracht habe. Unter
ihnen werden Holztragung Isaaks und Kreuztragung Christi sowie Eherne Schlan-
ge und Kreuzigung Christi ausdriicklich benannt.“**® Ein frither Zeuge fiir die
Bedeutung des Christusbildes am Kreuz in der Genese des christlichen Bildver-
stindnisses wie seiner Akzeptanz im religiésen Ritual ist das anonyme Gedichr,
das Traumgesicht vom Kreuzesbaum. Das angelsichsische Gedicht hat sich in einer
einzigen Handschrift aus Vercelli erhalten, die in der zweiten Hilfte des zehnten
Jahrhunderts entstanden ist. Die Entstehungszeit des Gedichtes ist jedoch deut-
lich frither anzusetzen. Es besingt ein Kreuz mit Christus mal hélzern, mal als
wganz mit Gold iibergossen; wunderschéne Edelsteine waren auf der Erde, so wa-
ren auch fiinf oben auf dem Achselgespann®.**® Auf die Relevanz der Ambiguitit
seiner Erscheinung und auf sein imaginatives Potential weist Ute Schwab hin: Es
erscheine mal ,leuchtend golden — und dann doch hélzern, prichtig glinzend —
und dann doch blutverschmiert, gemmengeschiickt — und dann doch ,arm’. Das
kontrastierende Zusammenwirken von scheinbar Unvereinbarem in der Erzihl-
form des Traumgesichtes in aufeinanderfolgenden Momenten geschildert — bildet

353 Cyrill von Alexandrien: ,Christus ist also die Schlange®, vgl. CYRILLUS ALEXANDRINUS: Ar-
gumenta glaphyrorum in Numeros Liber. De serpente aeneo, Sp. 639C. Zur Referenz des Gol-
denen Kalbes und der ehernen Schlange auf das Bilderverbot und ihrer Interpretationsge-
schichte in der jiidischen Exegese siche ZIMMERLI 1974,

354 ISIDOR VON SEVILLA: Questiones in Vet. Test., In Numeros, cap. 36, Sp. 355.

355 GRAEPLER-DIEHL 1967, S. 168. Vgl. BEDA VENERABILIS: Vita sanctorum abbatum monasterit
in Wiramutha et Girvum, 1V, sect. 1, Sp. 720: Imagines quoque ad ornandum monasterium
ecclestamaue beati Pauli apostoli de coneordia veteris et novi testamenti summa ratione compos:-
tas exhibuit: verbi gratia, lsaac ligna quibus immolaretur portandem et Dominum crucem in
qua pateretur aeque portandem et Dominum crucem in qua pateretur aeque portantem, proxima
super invicem regione pictura coniunxit. ltem serpenti in eremo a Moyse exaltato filium hominis
in cruce exaltatum comparavit.”

356 ,eall pet beacen waes begoten mit golde; gimmas stodon faegere @t foldan sceatum, swylce par
fife waeron uppe on pam eaxlegespanne.” Zit. nach der Edition und Ubersetzung von SCHWABR
1978, S. 132f. und S. 143. Fiir eine erste Beriicksichtigung im Kontext der Genese der westli-
chen Bildvorstellung siche: SCHMITT 1994, S. 425f. und Anm. 9. Weitere Literatur ebd.
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das Grundgefiige [...] des ganzen Gedichtes, welches durch Aneinanderreihung
von Gegensitzen jenes theologische Ineffabile des Todes zum Leben, des lebendig-
machenden Kreuzestodes, die paradoxe Funktion und Gestalt des Kreuzes bei und
nach der Passion zum Ausdruck bringt.“%*’

Dass es nicht die Kreuzreliquie, wie die bisherige Auffassung der Genese der
christlichen Skulptur in der westlichen Kunst des Mittelalters nahelegen wiirde,
sondern Christus am Kreuz ist, der verehrt wird, darauf weist der Textauszug aus
den Akten der Pariser Synode von 825 hin, der sich auf den Brief von Papst Gregor
stiitzt:

»Wenn du aber siehst, dass Christen das Kreuz anbeten, so wisse, sie beten den
gekreuzigten Christus, niche das Holz an. [...] Also untersagen wir es nicht, dass
es Kreuze, und auch nicht Darstellungen der Heiligen, noch die unseres Gortes,
sondern die Ahnlichkeit und die Bilder Christi, und der Heiligen gibt, und zum
Gedichtnis und der Ehre und zum Schmuck der Kirche werfen wir uns nieder
und beten sie an,“**

Zwar erwihnen die frithen Quellen fiir monumentale Kruzifixe mic Christuskér-
pern im Fall von Narbonne auch Reliquien, jedoch sind diese Fille in der Minder-
zahl. Damit ist die These, dass sich das Wiederaufleben der Skulptur vor allem
durch die Schaffung eines intakten Kérpers, welcher der fragmentierten Reliquie
wieder ein vollstindiges Abbild des einstigen Kérpers verleiht, nur mit Einschrin-
kungen zu halten.

Der Bezug des Kruzifixes auf die eherne Schlange von Isidor von Sevilla wird
erweitert von Amalarius von Metz,”” der nach einer Zusammenfassung der Posi-
tionen von Paulus, Augustinus und Hieronymus hinzufiigt:

wDas Kreuz Christi vor mir stehend, habe ich Christus gleichsam an ithm han-
gend im Geist. Selbst unsere bittenden Worte zeigen, wen wir anbeten. Wir sa-
gen: Wir beten dein Kreuz an, Herr und deine heilige Auferstehung loben und
verherrlichen wir. Hier sind es keine Worte der Fiirbitte sondern der Zurschau-
stellung der Anbetung des Kreuzes und des Verherrlichens der Auferstehung des

Herrn,“3%

357 ScHwab 1978, S. 143.

358 LIBELLUS SYNODALIS PARISIENSIS: Concilium Parisiense A. 825, cap.15, PL 98, Sp. 1392C:
wQuando enim vides Christianos adorantes crucem, cognosce, quoniam crucifixo Christo adora-
tionem proferunt et non ligno. [...] Ergo non sic dicimus cruci, neque figuris sanctorum, dii nostri
estis, non enim sunt dis nostri, sed similitudines et imagines Christi, et sanctorum ejus, et ad me-
moriam et honorem, et decorem ecclesiarum adjacentium et adorantium."

359 Amalarius von Metz wurde um 755 geboren und ist 850 in Metz gestorben.

360 AMALARIUS VON METZ: Liber officialis, lib. 1, c. 14, PL 105, 1029AB: ,Crux Christi ante me
posita, Christum guasi pendentem in ea mente teneo. lpsa verba nostrae deprecationis demon-
strant quem adoremus. Dicimus: Crucem tuam adoramus, Domine, et sanctam resurrectionem
tuam lavdamus et glorificamus. Hic non sunt verba precationis, sed ostentationis adorandae cru-
cis, et glortficandae resurrectionis Domini.* Amalarius von Metz war 813 in Konstantinopel
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In diesen Zeilen beschreibt er, wie sich der Betrachter beim Anblick des Kreuzes im
Geiste den Christuskarper vergegenwirtigt.®! Er betont, dass es Christus ist, der
angebetet wird und wie dieses konkrete Bild die Auferstehung Christi vor unserem
geistigen Auge als imaginiertes Bild entstehen lisst. Durch die Verehrung des Kreu-
zes und des dadurch evozierten Bildes Christi am Kreuz werde die Auferstehung
des Herrn gefeiert. Diese Position wird annihernd wértlich im Text der Erklirung
der Synode von Arras wiederholt. Diese Synode wurde zur Bekimpfung spirituali-
stischer Tendenzen (Hiretiker 1022 in Orléans) abgehalten und gibt aufschlussreich
Zeugnis davon, dass Kirchenorgane auf Tendenzen reagieren mussten, die Produke
der Volksfrommigkeit waren.?*

Der Verweis auf Amalarius’ Worte steht im Text der Synodalakten unmittelbar
vor dem folgenreichen und die Bildverehrung endgiiltig legitimierenden Absatz,
der die typologische Rechtfertigung fiir Kreuzigungsdarstellungen durch die Ge-
schichte der ehernen Schlange erstmals explizit auf die Marien- und Heiligenbilder
iibertrigt.’*® Diesen Text der Akten kénnte man als Dokument dafiir bewerten,
dass sich die Uberwindung des zweiten Gebots mafigeblich durch Referenz auf die
eherne Schlange vollzieht bzw. dadurch begriindet wird. Thr Anblick bewahrt vor
allen Versuchungen und dementsprechend vermag auch das Anblicken des Kruzifi-
xes vor der Gefahr zu schiitzen, dem Gétzendienst anheim zu fallen: ,Wer nimlich
Christus durch das Bild und die Passion des Gottessohnes betrachtet, kann selbst
das Gift des alten Feindes austreiben. Die Akten der Synode rekurrieren an dieser
Stelle auf ein Zitat von Isidor: ,Als Moses die Schlange in der Wiiste errichtet, so
war es notwendig, den Sohn Gottes zu errichten. 3 Nun folgt die fiir die Bilder

und ist vor allem fiir seine liturgischen Schriften sowie seine Vorliebe fiir die Figur der Alle-
gorie bekannt.

361 Auf diese Passage aus der Osterliturgie, in der Amalarius argumentiert, dass das Kreuz Chri-
stus zugleich reprisentiert und auf ihn verweist, ist bereits zuvor verwiesen worden,

362 Als Beispiel hierzu sei die Geschichte von Leuthard aus der Champagne erwihnr, der ein
Kruzifix zerschligt, um gegen Abgaben und damir letztlich gegen die Machr des Klerus zu
protestieren, siche GERARDUS L: Acta Synodi Atrebatensis 111, Sp. 1287 A. Die Bedeurung
dieser Synode ist nicht zu unterschiitzen, wenn sie auch bisweilen in der Forschungsliteratur
unterschlagen wird. Beachrung, wenn auch mit falscher Jahreszahl (Druckfehler?) fand sie
immerhin schon bei Ri0 1836, S. 35, der darin die Tendenz ,plutdt historique que mysti-
que” beschrieben und Vorliufer fiir seine eigene Neigung ,en quelque sorte consacré cetre
direction déja si conforme au gotit national” sicht.

363 Auch im Opus Caroli regis wurde schon von den Bildern der Heiligen (imagines sanctorum)
gesprochen, jedoch ist hier, wie bereits Chazelle zurecht anmerkt, weniger von Heiligensta-
tuen die Rede als von ,images of holy persons”, CHAZELLE 1990, 8. 141. Es ist jedoch zu
fragen, ob man wirklich auf Heiligenlegenden, d.h. Historienbilder, in denen biblische Ge-
schichten oder Heiligenlegenden dargestellt werden, schliefien kann.

364 In den Akten der Synode von Arras ist der originale Wortlaut dieses Passus: , Sicur exaltavit
Moyses serpentem in deserto, ita exaltari oportet filium hominis. Apte autem eneus serpens ligno
suspensus est, ut Dominus et in serpente mortuus et in ere significaretur eternus, mortuus videlicet
per humilitatem, eneus per divinitatem”. Ich michte an dieser Stelle Alexander Patschovsky
(Universitit Konstanz) meinen Dank aussprechen, der mir die unpublizierte Neuedition der
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relevante Passage: ,Ebenso aber hat sich die eherne Schlange in Holz errichret, das
bedeutet, dass der Herr sowohl den Tod in der Schlange als auch im Erz Ewigkeit
bedeutet.” Aufschlussreich ist dabei, wie die Geschichte aus den Numeri in den
Synodalakten wiedergegeben wird: Verschwiegen wird hier der Priifcharakeer, dass
die Feuerschlangen, die dem ausziehenden Volk in der Wiiste den Tod bringen, ei-
gentlich von Gott gesandt sind. Aus christlicher Perspektive sind sie in der Tat des
Teufels. Sie verkdrpern die Entfesselung des Bésen als Strafe fiir die Siinde. Ebenso
eliminiert der Autor die Zeichenfunktion der ehernen Schlange: Im biblischen Text
liegt die Betonung darauf, dass diejenigen geheilt werden, die genau hinsehen, das
gotliche Zeichen verstehen und seiner Bedeutung gewahr werden.*®® Im Text der
Synode von Arras ist die heilende Funktion ganz auf das Anblicken reduziert, schon
allein Sehen kann heilen. Hier wird suggeriert, dass das Gift des alten Feindes Ursa-
che des Darbens wie der weltlichen Verderbtheit ist. Der Anblick des von Men-
schenhand gefertigten Kunstwerkes — des Kruzifixes — kann heilen, die Verlockun-
gen durch den alten Feind austreiben, dagegen immun machen. Zu diesen giftigen
Versuchungen gehort in diesem Kontext natiirlich auch, der Anziehungskraft von
Gétzenbildern, ehernen Kunstwerken zu erliegen. Diejenigen, die auf diese Arc
versucht wurden und werden, kann der Anblick heilen und ihren Irrtum aufdek-
ken. Wichtig ist auch, dass Moses als artifex, als Erschaffer der ehernen Schlange,
ebenso unerwihnt bleibt wie die Tatsache, dass sein Werk als Zeichen aufgefasst
werden muss: ich zitiere den entsprechenden Bibeltext aus den Numeri: ,[...] fecit
ergo Moyses serpentem aeneum, et posuit eum pro signo.” Vielmehr interpretiert der
Verfasser der Akten der Synode von Arras die eherne Schlange ganz im Sinne der
Bedeutung von christlichen Bildern: Christus wird am Kreuzstamm aufgerichtet,
die Schlange um einen Stab gewunden, um dann auf die Bedeutung ihrer Beschaf-
fenheit aus Erz zu verweisen: Damit spielt er zum einen auf die Ewigkeit an (die
Haltbarkeit des Werkes wie spiter die Dauer des himmlischen Lebens), betont je-
doch auch den toten Christus afias die tote Schlange. Thr Tod durch die irdische
Schwiche symbolisiert zugleich das Ende dieser Erniedrigung, wihrend ihre erzer-
ne Natur Goudichkeit oder gar ewige Gértlichkeit bedeutet, wie der Editor der bei
Migne abgedruckten Version gelesen hat (eternum state aenum).

Es sind genau diese glinzenden Bilder von Christus am Kreuz oder der Heiligen,
fiir die er im folgenden Absatz das gleiche postuliert: Sie, die Bilder konnen das
teuflische Gift vertreiben, indem man sie anblickt. Den Verlockungen des Alten
Feindes in Form von Gétzendienst und anderen Siinden kann durch das Betrach-
ten dieser christlichen Bilder, durch die Schau des Gétdlichen, ein wirksames Mit-
tel entgegengesetzt werden.

Akten durch eine seiner Doktorandinnen zur Verfiigung gestellt hat. Hierin wird bereits
darauf hingewiesen, dass die murmafliche Herkunft des Zitates folgende ist: ISIDOR VON
SEVILLA: Quaestiones in Vetus Testamentum, cap. 36, Sp. 355AB.

365 Numeri 21.8-9: et locutus est Dominus ad eum ﬁtc serpentem et pone eum pro signe qui percus-
sus aspexerit eum vivet fecit ergo Moses serpentem aenewm et posuit pro signo quem cum percussi
aspicerent sanabantur.”
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Der wichtigste Abschnite fiir die hier erérterte Bilderfrage ist jedoch die Passage,
in der zum ersten Mal das Erz durch Holz, d.h. das Kreuz Christi, ersetzt wird:
,Ebenso aber hat sich die eherne Schlange in Holz errichtet, das bedeutet, dass der
Herr sowohl den Tod in der Schlange als auch im Erz Ewigkeit bedeutet. Damit
wird erstmals die fast zeitgendssische Tendenz des Einsetzens von Holzsichtigkeit in
der Kunst reflektiert, auf die im Folgenden noch eingegangen werden wird.>*® Eine
Folge dieser Verinderungen und zugleich der letzte Aspekt der Wegbereitung des
Kruzifixes mit plastischem Christuskérper fiir die christliche Skulptur, auf den hier
hingewiesen werden soll, ist die Materialitit.**” Das glinzende Material ist nicht
nur bedeutsam aufgrund seines gottlichen Ursprungs, sondern vor allem wegen
seiner dsthetischen und theologischen Bedeutung.

Gold- und Silberhiillen

Uberlebensgrofle Christuskérper an Kreuzen, die mit Gold- oder Silberblech um-
mantelt wurden, entstanden in einer fiir die Akzeptanz des Bildes im Christentum
entscheidenden Phase. Die schriftliche Uberlieferung zeugt von einer Verbreitung
der monumentalen metallverkleideten Kruzifixe im Frankenreich westlich des
Rheins seit dem neunten Jahrhundert — und damit zur Zeit der Pariser Synode und
nicht wie bisher angenommen seit dem siebten Jahrhundert.**® Auf die Bedeutung
des glinzenden Materials verweisen die zeitgenossischen Quellen immer besonders
deutlich, so bereits Jonas von Orléans in seiner bereits ausfiihrlicher behandelten
Schrift De cultu imaginum von 825:

oL.-.] rursumque crucifigere Filium Dei, et ostentui habere calumnitatis, eo quod ob
memoriam passionis Dominicae imaginem crucifixi Christi in auro argentove expri-
mimus, aut certe in tabulis diversorum colorum fucis depingimus.***

Noch expliziter ist der Verfasser der Gesta Aldrici, die von Aldrich, dem Bischof von
Le Mans in den Jahren 832-857 abgefasst worden war:

»Mitten in der Kirche lisst er einen Alrar errichten, auf dem das Kreuz unseres
Herrn Jesus Christus in Gold und Selber auf wunderbare Art gemacht, aufgestelle

366 Zu jiingeren Quellen, die iiber die Marerialitit von Skulpturen aus Holz reflektieren, siehe:
MEIER 2003,

367 Vgl. auch HAMANN 1943,

368 HAUSSHERR 1973, BEUTLER 1964, BEER 2002. Die einzigen freistehenden Statuen, von de-
nen die Quellen friiherer Zeit berichten, sind Statuen fiir den Kénig Ine aus Gold und Silber
(725), die Christus, Maria und die Apostel darstellen oder die papstlichen Stiftungen in
Rom, die der Liber Pontificalis erwihnt, siche oben.

369 JOHANNES VON ORLEANS: De cultu imaginum, Sp. 339. Der Kontext der Stelle lautet: , Jdcir-
co enim nos apostolico sermone percellere putatis, |...] Quod si ita est, guantum a sensu apostolico
sensus iste abhorreat, quisquis scrupulosissime praecedentia et sequentia epistolae ejusdem apostoli
legerit, perspicue animadvertet.”
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worden ist, und an ebendiesem Altar in der Mitte der Kirche gelegen hat er zur

Ehre der heiligsten Dreifaltigkeit [...].">°

Diese Schrift kannte vermutlich auch der Autor der jiingeren Vita Aldrichs, die
dasselbe Kruzifix beschreibt:

»Unter seinen grossartigen Werken ragt das Werk einer Statue hervor, an der Jesus
Christus angebracht ist, gediegen vergoldet, die bei uns seit Zeiten verwahrt wur-
de, bis sie von Menschen, aufgestachelt von der Schlange, entweiht wurde, die
hervorgekommen einst Aldrich bekimpften, dieses Werk stahlen, zerbrachen,
entweihten, so zuriickgelassen, wie auch an anderen heiligen Orten.**"!

Dass diese goldenen Bilder zudem oft auch noch mehr bewirken konnten, als nur
Bewunderung durch ihren Glanz hervorzurufen, mag der Verweis von Hugo von
Fleury belegen. In seiner Chronik berichtet er, wie das Christusbild, dessen goldene
Beschaffenheit er zuvor gewiirdigt hatte, auf wundersame Weise im Jahr 988 in St.
Peter und Paul in Orléans zu weinen begann, bevor es durch einen Brand in spiite-
rer Zeit zerstort wurde: ,|[...] imago Crucifixi intra urbem Aurealianensem in ecclesia
sanctorum apostolorum Petri et Pauli posita lacrimare visa est. ™

Schwieriger zu datieren sind die Heiligenviten, die ihrerseits die Materialitit der
Kruzifixe ausfiihrlich wiirdigen wie z.B. die Vita der heiligen Rusticula, einer Abris-
sin. In dieser Quelle ist der Kérper Christi als ganz aus Gold und mit Edelsteinen
besetzt beschrieben, wihrend Siule und Kruzifix aus Silber gearbeitet sind.*” Fiir
den Schreiber jener Heiligenvita ist dieses Aussehen ein Topos, denn auch in der
Vita des heiligen Benignus, einem Schiiler des Polykarp, der in Gallien missionierte
und in Dijon den Mirtyrertod starb, wird ein Kruzifix mit fast identischem Wort-
laut beschrieben: ,[...] accepit sanctum corpus super aurum & lapidem pretiosum, cru-

370 GESTA ALDRICL, Sp. 36C/D: . In media quogue Ecclesia fecit altare in quo et crucifixum Domi-
ni nostri Jesu Christi auro et argento mirabiliter fabricatum erexit, et ipsum altare in media eccle-
sta positum in honore sanetissimae Trinitatis |...] collocavit.”

371 ViTa ALDRICL, Sp. 388: , Inter magnifica eius opera lesu Christi cruci affixi statua eminebat ar-
gentea, auro eleganter oblita, quae ad nostram usque aetatem est asseruata, magna populorum
religione, donec scelerati quidam homines, vipereo semine eorum qui Aldricum olim impugna-
rant exorti, augustum hoc monwmentum rapuerunt, confregerunt, profanarunt, cum aliis sacro-
rum locorum religuiis.* Vgl. auch SCHLOSSER 1892, S. 362, Nr. 1000, KELLER 1952, 8. 72
jedoch ohne vollstindigen Wordaut der Quellen.

372 HuGO DE S. MARIA FLORIACENSIS: Actus regron Francorum: PL 163, Sp. 892. Hugo von
Fleury starb um 1120, er war Schiiler von Ivo von Chartres und war Verfasser dieser Chro-
nik.

373 FLORENTIUS PRESBYTER TRICASTINENSIS: S. Rusticula AASS Aug. Bd. 2, Tag 11, S. 664. Ab-
tissin Arelate in Galia: , Sanctum vero illud corpus magna fidei ambitione ex more compositum
lugentivm orphanis frequentabatur officiis. Alia vero die veniens episcopus civitatis Theodosius
pontifex, clero omni aggregato, accepit sanctum corpus super aurum & lapidem pretiosum, cruci-
bus & columnis ardentibus cereorum. Ad obseqias autem venerandas non solum fidelium, sed
etiam Judaeorum concurrerunt agmina populorum omnium lacrymae invicem se supervare cer-
tabant."
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ctbus & columnis ardentibus cereorum.”"** Auf die inhaltliche Bedeutung des Materi-
als und seiner glinzenden Oberfliche wird noch ausfiihrlicher eingegangen werden.

Alle erwihnten Autoren gehen davon aus, dass dem Anblicken der Schlange bzw.
des Kruzifixes keine Strafe folgt. Man kann sich vielmehr vorstellen, dass man die-
sem Blick sogar eine Art ,heilsame Wirkung® auf den Betrachter zugesprochen hatte.
Das Anblicken der Schlange schiitzte vor Versuchungen des Teufels, entsprechend
kénnte dem Anblicken des Kruzifixes die Wirkung unterstellt werden, vor der Ge-
fahr zu schiitzen, dem Gowzendienst anheim zu fallen. Ein Ensemble, dass diesen
Sachverhalt im Kirchenraum deutlich vor Augen stellt, quasi ,,in Szene" setzt, ist das
Mailinder Siulenpaar in Sant Ambrogio. Beide Siulen tragen jeweils eine Schlange
aus Bronze sowie ein Kreuz (Abb. 50).%”% Die ,cherne Schlange®, bestehend aus drei
Teilen, mit einer Linge von 237cm und maximal 27cm Breite, soll gemifl der Chro-
nik von Arnolfo und Landolfo dem Alteren dem Mailinder Bischof Arnolfo I1. als
Geschenk von Basileus II. von seiner Reise nach Konstantinopel im Jahr 1001 mitge-
bracht worden sein. Die Schreiber dieser Mailinder Chronik, Arnolfo und Landolfo,
gehen davon aus, es handele sich um ,die” eherne Schlange, die Moses in biblischer
Zeit errichtete, um die Verletzten der Feuerzungen durch ihren Anblick zu heilen.?
Marilisa di Giovanni gibt eine kurze Zusammenfassung der Legenden und ihrer Er-
zihler, die sich um das enigmatische Objekt in Sant’Ambrogio ranken.””” Leider ist
aufgrund fehlender Vergleichsobjekte weder die Schlange noch das Kreuz datierbar:
ihr Ursprung bleibt im Dunkeln. Eine naheliegende Inspirationsquelle fiir den Mai-
linder Chronisten des spiten elften Jahrhunderts ist jedoch vermutlich die antike
Schlangensiule in Konstantinopel, die auf dem Platz vor dem Apollontempel
stand.””® Thre Auf- und Gegeniiberstellung mit dem Siulenpaar im Innenraum einer

374 FLORENTIUS PRESBYTER TRICASTINENSIS: Vita S. Benignus:  Sanctum vero illud corpus magna
[fidei ambitione ex more compositum lugentium orphanis frequentabatur officiis. Alia vero die
veniens episcopus civitatis Theodosius pontifex, clero omni aggregato, accepit sanctum corpus su-
per aurum & lapidem pretiosum, crucibus & columnis ardentibus cereorum. Ad obseqias autem
venerandas non solum fidelivm, sed etiam Judacorum concurrerunt agmina populorum omnium
lacrymae invicem se superare certabant. S. Benignus, martyr Divione [...] qui opinetur ipsam re-
liquiarum capsam lignea illa mole foris auro argentoqua cooperta fuisse conclusam, diebus vero
solemnioribus in capsam auream mirifice gemmis exornatam inferri, populoque solitam fuisse
exponi.”

375 D1 GIOVANNI 1966.

376 Moratus autem Arnulphus per tres menses apud Imperatorem, gratia Regis adepra, serpentem
aeneum quem Moyses in deserto divino imperio admonitus coram filius Isarel exaltaverat Impera-
tori vequisivit et habere me ruit, et veniens in Ecclesia Sancti Ambrosii ipsu exaltavit [...].° Zit.
nach: D1 GIOVANNI 1966, S. 4. Vgl. VULGATA: Numeri: ,fecit ergo Moyses serpentem aeneum,
et posuit ewm pro signo.”

377 Einen Vorliufer im intonaco des Ziboriums aus dem neunten Jahrhundert har jiingst Carlo
Bertelli aufgespiirt, BERTELLI 1987.

378 Dieses Bronzemonument war von 31 griechischen Stidten zur Erinnerung an die Schlacht
bei Plataiai (479 v. Chr.) errichtet worden. Die Schlange steht heute noch im Hippodrom
vor der Hagia Sophia, war aber bereits im Mittelalter durch Schriftquellen verbreiter. Vgl.
Pausanias: Description de la Grece, 1, 13-9.
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Kirche zu Beginn des elften Jahrhunderts ist fiir sich genommen bereits ein spre-
chendes Bild, das schon von Anovelo da Imbonate, dem Miniaturmaler der Darstel-
lung der Kronung von Gian Galeazzo Visconti bemerkt und im Bild entsprechend
rezipiert worden ist (Abb. 51).” In ihrer zeitlichen Nihe zu der Synode von Arras
und den groflen Silberkreuzen aus Norditalien bildet das Ensemble aufgrund seines
wohl noch originalen Aufstellungsortes einen aussagekriftigen Zeitzeugen.

Die grofle Zahl der franzésischen Stiftungen vermutlich seit 820, sicher aber seit
825 sowie die bilderfreundlichen Synodalerklirungen von 825 in Paris mit ihrer
deutlichen Konzentration auf die Rolle des Kreuzes im christlichen Kul, legen die
Vermutung nahe, dass man den Auftake dieser Kunstform im franzésischen Ambi-
ente anzunchmen hat.”® In Italien haben sich erst wieder spitere Beispiele in Ver-
celli, Pavia und Casale di Monferato erhalten, die vermutlich die monumentalen
Kruzifixe mit Silberhiillen aus Frankreich rezipieren. Diese Rekonstruktion der
Entwicklungslinien verkompliziert sich noch durch die ebenso komplexe wie unge-
klirte Genese der bekleideten Kruzifixe, von denen sich in Italien und Spanien be-
reits Beispiele der Zeit vor dem Jahr 1000 erhalten haben.*®! Wir wissen auch niche
mit Sicherheit, ob das Kruzifix von Lucca oder jenes aus Sansepolcro das ,,Urbild“
ist und wann diese Bildform entstanden ist, die als Vo/to Santo von Lucca aufgrund
seiner Wundertitigkeit den Auftake fiir die Reihe der nach dem Luccheser Vorbild
kopierten Kruzifixe darstellt. Mit der getreuen Kopie, der Intention, dem ,wahren®
Bild so dhnlich wie moglich zu erscheinen, wurde wieder eine byzantinische Vor-
stellung in eine westliche Bildaufgabe iibertragen.’®

Chronologie der Kruzifixe in Frankreich und ibre Rezeption in Europa
In Frankreich nimmt die Chronologiec monumentaler metallverhiillter Kruzifixe
ihren Ausgangspunkt wahrscheinlich in Auxerre.*® Hier stiftete Angelelmus (813-

379 D1 GIOVANNI 1966.

380 Es har sich eine Kopie aus gipsverstirktem Segeltuch von 1551 erhalten, die angefertigt wur-
de, als das alte, iiber zwei Meter grofle Silberkreuz zerstére wurde (Abb. 1.69). Auf welches
der Silberkruzifixe aus mittelalterlicher Zeit sich diese Kopie wirklich beziehr, ist mic letzter
Sicherheit nicht zu kliren. In der Historia basilicae Vaticanae antiquae aus dem Jahr 1160
von Petrus Mallius lassen sich bereits vier verschiedene Silberkruzifixe nachweisen, zwei da-
von befanden sich iibereinander am Hauptaltar, eines rechts davon und eines auf der Hohe
der Mitte des Langhauses. Zahlreiche Verwechslungen in der Sekundiir- und Primiirliteratur
als auch unzureichende Beschreibungen in den Quellen haben einige Verwirrung gestiftet,
zu deren bestmaglicher Aufklirung jiingst Gaetano Curzi entschieden beigetragen hat, CUr-
71 2004. Gaetano Curzi sei an dieser Stelle fiir die Uher]assung des Manuskriptes vor dem
Druck und den inspirierenden Meinungsaustausch gedankt.

381 MAETZKE 1994, S. 273. FIORANTI/UZIELLI 1994, ARMANDI 1994, TESORI D'ARTE 1986,
S.78-79, ,neue” Dartierungen in: LA BELLEZZA DEL SACRO, S. 1-15

382 Ausfiihrlich hierzu: IL voLTO DI CRISTO 2000, S. 67ff. und S. 103-114.

383 Das vermutlich ilreste erhaltene franzosische Silberkreuz ist in der Kathedrale von Toulouse.
Dass bereits im Jahr 816 Abt Aigmarus ein kleineres Kruzifix fiir Conques und ein grofleres
fiir Figeac stiftete, ist vermutlich als Teil der kreativen Geschichtsschreibung anzuschen, auf
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23) ein schr grofles (permaxima) goldenes Kreuz, das mit dem vultus des Erlosers
geschmiickt ist, sowie ein silbernes Kruzifix.”® Wenig spiter schenkte Aldrich 835
der Kathedrale von Le Mans ein Kruzifix,*®® Solomon stiftete 869 ein Kruzifix fiir
Saint-Sauveur in Redon.*® Das Kreuz des heiligen Odo aus St. Martin vor Autun
ist wohl um 870 entstanden,’®” 871 stiftet der Bischof von Nantes Haarreliquien

die man sich als Argument im Streit zwischen der Neugriindung Figeac und Conques beru-
fen hat. Die Quelle berichtet vermutlich frei erfunden, jedoch in Anlehnung an Vorbilder
wie Auxerre, dass fnter alia ornamenta, magnas duas crucifixi vultus imagines fecit opere argen-
tario, auro lapidibusque pretiosis distinxit: quarum maiorem Figiaci ad designandum loci prae-
rogativam, minorem Conchis posuit”, SCHLOSSER 1892, S. 357, no. 989, KELLER 1952, S. 73,
zulerze TRIPPS 1998, S. 94. Zweifel an dieser Quelle artikuliert ebenfalls Schiippel 2005.

384 ,[...] crucem per maximam inibi collocavit, quam auro argentoque vultu Salvatoris decentissime
decoravit, vgl. GESTA PONTIFICUM AUTISSIODORENSIUM, MGH SS XI11, S. 396, BEUTLER
1964, HUBERT 1938, S. 138, Nr. 3, FOrsyTH 1972, 8. 73. Das Kreuz befand sich iiber dem
Alrar des heiligen Stephan.

385 GEsTA ALDRICI, Sp. 36C/D: In media quoque Ecclesia fecit altare in quo et crucifixum Domi-

ni nostri Jesu Christi anro et argento mirabiliter fabricatum erexit, et ipsum altare in media eccle-
sia positum in honore sanctissimae Trinitatis in eo decenter procriis collocavit manibus.” Die Ge-
sta Aldrici wurden von Aldrich, dem Bischof von Le Mans von 832-857 geschricben.
Vita ALDRICL, Sp. 388: ,,Crucifixi statua illustris: Inter magnifica eius opera lesu Christi cruei
affixi statua eminebat argentea, auro eleganter oblita, quae ad nostram usque aetatem est asse-
ruata, magna populorum religione, donec scelerati quidam homines, vipereo semine eorum qui
Aldyicum olim impugnarant exorti, augustum hoc monumentum rapuerunt, confregerunt, profa-
narunt, cum aliis sacrorum locorum religuiis.” Vgl. SCHLOSSER 1892, S. 362, Nr. 1000, KEL-
LER 1952, 8. 72 jedoch ohne vollstindigen Wortlaut der Quellen.

386 HUBERT 1938, S. 138 sowie CARTULAIRE DE REDON, S. 190 und 420, FOrsyTH 1972, 8. 73,
Anm. 70.

387 Vgl. Saint-Pantaléon-les-Autun, Gemiilde 1664 von Edouard Charton, in: BEUTLER 1960,
S. 55, Abb. 17. Das Kreuz wird erstmals in einem Wunderbericht des 11. Jahrhunderts er-
wihnt, und zwar in der Lebensbeschreibung des heiligen Hugo, Vita Hucont, S. 766. Es
handelt sich um eine lebensgrofie Vollskulptur, die in der Mitte der Kirche aufgestellt war
und Wunder wirkte. Der heilige Odo fiel durch seine besondere Frommigkeit auf und wur-
de von seinen Mitbriidern dafiir verspottet. Ein Wunder, das sich ereignete, wihrend er wie
gewohnlich nach der Matutin noch alleine im Gebet verweilte, verwandelt den Spott in
Ehrfurche: ,[...] contigit ergo una dierum, ut more solito veniens ante signum Salutaris Crueis
ipstusque Salvatoris imaginis, quod constat decenter evectum in monasterii medio; dum expansis
manibus in mentis jubilo ad coelum oculos dirigerer, visus est a quibusdam (qui speculandi causa
prosecuti illum fuerant) in sublime aeris elevatus, spatio fere altitudinis trium ulnarum, alocriter
unius horae spatio immobilis persistere: eademque hora ipsa Jesu Christi Doriini ac Salvatoris
Icona, eruct affixa visa est ab ipsis speculantibus contra eundem virum Dei sese humiliter inclina-
re". Da der Wunderbericht mit den Worten ,Regebat ergo illis diebus regnum Francorum Ca-
rolus Rex, cognomento et habitu Calvus, cum Regina Chrodechilde (Richildis) ipsius coniuge”
beginnt, so ist stets angenommen worden, dass das Kruzifix zu der von Karl dem Kahlen
vernanlassten Ausstartung der Kirche gehérte und um 870 entstanden sei, vgl. BEUTLER
1960, S. 49. Die Fiiffe wurden nach 1570 ergiinzt, als die Soldaten Colignys unter den Hu-
genotten dem Kruzifix die Fiifle, Hinde, Ohren und die Nase abgeschlagen harten. Vgl.
HAUSSHERR 1963, S. 110.
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von Peter und Paul, die ,.in signo Domini argenteo” deponiert werden.*** Karl der
Kahle stiftete ein Kruzifix fiir St. Denis®® und Theodard gibt etwa 890 ein le-
bensgroffes Kruzifx fiir die Kathedrale in Narbonne in Auftrag.*”' Die schriftliche
Uberlieferung zeugt von einer Verbreitung der monumentalen metallverkleideten
Kruzifixe im Frankenreich westlich des Rheins seit dem Beginn des neunten
Jahrhunderts.””* Erhalten hat sich lediglich eine deutlich jiingere Stiftung eines
solchen silberverhiillten Kruzifixes aus dem zwélften Jahrhundert in der Kathe-

388 Jean und Marie-Clotilde Hubert gehen davon aus, dass es sich dabei um ein monumentales
Silberkruzifix handelt, vgl. HUuBerT/HUBERT 1980, S. 251 und Anm. 34.

389 In SUGER: De administratione, S. 354, wird das Kreuz beschrieben, das 1793 eingeschmolzen

wurde: ,Auch lieBen wir das Kreuz, welches, bewundernswert ob seiner GréRe, aufgestellt ist
zwischen dem Altar und dem Grab eben dieses Karl [des Kahlen], errichten — die Uberliefe-
rung hielt daran fest, in seiner Mitte ein duferst vortreffliches Halsband der Kénigin Nantil-
dis, der Gattin Kénig Dagoberts, des Griinders dieser Kirche — Crucem etiam mirabilem
quantitatis sue, que superposita est inter altare et tumulum einsdem Karoli, in cuius medio fama
retinuit confixum nobilissimum monile Nantildis regine, uxoris Dagoberti regis ecclesie fundato-
ris, [...]% zit. nach ALBRECHT 2003, S. 172 und Anm. 569.
Wie bereits erdrrer, stiftete er méglicherweise auch das prachrvolle, mit Gemmen ge-
schmiickre Kruzifix aus Gold 877 nach St. Perter, vgl. Hugo von Fleury: HUGO DE S. MaRiA
FLORIACENSIS: Actus regum Francorum, Sp. 876: ,Anno quoque incarnacionis dominicae 877,
Johannes papa Papiam venit, ibique illi Karolus obviam abiit, et Crucifixi magnam imaginem ex
auro puro factam per eum Sancto Petro transmisit. Sed cum inde remearet, vitam veneno finivit;
et Vercellis deportatus in beati Eusebii basilica est sepultus; ubi et requievit annis 6."

390 Es war versehen mit Reliquien des heiligen Kreuzes ,in gqua particula Crucis Domini condita
erat*, BEUTLER 1964, S. 28, Anm. 2 und HUBERT 1938, S. 138, Anm. 2.

391 Virta des heiligen Theodard, die von dem 893 verstorbenen Bischof geschrieben wurde: [...]
crucem autem, ad instar humanae staturae provactam, auro argentoque adopertam, in gua parti-
cula crucis Domini, condita erat.” SCHLOSSER 1892, S. 363, no. 1006. G. D. Gordini, datiert
die Vita erst um 1100, vgl. Link, Bd. 10, Sp. 23 und SCHRADE 1957. Profane Statuen, die
nicht in einem religisen Kontext genutzt und in Kirchenriumen aufgestellt wurden, ent-
standen bereits kurz darauf: Die Statue von Theoderich in Aachen aus Ravenna, Ragenarius’
goldenes Bildnis von 850, die Statue, die Fulchonius aus Dank fiir Kénig Lothar aus einem
Reliquienschrein 954 herstellen lief3.

392 Lediglich in Rom gib es einige friihere Beispiele: Die goldenen Madonnen von Santa Maria

Maggiore (geschenkt von Gregor 1. (731-741) und Pascalis 1. (817-824)), den Christus aus
vergoldetem Silber am Eingang des Vestibiils von San Paolo fuori le mura sowie die goldene
Christusstatue iiber dem Eingang des Vestibiils von San Pietro, beides Stiftungen von Leo
I11. (795-816) als auch das Christusstandbild aus Gold und Silber in San Giovanni al Later-
ano, gestiftet von Benedikt I11. (855-858).
Auf eine deutsche Quelle aus dem Jahr 836 hat Beutler bereits hingewiesen: Lupus verfasste
die Vita von Wigbertus, dem Abt von Fritzlar, der 747 gestorben war. Lupus beschreibr ein
Holzkreuz mic Silberverkleidung: .. Eamdem etiam domum quidam ex iliis expoliare conatus,
defracta ianua irrupit, crucisque argenteam laminam affabre inauratam rapuir, profanisque ma-
nibus necquaguam efferre cunctatus est." Vegl. Lurus: Vita Wigberti, S. 136 und BEUTLER
1963, S. 196 und Anm. 30. Ich gehe in dieser Arbeit jedoch davon aus, dass in den hochmit-
telalterlichen Quellen erux in der Regel ein Kreuz bezeichnet und crucifixus fiir ein Kruzifix
verwender wird.
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drale von Toulouse. Eingesetzt haben diese Stiftungen zur Zeit der Pariser
Synode von 825 und nicht wie bisher angenommen seit dem siebten Jahrhun-
dert:*”?

Als iltestes Beispiel fiir ein monumentales Kruzifix gilt in der Literatur bislang
das Kreuz von Metz, dass im Jahr 1567 verkauft wurde.’”* Aufgrund der Vita Geiri-
cis nimmt Keller an, dass bereits seit dem Jahr 636 ein grofles Goldkreuz mit Chri-
stuskorper im Dom von Metz existierte.”” Da man jedoch den Zusammenhang
der von Bischof Goericus gestifteten Tische des siebten Jahrhunderts (deren Stif-
terinschrift in der Quelle erwihnt wird) und dem Kruzifix zumindest in Frage stel-
len muss, wird hier vorgeschlagen, fiir die Entstehungszeit des Metzer Kreuzes das
neunte Jahrhundert oder die Zeit des Kathedralumbaus und der Vollendung des
romanischen Baus anzunehmen.?”® Die Vita Geiricis berichtet, dass in Metz zu Sei-
ten eines hoch aufgehingten Kreuzes zwei kostbare Tische standen:

ol... ] discum alterum [der erste war von Arnulf von Metz] eiusdem metalli eiusdem-
que ponderis construere studuit, qui hodieque impressis litteris nomine eius insignis
habetur; prior enim discus 70 librarum in gestis sancti Arnulfi esse describitur. Qui
uterque discus ob divinum honorem cruce dominica cum crucifixo aureo miri ful-
goris et magnitudinis in altum collocata dextra laevaque statui consistunt (Her-

vorhebungen d. Verf.).

Diese Quelle wurde jedoch erst im elften (!) Jahrhundert niedergeschrieben. Einer
der beiden Tische, die in der Vita erwihnt werden, triigt die Stifterinschrift des Bi-
schofs Goericus. Dass jedoch die Tische und das Kreuz zusammen als Ensemble
gestiftet wurden, ist keineswegs gesichert noch wirklich plausibel. Es sind keine
anderen Stiftungsensembles, bestehend aus Tischen und Kruzifix, bezeugt. Daher
konnte es sich bei den Tischen um eine Stiftung des siebten Jahrhunderts, bei dem
Kreuz hingegen sehr wohl auch um eine jiingere Stiftung handeln. Die Quelle
stiitzt sich ansonsten explizit auf die dltere Vita des Arnulf, in der von dem Kreuz
selbst keine Rede ist. Die Arbeiten am romanischen Dom wurden vermutlich unter
Bischof Adalberon II. abgeschlossen, der im Mai 1005 starb.>”” Fest steht, dass in

393 HAUSSHERR 1973, BEUCKERs 1993 und BEER 2002 mit ausfiihrlicher Bibliographie.

394 Pert 1930, S. 142f., Nr. 576 und 577 sowie PELT 1919,

395 KELLER 1952, S. 72, weist darauf hin, dass VITA ARNULEL cap. 14: ,adhuc superat eidem (Bi-
schof Arnulf von Metz) discus argenti, habens pondus libras septuaginta duas” (zwischen 614-
623) zit. nach KNOEGEL-ANRICH 1932, S. 151, Anm. 2.

396 Fiir die Datierung in das neunte oder gar erst zum Ende des zehnten Jahrhunderts spricht
nicht zuletzt auch, dass alle anderen Texwzeugen die Existenz von grofien goldenen oder sil-
bernen Kruzifixen erst nach der Zeit der Abfassung des Opus Caroli regis und v.a. nach der
Synode von Paris 825 belegen.

397 Bislang blieben die Vorschlige der ilteren Literatur (Sauerland und Prost) unwiderlegt, dass
der romanische Dom von Metz unter einem Bischof Thierry vollendet wurde, was auf der
Annahme basiert, dass es sich bei dem Deoderich der Vita von Deoderich (um 1070 verfasst)
um einen der Bischéfe Thierry handelt. Diskutiert wurde, ob es sich um Thierry 1. (965-984)
oder Thierry II. (1005-1046) handele, weniger jedoch, ob der Bau nicht schon bereits zu
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Frankreich monumentale Kreuze mit plastischen Christuskérpern, die mit Gold-
oder Silberblech ummantelt wurden, seit dem zweiten Viertel des neunten Jahr-
hunderts entstanden. Thre Existenz manifestierte eine erste Phase der Entwicklung,
die der Akzeptanz des Bildes im Christentum den Weg bereitete.

Seit ottonischer Zeit sind Grokruzifixe mit plastischem Christuskérper und Me-
tallverkleidung auch andernorts nachweisbar. Es entstanden das Bennakruzifix in
Mainz im Auftrag des Bischofs Willigis (975-1011) und wenig spiter das Brauwei-
ler Kreuz aus der Minoritenkirche.””® Ein monumentales Bronzekruzifix ist fiir
Hildesheim dokumentiert,”” das bis 1544 auf der um 1020 geschaffenen Bern-
wardssiule thronte,"” Nachfolger in der Bronzetechnik sind Essen und Minden.*”!
Ob es sich bei der italienischen Nachfolge um eine Rezeption des Silber-Kreuzes
aus Alt-St. Peter oder um einen ,franzésischen” Import handel, ist unklar. Aribert
von Intimiano (1018-1045) stiftete ein Kruzifix aus getriebenem Kupfer in Relief
(132cm) fiir den Dom von Milano.*** In dieser zweiten Phase finden sich auch die
ersten Kruzifixe, deren (nackter) Christuskérper nicht metallverkleidet wurde.*™
Erst in dem Moment, indem sich ihr Vorhandensein nicht mehr als theologisch
bedenklich erwiesen und ihr Gebrauch im christlichen Kult sich durchgesetzt hat-
te, gab es auch Holzskulpturen, die lediglich farblich gefasst waren.

Das gilt fiir die Madonnen und Heiligenbilder seit dem spiten elften Jahrhun-
dert (so z.B. vermutlich die Imad-Madonna)*® und fiir die Kruzifixe seit der Jahr-
tausendwende. Zahlreiche dieser holzsichtigen Kruzifixe haben sich seit dem aus-

Zeiten Adalberon II. vollender gewesen sein konne, wie bereits Aubert erwiigt, vgl. AUBERT
1931, 8. 32, Anm. 43. Die Gesta als zweite Quelle wurde erst 1132-1142 verfasst, sie schreibt
seine Vollendung dem zweiten Thierry zu. Denn laut Constantin, dem Abt von Saint-Sym-
phorien in Metz, wurde Adalberon 11, gemil seinem letzten Willen ,devant l'autel de saint
Etienne et devant les oratwires de la cathédrale” begraben. Siehe ebd. Die Kirche war zum
Zeitpunkt des Todes von Adalberon I1. vollendet: ,Or ceci n'est pas du tout une preuve. Sau-
erland n'a pas compris comme il convenait le passage de Constantin: il traduit ,cunctis oratio-
riis domus’ par ,tous les oratories de la cathédrale’, domus, signifie ici la ,maison épiscopale’ et
les oratories de la ,maison’ sont ceux que nous avons énumérés d'apres la régle de Chrode-
gang. Cette rectification diminue singulierement la portée du texte allégué par Sauerland.”

398 BEUCKERS 1993, S. 59fF. und BEUCKERS 1994b.

399 Dass zu karolingischer Zeit ein Bronzekruzifix in Aachen bezeugt ist, wo es sich auf der Em-
pore des Oktogons vor dem Salvator-Altar im Osten auf einem Kreuzbalken befunden haben
soll, berichtet J. Buchkremer, leider ohne Quellenangabe, vgl. BUCHKREMER 1941, §. 37f.

400 Siehe den Beitrag von Kashnitz in: BERNWARD vON HILDESHEIM 1993, Bd. 2, S. 540.

401 Vgl. Kreuz auf der Marmorsiule von Essen, das die Abtissin Ida (gest. 971) gestiftet hartee:
BEER 2002, S. 136. In diesem Fall ist es unklar, ob das Kruzifix einen , Kérper” besafi.

402 Weitere Beispiele sind die bereits erwihnten Kreuze von San Michele zu Pavia (Abb. 1.74)
mit seiner Hohe von 201c¢m, ein monumentales Silberkruzifix in San Eusebio in Vercelli
(Abb. 1.73) und das (jiingere) Kreuz in der Domkirche von Casale Monferato (Abb. 1.75).

403 Vgl. auch MEIER 2003.

404 CLAUSSEN 1970 hart gezeigt, dass sie zunichst farbig gefasst war, bevor sie einen Metalliiber-
zug erhielt, entstanden ist sie in der Zeit zwischen 1051-1076.
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gehenden zehnten Jahrhundert an folgenden Orten erhalten: An erster Stelle ist

hier das Gerokruzifix im Kélner Dom zu nennen, sowie seine Rezeption in den

Kruzifixen von Aschaffenburg® als auch die Kruzifixe in Ringelheim, in St. Chri-

stoph in Mainz,** in Gerresheim, in Trier (heute im Schniitgenmuseum), in Bir-

kenbringhausen, in Udenheim, in St. Laurentius in Hiickelhoven-Biisdorf,""” in
408 409 410

St. Georg in Kéln,** in St. Flour*”” und in Tongeren.
Bis hierher wurde die Frage nach dem Grund fiir die ungewshnliche Grofle der
Kreuze ausgeblendet. Sie ist wahrscheinlich durch ihren urspriinglichen Aufstel-
lungsort begriindet. Der Standort dieser lebens- oder iiberlebensgrofen Kruzifixe
ist vermutlich in der Mitte des Kirchenraumes im Altarbereich, d.h. iiber ihm auf-
gehingt, auf einem Balken oder unter Umstinden sogar auf einer Siule anzuneh-
men.''" Auf diese Weise wurde ithr Anblick einem groffen Publikum im Kirchen-

405 Vgl. BEUCKERS 1994a.

406 HAUSSHERR 1973, S. 395, Abb. 8, S. 394. Das Kreuz wurde lange Zeit als wundertitig ver-
ehrt. Es befand sich urspriinglich im Besitz des Stiftes St. Maria im Felde, das seit dem 14.
Jahrhundert auch Heiligkreuz genannt wurde. Der Kopf, die Arme und die Unterschenkel
sind spiitere Ersetzungen, der Torso stammt wohl aus dem elften Jahrhundert.

407 RHEIN UND Maas 1972, Bd. 2, S. 189, Abb. 18.

408 BEUCKERS 1994b, HAEDECKE 1957, KIPPENBERGER 1952, WESENBERG 1952 und 1959,
HAUSSHERR 1963, S. 40.

409 Abb, 27, S. 64 in: BEUTLER 1960,

410 Die Kruzifixe aus der Abbazia di Sant’Antimo und der Abbazia di San Salvatore (beide beim
Monte Amiata) kénnten durchaus bereits im elften Jahrhundert und nicht wie bislang ver-
mutet um 1200 entstanden sein. Abb. von beiden in: SEMFF 1984, Tav. XXXVII. Der Zu-
stand mit dem gesenkten Haupt und geschlossenen Augen des Kreuzes von Sant’ Antimo, der
von einer spiteren ,Restaurierung” stammt, ist abgebildet bei DE FRaANCOVICH 1935, fig. 13,
S. 503. Michael Semff wie Geza de Francovich datieren beide Kruzifixe in die Zeit um 1200.
Michael Semff bestitigt Geza de Francovichs Datierung, obwohl er selbst feststellt: Uberra-
schend ist das Fehlen spezifischer Ubereinstimmu ngen der Stiicke von Sant’Antimo oder San
Salvatore mit anderen aus Toscana, Umbrien oder den Marken erhaltenen Holzcrucifixen der
Zeit um 1200 und des ersten Drittels des 13. Jahrhunderts®. ,Die Kruzifixe mit nichr ausge-
hishlter Riickseite scheinen, wenn man von Wesenbergs Datierungen ausgehg, alle in der er-
sten Hilfte des 11. Jahrhunderts entstanden zu sein: siche Monheim, Gerresheim, Frankfurt/
Liebighaus, Lichtenstein, vielleicht auch urspriinglich Ringelheim.” DE FRaNCOVICH 1935,
hier: SEMFF 1984, S. 116, Anm. 4. Zusammen mit der Bliitezeit der beiden Abteien in den
ersten beiden Jahrzehnten des elften Jahrhunderts, ihren regen Kontakten zu Rom, Farfa u.a.
sowie dem Weihedatum von 10306 scheint es sehr viel naheliegender, auch in stilistischer Hin-
sicht, die beiden Kruzifixe in die erste Hiilfte des elften Jahrhunderts zu datieren. Die neue
Abteikirche wurde am 13. November 1035 geweiht, vgl. CDA Nr. 271. Im Diplomatico di
San Salvatore al Monte Amiata werden zwei Kopien der Weiheurkunde aufbewahre, vgl. PREZ-
ZOLINI 1991, S. 28 und Anm. 5. Im Altarbereich ist eine Marmorrtafel mir einer ausfiihrlichen
Stifterinschrift einer Schenkung von 1117 eingelassen. Es bleibt fraglich, ob das Kreuz der
urspriinglichen Ausstattung oder dieser Donation zuzuordnen ist.

411 Zur Entwicklung und Verbreitung der Siulen in der Kunst der Romanik vgl. VERGNOLLE
1998. Einzelne Siulen bzw. ehemals im Zentrum des Kirchenraumes oder hinter dem Altar
aufgestellte Siulen werden in dieser Studie nicht beriicksichtigt.
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raum erméglicht. Man kénnte diesen Standort in den Kontext mit der Einfithrung
der adoratio crucis in der Liturgie dieser Region stellen. Nachweislich auf einer Siu-
le standen Kruzifixe im Kélner Dom in der Mitte des Schiffs, in St. Pantaléon-les-
Autuns, in Auxerre stand das Kruzifix auf einer Siule iiber dem Altar des heiligen
Stephanus. In Hildesheim, in Essen und in St. Gallen*'? kénnte man ein solches
Ensemble vermuten. Stiftergraber in ihrer unmictelbaren Nihe bzw. die Verbin-
dung von Kreuzaltar und Stiftergrab sind fiir das Kélner Gerokreuz,*'? St. Gallen
sowie fiir Mainz (Erzbischof Bardo wurde 1051 ante crucem begraben) und fiir
Metz*'* anzunehmen.

Bologna stellt mit seinen neun steinernen Kreuzen und Kruzifixen (ohne plasti-
schen Christuskérper) einen bemerkenswerten Sonderfall dar; die Kreuze stehen
auf Sdulen, ihr genaues Entstehungsdatum ist nicht bekannt. Die Saulen sind in
der Regel Spolien und aus verschiedenen Siulenfragmenten zusammengesetzt. Vier
der Siulenkreuze befinden sich heute in San Petronio, drei im Museo Civico, eines
in San Pietro und eines in SS. Vitale und Agricola. Den aktuellen Datierungen zu-
folge ist keines der Kreuze vor der Jahrtausendwende entstanden, sie tragen jedoch
fast ausschliefflich ornamentalen Schmuck oder Darstellungen des Gekreuzigten
von geringer Qualitit, was eine genaue Datierung des Autkommens ihres Typus
erschwert. Heute wird in der Kirche SS. Vitale und Agricola ein 68¢cm hohes Stein-
kreuz aufbewahrt, von dem angenommen wird, dass es ehemals in der Mitte einer

412 Die Inschrift auf dem Plan lautet salvatoris icona cruci affixam”, zit. nach HUBERT/HUBERT
1980, S. 250.

413 BEER 2002, S. 136 und Anm. 52.

414 In Metz befand sich das Kruzifix am Eingang des Chorumgangs: ,[...] le grand crucifix, dit
encore la croix de saint Honoré, érait fixé a 'entrée du cheeur de telle sorte que I'on pouvait
le voir de la nef.” Der Chorbereich war einschliefSlich der beiden gerade geschlossenen Quer-
schiffe durch Mauern bzw. Schranken vom Schiff abgetrennt. Das Kruzifix befand sich in
der Niihe des Grabes des Bischofs Thierry II. Wie bereits von Anton von Euw als Hypothese
formuliert wurde, wiire als weiterer Zeuge eine Elfenbeintafel denkbar, die einen Reflex des
méglichen Bezuges zwischen der Grabstitte von Adalberon I1. und dem Kruzifix sowie ihre
w+Dokumentation” in der Elfenbeintafel darstellen kiinnte (Abb. 1.84 sowie zum Vergleich
die Abb. 1.82 und 1.83). Im Fall der Mewzer Tafel lisst sich vermuten, dass es sich bei dem
goldenen Kruzifix nicht nur um eine Darstellung dieses Kreuzes im Elfenbein, sondern viel-
leicht auch um eine Stiftung durch Adalberon I1. handeln kénnre. Die Tafel entstand in der
zweiten Phase der Mertzer Elfenbeinschnitzkunst und weicht in entscheidenden Merkmalen
von der konventionellen Tkonographie ab, mit der auf den Elfenbeintafeln des zehnten Jahr-
hunderts die Kreuzigung dargestellt wird. Erstens wird das Kreuz auf cine Siule platziert
und Adam somit auf die Hohe eines Kapitells erhoben. Die horizontalen Kreuzbalken ver-
gleichbarer Tafeln arbeiten in der Regel mit einer abstrakten Raumlichkeit, bei der die ver-
schiedenen Ebenen auch fiir verschiedene Zeiten, Orte und Realititsdimensionen stehen.
Die Sdule gleicht hinsichtlich ihres rankenden Pflanzenschmuckes existierenden Marmor-
oder Bronzesiiulen, die sich sowohl mit antikem Ursprung in ihrer mittelaleerlichen Zweit-
verwendung als auch in Beispielen friihmittelalterlicher Nachahmung erhalten haben (St.
Peter-Ziborium, etc.). Zweitens wird unterhalb der Siule ein kleines quadratisches Kistchen
eingefiigt, in das eine Biiste des Stifters cingearbeitet ist, der iiber seine namentliche Nen-
nung in der Inschrift auf dem Kistchenrahmen mit Adalberon II. zu identifizieren ist.
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Strafle mit zahlreichen Kapellen und auf der zugehérigen Siule gestanden ist. Wa-
rum es sich nicht um das Kreuz der Chiesa del Crocefisso handeln kénnte, einer
Kirche desselben Komplexes, der aus mehreren Kirchen, einer Nachbildung des
Heiligen Grabes in Jerusalem, Kreuzgang etc. besteht und unter dem Namen Santo
Stefano zusammengefasst wird, wurde bislang in der Sekundirliteratur nicht erwo-
gen. Eine Siule mit Kreuz stand der Vita Sancti Petronii zufolge, die am Ende des
zwolften Jahrhunderts verfasst worden war,*'® am Grab des Bischofs Eusebius von
Bologna und in der Mitte einer Strafle mit zahlreichen Kapellen, die dort errichret
warden waren, da man glaubte, dass zahlreiche regionale Heilige ihr Martyrium bei
den Christenverfolgungen unter Diocletian hier erlitten hatten. Die Legenden, die
ihre Aufstellung Sant’Ambrogio oder San Petronio zuschreiben, wurden erst im
zwolften Jahrhundert aufgezeichnet. Eine Orientierung an dem Mailinder Siulen-
paar wire denkbar, ist jedoch nicht zu belegen. Eine Ausnahme in dieser Gruppe
stellt das Kreuz aus San Pietro dar, dessen Kreuzigungsbild auf der einen und die
Darstellung des Lammes umgeben von drei Erzengeln auf der anderen Seite sowie
dessen aufschlussreiche Inschrift von einem hoheren Anspruch zeugt.*'°

II. 4. d) Heilige Orte und heilige Korper

Im Siiden Frankreichs vollzogen sich eine Reihe von — am Beispiel von Conques
bereits kurz erwihnter — grundsitzlicher Verinderungen der Klosterorganisation
und der Liturgie. Diese sind von erheblicher Bedeutung fiir den Umgang mit dem
Bild, sowohl hinsichtlich seines Einsatzes im Kult als auch beziiglich seiner Rolle
bei der Identititsstiftung und Reprisentation in den regionalen Machtverhiltnis-
sen. Anders als bei den Kruzifixen, bei denen vor dem zehnten Jahrhundert nur im
Fall von Narbonne eine Reliquie innerhalb des Corpus bezeugt ist, ist in den trag-
baren Heiligenstatuen oder -biisten in der Regel eine Reliquie des dargestellten
Heiligen eingeschlossen. Wie unterscheiden sich nun skulpturale Reliquiare, die als
Kopf-, Arm- oder Biistenreliquiar seit dem ausgehenden neunten Jahrhundert her-
gestellt wurden, von Kruzifixen hinsichtdich ihrer Bedeutung fiir die Sakralicit des
Ortes?

Das Kruzifix hatte durch seinen Anbringungsort in der Hohe und seine Eigen-
schaft als Bildzeuge des Todes Christi, als Beleg fiir das Gortesgeschenk der Uber-
windung der Erbsiinde eine von Reliquiaren grundsitzlich verschiedene Funktion.
Mit der Prisentation der Reliquien auf dem Altar konzentrierte sich die Aufmerk-
samkeit auf einen ,irdischeren” Ort. Ein zeitgendssischer ,Augenzeuge®, der diese
Entwicklung im Jahr 1008 beschrieb, ist Rudolf Glaber: ,,Nam ueluti quoddam | pi-

gnora sanctorumy) resurrectionis decoramen prestolantes Dei nutu fidelium obtutibus

415 Lanzont 1907, S. 278-280 und PorTa 1996, S. 57 und Anm. 3.
416 LA CATTEDRALE SCOLPITA 2003.
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patuere, quorum etiam mentibus plurimum intulere solamen.“""” Vergleicht man die
Enwwicklung von Kreuz zu Kruzifix mit der Entwicklung der Reliquiartypologie
vom Reliquienkistchen oder der Burse hin zu anthromorphen Formen (Arme und
Kéopfe), gibt es nur bedingt Parallelen. Diese finden sich vor allem in der Rezeption
der Objekte. Das Kruzifix wurde angeblicke, blickte zuriick und sein Glanz verbrei-
tete gottliche Gegenwart von oben. Auch das Reliquiar wurde angerufen, es wurde
jedoch nachgerade mit ihm kommuniziert, man glaubte sogar, es konne (stellver-
tretend fiir den Heiligen) Segen erteilen. Die Gegenwart des Heiligen aus seinem
Grab in seinem Kérperreliquiar erméglichte Heilserfahrung beinahe von ,Ange-
sicht zu Angesicht®, ohne die Augen in die Hohe zu erheben. Dabei wurde die
Heiligkeit iiber die Geste vermittelt, sie hatte ihren Ursprung im Heiligengrab un-
ter oder hinter dem Altar. Bei den Kruzifixen war es die Form, das Erscheinungs-
bild des Gekreuzigten, das Merkmal, anhand dessen der Bildzeuge identifiziert
wurde, bei den Arm- oder Biistenreliquiaren war es die Reliquie, die Identitit stif-
tete und die Authentizitit garantierte.

Die Quellen benennen als Standort der Biistenreliquiare fast ausschlieBlich den
Altar (vgl. Abb. 56 und 58). Bis zur Entstehung der Armreliquiare mit dem Finger-
reliquiar des heiligen Dionysius in St. Denis®'® oder der Biistenreliquiare im neun-
ten Jahrhundert (des heiligen Mauritius und der heiligen Fides) waren auf der
Mensa des Altars nur ein Leintuch und das Messgeriit, das Corporale, die Patene
mit den Hostien, der Kelch mit dem Wein und das Evangelienbuch gestattet. Spi-
testens seit dem neunten Jahrhundert wurden zumindest an den Feiertagen der
Heiligen ihre Reliquiare auf dem Altar ausgestellt.”'” Am Ende des elften Jahrhun-
derts war es an hohen Festtagen bereits allgemeiner Brauch, dass Reliquiare den
Altar schmiickten. Man stellte sie vor Beginn der Messe auf den Altar und schloss
sie nach der Messe wieder in der Sakristei ein.*?® Eine Darstellung von einer Reli-

417 RODULFUS GLABER: Glabri Historiam Libri Cingue, lib. 3, S. 126. It was though they (pignora
sanctorum) had been waiting for a brilliant resurrection and were now, by God’s permission,
revealed to the gaze of the faithful®, iibers. von John France und Paul Reynolds, ebd. S. 127.

418 Vgl. HUBerT/HUBERT 1982, S. 252. Miracula sancti Dionysii, 1, 23, AASS 111, 2, S. 351:
wl--.] partem digiti S. Dionysii auro instar manus a fabro composito, inclusam.” Anstelle des ei-
gentlich zutreffenden Begriffes der ,sprechenden™ Reliquiare har sich in jiingster Zeit der
Begriff Korperteil-Reliquiare bzw. Body-Part Reliquaries verbreitet. Vgl. BYNUM/GERSON
1997, BOEHM 1997, HAHN 1997 und FALK 1991-93.

419 Anders sicht das Signe Horn Fuglesang, der davon ausgeht, dass erst seit dem zehnten Jahr-
hundert die Prisentation der Reliquien auf dem Alrar iiblich geworden war, siehe FUGLESANG
2004, S. 10. Er beruft sich dabei auf BARBIER 1968, S. 201f. der jedoch seinerseits nur die
bekannte Stelle von Leo dem IV., und damit aus dem rémischen Ambiente zitiert, das sich
nicht einfach auf den franzisischen Kontext iibertragen lisst: , Super altare, nibil ponatur. nisi
capsae et reliquiae et quator evangelia, et pixis cum corpore domini ad viaticum infirmis".

420 MEYER 1950 und Evans 1950, S. 25: ,Such shrines and tombs were no longer hidden in a
crypt or confessio, but were raised high where all men might see them, above, upon or below
the high altar of the church.” Eine Rezeption dieses Usus hat sich méglicherweise auch in
der auffilligen Hiufung von Heiligendarstellungen in Halbfigur auf den Limousiner Email-
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quienbiiste auf einem Altar findet sich auf dem Reliquiar des heiligen Calmine aus
dem zwélften Jahrhundert, auf dem die Biiste des heiligen Caprasius in Mozat auf
dem Altar dargestellt ist (Abb. 56).**' Dieses Beispiel vermag veranschaulichen, wie
stark die Reliquienbiiste auf dem Altar quasi als Stellvertreter des Heiligen, dessen
Kérper in unmittelbarer Nihe begraben war, einen ,lebendigen” Eindruck bei den
Gliubigen hinterlieff. Zugleich agiert der Priester als alter ego des Heiligen, so als
ob sich mittels der Kunst die Zeiten iiberbriicken liefen und der Heilige, reprisen-
tiert durch seine Biiste, die Messe zelebrieren kénnte.

Die nachgezeichnete Entwicklung und die zuletzt angefiihrten Beispiele verdeutli-
chen etwas, das von zentraler Bedeutung fiir Kunst und Liturgie im Westen ist: Es
wird nicht mehr nur das Heiligengrab verehrt, in dem der irdische Kérper des Hei-
ligen, das corpus animale, liegt, sondern das Interesse gilt in besonderem Mafle auch
dem corpus spirituale,*** dessen Reprisentation das Reliquiar verkérpert und in sei-

kiistchen niedergeschlagen. Wihrend Heiligenschreine in dieser Region bis dato fast aus-
schlieflich mit einer Reihe von Heiligen in Standfigur geschmiickt wurden, finden sich
iiberdurchschnittlich viele Biistendarstellungen von Heiligen auf den Limousiner Reliquien-
kistchen. Das ist 2.B. der Fall bei dem New Yorker Reliquiarkistchen aus St. Martial in
Champagnat (um 1150, Abb. 1.87), dem Reliquiarkiistchen der heiligen Valerie aus St. Pe-
tersburg (1175-1185, Abb. 1.88), bei dem Reliquienkasten des heiligen Petrus (1175-1185)
aus St. Anne in Apt (Vaucluse), dem Reliquiar fiir hciligcs Ol aus St. Viance (1200) um nur
einige Beispicle zu nennen. Dafiir, dass die Tkonographie der Limousiner Emailkistchen auf
die Rezeption des Erscheinungsbildes der Heiligenfiguren in der Kirche zuriickzufiihren ist,
spricht auch eine weitere Besonderheit ihres figurativen Schmuckes: Ungewshnlich hiufig
sind Grablegungen, Reliquientranslationen und das Grab der Heiligen auf ihnen zu sehen,
deren Reliquien im Inneren des Kistchens aufbewahrt wurden. Diese Kistchen wurden im
religiosen Ritus auf dem Altar neben ebensolchen Biistenreliquiaren oder an ihrer state auf-
gestelle. Die Verschiebung der Aufmerksamkeit in den Darstellungen auf das Heiligengrab,
seine Grablegung und seine nachmalige Repriisentation fillt im Vergleich der ikonographi-
schen Programme der Limousiner Schatzkunst mit zeitgendssischen Heiligenschreinen z.B.
aus dem Rheingebiet auf. Eine mégliche Erklirung ihrer ,,pcrformal:ivcn Elemente” in threm
Schmuck wiire eine Rezeption des Kultes und in seinem Kontext entstehender ,Szenerien®
in den Gegenstinden, die ihrerseits wiederum im Kult zum Ausdruck kommen.

421 Weitere Angaben bei SoLT 1977, 8. 45 und Anm. 53. Das Kiistchen wurde nach der Auffin-
dung der Reliquien des Saint Calmine im Jahr 1172 in der Kirche von Laguene angefertigt.

412 Paulus unterscheidet zwischen dem irdischen Leib, der nach dem Tode verwest (corpus ani-
malis) und dem Auferstchungsleib (corpus spirituale), welcher der Vergiinglichkeit enthoben
ist. Die Seele gehe nicht nacke, sondern in einem von Gotr geschaffenen spirituellen und
unverginglichen Leib in den Himmel ein: ,Was gesiit wird, ist armselig, was auferwecke
wird, ist herrlich. Was gesiit wird, ist schwach, was auferwecke wird, ist stark. [...] Gesiic wird
ein irdischer Leib, auferwecke ein iiberirdischer Leib® (1. Kor. 15,43-44). Der Leib der Auf-
erstehung habe eine andere Gestalt als der irdische, denn er sei nach dem Bild des Himmli-
schen gestaltetet. . Die Schénheit der Himmelskérper ist anders als die der irdischen Kérper.
Der Glanz der Sonne ist anders als der Glanz des Mondes, anders als der Glanz der Sterne;
denn auch die Gestirne unterscheiden sich in ihrem Glanz." Im paulinischen Vergleich des
verklirten Auferstehungsleibes mit den Gestirnen wurzelt die Vorstellung vom Leuchten (cla-
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nem Erscheinungsbild zum Ausdruck kommt. Dieser Akzentverschiebung trigt
das Geschehen am Altar, dem eigentlichen spirituellen Zentrum des Kirchenraums
als Ort der Wandlung des corpus Christi, und sein Schmuck, d.h. sowohl der stin-
dige als auch der bewegliche Zierrat, Rechnung. Besondere Aufmerksamkeit zichen
dabei Biistenreliquiare in Halbfigur mit erhobenen Armen auf sich. Werden sie auf
dem Altar prisentiert, erscheinen sie wie die eigentliche Instanz am Ort des Altars,
die den Priester nicht nur als spirituelles alter ego, sondern auch in ihrem Aussehen
und ihrer Gestalt iiberragen. Der Heilige prisentiert sich im glinzenden himmli-
schen Leib, der zwar von Menschenhand gestaltet wurde, durch die Reliquie jedoch
iiber iiberirdische Wirkmachrt verfiigt. Diese Macht wird sichtbar und prisent im
Moment, wenn am Altar (dem ,,Grab“) die Hostie wihrend der Messe durch das
Wort des Priesters zum Leib Christi wird und seine Auferstehung gefeiert wird:
Dem Wort des Priesters (Hoc est enim corpus meum!) wird dabei durch die Prisenz
des Heiligenleibes noch eine besondere Authentizitit und Aussagekraft verlichen®*:;
Der Heilige ist, verkérpert in seiner Biiste mit erhobenen Armen, neben dem Prie-
ster die ,hohere” Instanz durch die Prisenz seines ,realen” Kérpers, ein wahrer
Zeuge. Jean-Luc Nancy beschreibt dieses Bediirfnis nach Verdinglichung, nach ei-
ner Verkorperung in einem Objekt, das lediglich in die Austreibung dessen miinde,
was man begehre, wie folgt:

»Die Angst, das Begehren, den Leib Gottes zu sehen, zu beriihren und zu essen,
dieser Kérper zu sein und nichts als das zu sein, bilden das {Un-)Vemun&sprinzip
des Abendlandes. So hat der Korper, hat Korper dort niemals Start, und erst recht
nicht, wenn man thn dort benennt oder ihn herbeirufi. Fiir uns ist der Kérper stets
geopfert: Hostie. Wenn hoc est enim corpus meum etwas aussagt, dann steht es au-
Berhalb des Sprechens, es wird nicht gesagt, es wird entschrieben [excrit] — auf
Gedeih und Verderb [ corps perdu].****

Der Ort des Altars erfihre damit iiber die generelle Allusion als Heiligengrab eine

visioniire Aufwertung in Form einer ,inszenierten“ Auferstehung des Heiligen mit-

ritas), eines der Hauptmerkmale des transzendenten corpus spirituale in der mittelalterlichen
Theologie und Hagiographie. Augustinus beschreibt das corpus spiritualis als von dem Mantel
der Unsterblichkeit und Vollkommenheit (= incorruptio) bekleidet: [...] in spiritalis corporis
nouitatem ex animalis COTPOYS netustastate mutatum resurget incorruptione atque immortalitate
uestitum.” AUGUSTINUS: De civitate dei, XXI11, 21, S. 841. Hierzu: WoLF 2002a, S. 179¢, so-
wie bes. S. 188F. in Referenz auf Hiob 19, 25-26: ,Das Versprechen der endzeitlichen Gottes-
chau bezieht sich nicht nur auf die Augen der Seele, sondern auch auf jene des Leibes, inso-
fern beinhalter es das Versprechen der Auferstchung des Fleisches.® Hiob sage: ,Ich weifl
nimlich, mein Erléser lebt, und am jiingsten Tag werde ich von der Erde auferstehen und
wieder umgeben werden von einer Haut, und in meinem Fleische werde ich meinen Gott
schauen.” Weiterfithrend: ByNUM 1995 und 2006, SCHLIE 2002, S. 67-71 sowie zu den Be-
zugnahmen auf theologischen Diskurse und ihrem kreativen Potential fiir Innovationen der
Bildlichkeit bei Darstellungen der Gregorsmesse insbesonders: SCHLIE 2004 und 2007.

423 Vgl. die relevanten Passagen bei den Synoprikern, Mk 14,22, Lk 22,19, Mt 26,12.

424 NANCY 2003a, S. 11, Hervorhebungen im Text durch Jean-Luc Nancy.
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tels seiner Biiste, einen Kérper, der niemals dort Statt hat, jedoch Kérper hat. Die-
ser Korper sei, so Nancy wenige Zeilen spiter, ,unsere entbléfite Angst“.**> Diese
»Auferstehung” mit den Mitteln der Kunst rekurriert auf die Vorstellung, dass der
himmlische Leib noch im Kern den irdischen Leib enthalte und im Moment der
Auferstehung nur von einem neuen, strahlenden Gewand verhiillt werde. Diese
Vorstellung impliziert bereits den Bezug des Aktes der Schépfung des neuen, strah-
lenden und ewigen Leibes im Hinblick auf den kiinstlerischen Schaffensprozess.
Der kiinstlich geschaffene Leib, der in sich die Reliquie trig, stellt zugleich eine
fromme Allusion wie eine ,Anmaflung” des Menschen dar. Im zweiten Paulusbrief
an die Korinther ist die Idee der Weiterexistenz des irdischen Leibes im Auferste-
hungsleib bereits angelegt. Die Seele, so heiflt es, werde nicht entkleidet, sondern
mit dem neugeschaffenen gocdichen Leib iiberkleider (2. Kor. 5, 2-4). Augustinus
(gest. 430) entwickelte den Gedanken der Teilhabe des irdischen Leibes am Aufer-
stehungsleib weiter. Bei der Auferstehung werde der alte natiirliche Leib mitsamt
seinen in den Gribern verbleibenden Uberresten in einen neuen geistlichen Leib
verwandelt und mit Unverginglichkeit und Unsterblichkeit umkleidet.*”® Von die-
sem verklirten Leib geht unvergingliche Herrlichkeit auf alle iiber, die zum ewigen
Leben auferstehen. In der Reminiszenz der Bildnisreliquiare an diesen Schépfungs-
ake des ewigen Leibes liegt bereits ein Keim mittelalterlichen Kunstverstindnisses.
Der Heilige ist iiber seine ,Darstellung” als Auferstandener in seinem Kunstleib
prisent, worauf der Glanz seiner Erscheinung hinweist.*” Auf diese Weise partizi-
piert der Heilige am Geschehen im Kirchenraum, so vor allem an der Messfeier
seines Anniversariums. Durch seine Form als Biiste, Halb- oder Ganzfigur oder
Kopfreliquiar wirkt er — je nach Standpunkt des Betrachters — als hinter dem Altar
stehender, eigentlicher Mittelpunkt der Zeremonie. Der Priester vor bzw. hinter
dem Altar erhebe dann fiir den Moment der Wandlung die Hostie, den Leib Chri-

sti, und lisst auf diese Weise irdische Prisenz und himmlische Reprisentanz ver-

425 Ebd., S. 12.

426 AUGUSTINUS: De civitate Dei, lib. XXI11, 19,

427 Erst Guibert von Nogent duflerte sich kritisch iiber Gold und Silber an Reliquiaren und da-
mit erst zu einer Zeit, als sie bereits zweifelsohne als liturgisches Geriit verbreiter waren:
GUIBERT VON NOGENT: De sanctis et eorum pigneribus, S. 104f.:  Sed haec omnia a perversita-
te radicis emergunt, quae non est alia quam quod eisdem adimitur quod communi sorte debuerat
omnis commerers humana natura, Sie enim certo certius de terva hominis origo consistit et perso-
luto mortis debito in eandem ex primae damnationis legibus recidit, presertim cui dictum est:
terra es et in terram ibis, deus in ea sententia nec presenti nec secuturo cuipiam dixit: aurum vel
argentum es, in aurum vel argentum ibis. Utquid, precor, homo a sua natura, immo a dei impe-
rio eruitur, ut, quod conditionaliter nulli competit, aureis vel argenteis conculis insevatur? [ ...] Et
quae dignitas ut quis awro argentove claudatur, cum dei filius saxo vilissimo obstruatur? Quod a
seculorum primordiis ne superbissimis quidem regibus constat inolitum nec unicum memoriae
meae suppeditatur exemplum, et cum infinitas tesaurorum copias sepulcris immergerent, nun-
quam legisse me memini quod loculis aureis seu argenteis marmora pura mutarent [...]. Certe si
sanctorum corpora sua iuxta naturae debitum loca, id est sepulcra, servassent, huiusmodi quos
retexui errores omnino vacassent.”
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schmelzen.*® Auf diese Vorstellung geht auch zum Beispiel das Programm des Re-
liquiarkistchens vom heiligen Calmine zuriick. Auf der Lingsseite ist die Kirche
von Mozat mit dem Reliquiar des heiligen Caprasius dargestellt.”*” Diese Einbin-
dung der Transzendenz in Zeremonie und Kirchengestaltung stellt einen bedeutsa-
men, jedoch kreativen Bruch mit der Tradition dar.*® Zugleich kénnte diese Ver-
schiebung des sakralen Zentrums aus der Erde unter dem Altar auf Alwarhéhe er-
kliren, warum keine der Kirchen, die iiber ein verchrtes Bildnisreliquiar verfiigt,
noch eine Ringkryprta besitzt, iiber die traditionellerweise das Heiligengrab besucht
und Heilige verehrt werden kénnen.

Ob, wann und wie dariiber hinaus Reliquiare geoffnet und die im Inneren auf-
bewahrten Reliquien auch prisentiert wurden, ist bis zum vierten Laterankonzil
von 1215, das dazu explizit Stellung nimmyt, unklar. Dieses Konzil galt in der ilte-
ren Forschung als der Anlass fiir die Schaffung der Reliquiare mit sichtbar eingefas-
ster Reliquie.*! Die Sichtbarkeit und das Zeigen der Reliquie scheint erst im zwilf-
ten Jahrhundert an Bedeutung gewonnen zu haben, wie Christof Diedrichs nach-
weisen konnte. Er schlieft sich der neueren Auffassung an, dass der vielzitierte
Halbsatz ,reliquiae amodo extra capsam non [wie Diedrichs bemerkr, heiffc der
Wortlaut eigentlich: nullatenus] ostendatur**>* sich in erster Linie auf den Reliqui-
enhandel, nicht auf die ostentatio von Reliquien bezog. Fiir seine zentrale Beobach-
tung, dass der Sichtbarkeit und dem Sehen des Heiligenfragments gréflere Wich-

428 Ein frither bildlicher Zeuge aus ottonischer Zeit fiir die Ostensio ist die Elfenbeintafel aus
Frankfurt, Abb. 1.94.

429 Weitere Literatur zum Kiistchen des heiligen Calmine bei Sorr 1977, S. 45, Anm. 53 und
Abb. 5 D auf S. 46.

430 Vgl. Anm. 37 in: Sott 1977, S. 33: ,Placing relics on the altar was a significant break with
tradition and law. Only those things necessary for the celebration of the Mass could be
placed on the altar.” Vgl. LIBER PONTIFICALIS 275-283, 1, S. 159 und zu den Jahren 314-335,
I, S. 171. Vgl. auch AucusTiNus: De Civitate dei, lib. XXII, 8, GREGOR VON TOURS: De
gloria confessoris, CXXX. Mit der Regel wurde bis ins neunte Jahrhundert nicht gebrochen.
Papst EUTICIANUS (gest. 283 n. Chr.) in seiner Exhortatio ad presbyteros und spiter Mabillo-
nis verzeichner in DE LITURGIA GALLICANA sowie in der Homilia von Leo IV (PL 115, Sp.
677), dass Reliquien auf dem Altar neben der Bibel und der Pyxis mit den Hostien erlaubr
seien. Super altare, nibil ponatur nisi capsae et re!’.r'qme er quaruor Emng.rfia. et pixis cum cor-
pore Domini ad viaticum infirmis: caetera in nitido loco recondantur.” (PL 72, Sp. 158D).
»When the relics of Saint Walburgis were placed on an altar miracles ceased and the saint
appeared to a sick man and warned him that he would not be healed because it was not fit-
ting for his relics to be on the altar.” Vgl. Sour 1977, S. 33. Contigit ut ejusdem sanctae Gu-
alburgis reliquis super altare per aliquot dies maneret: sed mox miracula cessaverunt. Tandem ve-
1o ipso virge cuidam ex infirmis apparens. ldcirco, inquit, non sanamini, quia reliquiae meae
sunt super altare Domini, ubi majestas divini mysterii debet solummodo celebrari.” Vgl. DE 11-
TURGIA GALLICANA, Sp. 158.

431 Auszuschliefen ist eine Zurschaustellung der Reliquie auflerhalb ihres Reliquiars mit Sicher-
heit bei der heiligen Fides von Conques, da die Schidelreliquie im Inneren der Figur fest
eingearbeiter war.

432 GARCIA Y GARCIA 1981, S. 101-103 und DieprICHS 2001, S. 10.
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tigkeit zukomme, steht eine Kontextualisierung dieses Bediirfnisses noch aus, die es
auch in anderen Bereichen nachwiese. Zudem wird die Natur der Mehrzahl der
Reliquien in den Schaugefiflen nicht gewiirdigt: Es handelte sich eigentlich um
Trophien und um ,Mitbringsel” aus dem Heiligen Land oder von der Eroberung
von Konstantinopel. Dass der Beutegedanke den Effekt der Demonstration des
Sieges in mehrfacher Hinsicht inkorporierte, muss dabei bedacht werden. Als
Kreuzfahrer war man frei von Siinde und hatte seinen Platz im Paradies sicher
inne.

Die Heiligenbilder stellten nicht nur eine neue, von lokalen Machtinhabern un-
abhingige Instanz hinter bzw. auf dem Hauptaltar dar, sondern sie wurden auch in
Prozessionen eingesetzt und partizipierten aktiv an Synoden, Gottesdiensten und
Gerichtsprozessen. Beispiele fiir ihr Auftreten im 6ffentlichen Leben finden sich an
mehr als einer Stelle im Liber miraculorum fiir die heilige Fides, jedoch auch fiir
andere Heiligenbilder: 986 stritten sich der Abt von Fleury und der Bischof von
Orléans iiber den Besitz eines Weinberges in Fleury. Die Ménche kamen mit den
Reliquien des heiligen Maurus und des heiligen Frongentius in einem Silberschrein
und die Bischofswichter des Weinberges traten zur Seite."”* In Saint-Benoit-sur-
Loire wurde die imago sanctae Mariae in einer Prozession zur Abtei von Fleury ge-
tragen, wie die Consuetudines der Zeit um 1000 berichten.***

Diese Heiligenfiguren verkérperten Stellvertreter fiir die Heiligen als auch fiir das
Heilige schlechthin. Sie iibernahmen, reprisentiert durch ihre Statue oder Biiste,
cine bedeutende Rolle im éffentlichen Leben. Nicht zuletzt aus diesem Grund han-
delte es sich in der Regel um lokale Heilige, die an dem Ort ihres Martyriums oder
ihres Grabes verehrt wurden. Die Heiligen kiimmerten sich um die Fiirsprache und
das Recht von Armen, Kranken, Gefangenen oder Unfreien, denen von ihren Herr-
schern ein Unrecht zugefiigt wurde. Sie eigneten sich besonders fiir die Inanspruch-
nahme durch Klosterkirchen als iiberlegene ,gottliche” Instanz fiir eigene Interes-
sen, z.B. die Aufwertung eines entlegenen Ortes oder den Erwerb von Schenkungen.
Besonders deutlich kommt diese Vorstellung im Liber miraculorum zum Ausdruck,
wie noch gezeigt werden wird (Kap. IV). Peter Brown hat die These aufgestellt, dass
die Heiligen die paganen Gétter ersetzten und ihren Platz im éffentlichen wie priva-
ten Ritual einnahmen. Christian Lauranson-Rosaz, hat seine These in der Auvergne
verortet und im Detail diskutiert.”® Ob diese Vermutung zu verifizieren ist, muss
noch geklirt werden — sicherlich ist zu bedenken, ob nicht doch stirker differenziert
werden kann, welche Heiligen und welche Gétter wen und wann ersetzten. Hierfiir

433 AIMON: Miraculorum S. Benedicti 11,19, S. 123-25:  Deliberavit ut sumptis sanctorum pigno-
ribus, imminente vindemia, ad locum cum aliquibus e fratvibus, fructus earum collecturus,
properaret. [...] Levatis igitur duorum corporis martyrum Mauri atque Frongentii, sub nomine
inclyti confessoris Dei Benedicti, venitur ad locum [ ...] sub argento quo reconditae erant scrinio.”

434 In einem Mainzer Pontifikale des 9./10. Jahrhunderts wird erstmals iiber eine Prozession
zum Tage der Purificatio Mariae berichtet, in deren Mittelpunkt ein Bild der Gotresmurter
steht. Vgl. Trirps 1998, S. 59 mit einer Diskussion der ilteren Literatur.

435 LAURANSON-ROSAZ 1987 sowie HEN 1995 und DOWDEN 2000.
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bietet sich die Auvergne und ihre angrenzenden Regionen an, wo es seit dem neun-
ten Jahrhundert zu einer starken Vermehrung lokaler Heiligenkulte kam, als deren
Folge auch die Entstehung von Heiligenskulpturen, d.h. genauer von Heiligenreli-
quiaren in Form von Biisten oder Sitzfiguren zu betrachten ist. Hier wurden seit
dem neunten Jahrhundert fast ausschlieflich Heilige verehrt, die ihr Martyrium in
derselben Gegend erlitten hatten.*® Diese Erinnerung an die spitantiken Auseinan-
dersetzungen zwischen Christen- und Heidentum und damirt an die eigenen Wur-
zeln der christlichen Religion in dieser Region ist Ausdruck und Spiegel der Verin-
derungen in der Religiositit des Individuums wie der institutionellen Verinderun-
gen der Kirchenstruktur.**” Der Erfolg einer neuen Bildform, die dreidimensionalen
Heiligenbilder als Biiste oder Sitzfigur, ist nur in dem Kontext dieses Wandels er-
klirbar. Die Frage liegt auf der Hand, ob nicht gerade ihre Inszenierung als ,,tugend-
hafte Gestalten” und damit ihre Nihe zu den allegorischen , Tugend-Gottheiten®
der Romer, fides, salus, victoria etc., ihr Fortleben und ihren Erfolg verstindlich ma-
chen. Die romische Entwicklung (ohne griechische Vorldufer), nicht konkreten
Gattern, sondern Tugend-Gottheiten Tempel zu stiften, erlebte ihre erste Bliite zur
Zeit der Republik. Fiir eine Rezeption dieser allegorischen Dimension der paganen
Bilder durch christliche Bilder sprechen nicht nur die christlichen nachantiken
Quellen, die bei der Verurteilung, Zerstérung und Beschreibung von Gétzenbildern
ohne Ausnahme nur solche von ,untugendhaften” Gértern wie Mars, Venus, Mer-
kur, Diana oder aber Gérzenbilder von Herrschern erwihnen. Dass die artikulierten
Ablehnungen des Mittelalters sich nur an den ,Ikonoklasmus® dieser Gottheiten,
nicht mehr aber an die spitantiken Auseinandersetzungen um ,allegorische” Kult-
bilder wie z.B. den Victoria-Altar erinnern, kénnte ein Argument fiir die Akkultura-
tion dieser Bildformen von Divinitit sein.

Wie stark diese Tugenden auf Reprisentanten der Kirche bezogen und sogar mit
dem Bischof parallelisiert werden kénnen, verdeutlichr ein Blick auf eine Illumina-
tion des Codex 132 aus Montecassino (Abb. 59). In der Miniatur wird die Tugend

436 Allein die Orte, an denen die Existenz einer Heiligenfigur bekannt ist, iibertreffen alle ande-
ren Gebiete an Alter und Zahl, so z.B. aus den Quellen bekannt wie oben ausgefiihrt: Der
heilige Mauritius in Vienne, der heilige Martial in Limoges, der heilige Amandus von Rodez,
der heilige Marius in Vabres, die Petersfigur aus Cluny, der heilige Gerald aus Aurilliac, der
heilige Petrus in Sauxillanges. Noch erhaltene Statuen finden sich in Sainte Foy in Conques,
der heilige Theofredus (St. Chaffre) in Le Monastier, der heilige Privatus in Mende, der hei-
lige Candidus im Kloster Saint-Maurice d’Agaune, der heilige Baudimus in St. Necraire und
der heilige Cesarius in Maurs.

437 Ausfiihrlich zur Rolle von memoria und antiguitas in den Quellenschriften des neunten und
zehnten Jahrhunderts siche SorT 2000. Carol Heitz hat diesen Prozess hinsichtlich der Neu-
ordnung der Liturgie und seiner Reflexion in der Kirchenarchitekeur studiert, wihrend Ortto
Nuflbaum kurz zuvor die Gestaltung und Nutzung des Kirchenraumes untersuchte, wobei
er sich auch mic den Folgen dieser Entwicklung fiir die mittelalterlichen Kunst auseinander-
serzte, vgl. HEITZ 1968 und NUssBAUM 1965. Heitz' Schiilerin Marie-Christine Serpiere hat
am Beispiel der Ikonographie des Christe souvrant die Auswirkungen dieser Verinderungen
fiir kleinformatige Kunstwerke analysiert, vgl. SEPIERE 1994,
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fides im Bild, wie auch im Liber miraculorum sancte Fidis die heilige Fides (im Text)
zum Bischof in ein ebenbiirtiges, wenn nicht sogar iiberlegenes Machtverhiltnis
gesetzt. Die Handschrift mit Texten von Hrabanus Maurus wurde zeitgleich mit
der Abfassung der ersten beiden Biicher des Liber miraculorum, zwischen 1022 und
1035, abgeschrieben und auf 181 Seiten mit Illustrationen ausgestattet.™ Im vier-
ten Buch der Schrift De Universo von Hrabanus Maurus stehen sich auf fol. 68 zu
Beginn des vierten Kapitels oberhalb der Initialen iiber den beiden Textspalten zwei
Bildfelder gegeniiber. Die Darstellung der Kardinaltugenden mit der thronenden
fides in der Mitte korrespondiert mit dem Bild eines thronenden Bischofs, das in
der rechten Spalte etwas tiefer in den Text eingefiigt ist. Die Tugend der fides wird
von den Personifikationen der spes und der caritas begleitet, der Bischof von den
tibrigen Amtstrigern des Klerus. Caritas trigt den Kelch und iibergibt ihn drei Kle-
rikern zu ihrer Linken. Fides' reprisentativer Ornat umfasst eine Krone, eine Art
Pallium, ihr Thron verfiigt iiber einen Fussschemel und ihre Hinde sind zum
Orantengestus erhoben. Die Parallelen zum Bischof sind offensichtlich und wer-
den durch seine etwas niedrigere Position auf dem Blatt in eine spannungsvolle
Beziechung gesetzt. Auch er sitzt auf einem Thron mit Fussbank, jedoch mit den
Armen vor seiner Brust und ohne Krone oder Kopfbedeckung iiber der Tonsur.
Ordenstriger und Kleriker verschiedenen Ranges, die ordines, umringen ihn, wie
der Text erldutert:

»Im allgemeinen werden vom Klerus alle, die in der Kirche Christi dienen er-
nannt. [hre Arten und Namen sind diese: Ostiarius, Psalmist, Lektor, Exorzist,
Akolyth, Subdiakon, Diakon, Priester, Bischof.“%*’

Die Parallelisierung von Tugenden und Klerikern verschiedener Amtsringe ver-
schrinke auf diese Weise zwei Darstellungsmodi: Wihrend zum einen die drei Kar-
dinaltugenden als Personifikationen dargestellt werden, reprisentiert die Schar der
klerikalen Amustriger eine Art ,,Querschnitt” durch die Kirche. Hinsichtlich ihrer
Darstellungsweise unterscheiden sich Tugenden und Kleriker nur geringfiigig im
Detail, wie z.B. durch die Tonsur. Eine zweite Bedeutungsschicht der Miniaturen
ergibt sich in der Verschrinkung der Art und Weise, was reprisentiert wird: Mit der
allegorischen Ubergabe des Kelches an den Klerus wird ein Abhiingigkeitsverhilt-
nis zwischen klerikaler Ordnung und spiritueller Hierarchie der Tugenden postu-
liert. Dabei werden zwei Formen der Reprisentation auf dem selben Blatt vereint:

438 Die 181 mirt llluminarionen versehenen Seiten bestehen aus 301 Miniaturen und 34 Zeich-
nungen sowie 293 Initialdekorationen. Die gesamte Handschrift umfasst 530 Blicter der
Grofle 480 x 350mm. Die Handschrift wurde in beneventana von mehreren Hinden ge-
schrieben. Vgl. OrROFINO 2000, Taf. X-LXV.

439 HRABANUS MAURUS: De universo, lib. 1V, eap. 5, Sp. 91B: Generaliter autem clevici nuncu-
pantur onnes qui in Ecclesia Christi deserviunt. Quorum gradus et nomina haec sunt: ostiarius,
psalmista, lector, exorcista, acolythus, subdiaconus, diaconus, presbyter, episcopus.” Den Rang des
episcopus unterteilt Hrabanus noch einmal in vier Teile, nimlich in: ,patriarchis, archiepisco-
pis, metropolitanis, atque episcopis”.
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der Glauben, verkérpert durch die Tugenden, und das Sinnbild seiner Institution,
der Kirche, mit seiner klerikalen Hierarchie. Ungewohnlich ist dabei die Auszeich-
nung, welche die fides gegeniiber den anderen Tugenden im Bild mit ihrem imperi-
alen Ornat wie auch in den Ausfithrungen Hrabanus Maurus’ erfihrt:

»Glaube ist, wenn wir wahrhaft glauben, auch wenn wir sie nicht zu sehen ver-
mégen. Denn wir kénnen nicht bereits glauben, den wir sehen. Der Namen des
Glaubens aber wird angemessen verwendet, wenn alles geschehe, was gesagt ist,
oder vorhergesagt: und gliubig wird von ihm genannt, der jenem unter den an-
deren gefillt: gleichsam zwischen Gott und Mensch.“***

Indem Hrabanus Maurus auf das Pauluszitat rekurriert, bekriftigt er den Aspeke
der Polyvalenz der Reprisentationsmodi.**! Er betont die Bedeutung der Viel-
schichtigkeit des Sichtbaren, in der fiir den Blick des Gliubigen das Eigentliche
nur erahnbar ist und nur iiber den Glauben Wirklichkeit wird. Mit Carlo Ginz-
burg gesprochen, bedeutet das fiir die Reprisentation im Fall der Statue der heili-
gen Fides eine stete ,Bedeutungsschwankung zwischen Substitution und mimeti-
scher Evokation®. Die Statue ersetzt den irdischen Kérper der Fides, ohne ihn je-
doch nachzuahmen (Substitution) und reprisentiert zugleich den himmlischen
Korper (Mimesis). Dass die Ahnlichkeit der fides als Personifikation der Tugend
und der Statue der heiligen Fides keine bloffe Assimilation ihrer Namen darstellt,
sondern intendiert war, ist bereits bei der Diskussion der Psychomachia-1llustratio-
nen mitbedacht und im Kontext der Statue der heiligen Fides von Conques als in
der christlichen Kunst und im christlichen Gedankengur bereits bestehende Ho-
monymie verstanden und belegt worden. Als Fingerzeig fiir das Spiel mit den Al-
lusionen auf Tugend und Heilige im Fall der Fides, sei hier auf eine Abweichung
von der konventionellen Weltgerichtsikonographie hingewiesen, die einem jeden
Besucher der Abteikirche in Conques als Erstes ins Auge fallen konnte (Abb. 60).
Das Tympanon mit der Darstellung des Weltgerichts trigt fiir den des Lesens Kun-
digen deutlich sichtbar in alternierenden Wendungen wiederholt die Begriffe PAX
und FIDES, Glauben und Frieden, CASTI[tas] und SECURI[tas], Keuschheit
und Sicherheit.**

Als Abschluss dieses zweiten Kapitels, das der Vorgeschichte und des Kontextes
der Entstehung der heiligen Fides gewidmet war, ldsst sich fiir die Rolle der Heili-
genbilder bei der Genese der christlichen Skulprur im Westen konstatieren: Heili-
genbilder stellten als neue Bildaufgabe die karolingischen Kiinstler vor grundsirz-
lich neue Herausforderungen. Bei den Kruzifixen lag die Vorstellung zugrunde,
dass man durch die Anschauung Christi am Kreuze und die Partizipation an sei-

440 HRABANUS MAURUS: De universo, lib. 1V, cap. 4, Sp. 90D: Fides est, qua veraciter credimus
quod nequaqum videre valemus. Nam credere iam non possumus guod videmus. Proprie autem
nomen fidei inde est dictum, si omnino fiar quod dictum est, ant promissum: et inde fides vocata
ab eo, quod fiat illud quod inter utrosque placitum est: quasi inter Deum et hominem.”

441 2. Kor. 3 und 1. Rém. 1,18. Hierzu ausfiihrlich das dritte Kapirel.

442 STRECKE 2002, S. 25, ausfiihrlich zum Tympanon siche SAUERLANDER 1980.
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nem Leid bzw. durch die Trauer iiber seinen Tod, Gottes Gnade erfahren und an
die Uberwindung der Erbsiinde glauben konnte. Es handelte sich letztdlich also ei-
gentlich um eine Aistoria: Ein historischer Moment der Heilsgeschichte wurde er-
innert und wer glaubte, konnte daran teilhaben. Zugleich konnte er mittels des
Bildes glauben, dass das ,Betrachtete” wahr sei. Bei der Einfithrung von monu-
mentalen Kruzifixen als Ausstattung des Kirchenraumes verbanden sich zwei For-
men der Mimesis, zwei Modi der Reprisentation: Die Zelebration der Messe evo-
zierte die Urgemeinde um Christus und entsprechend konnten bei der Feier der
Eucharistie die Grenzen von Raum und Zeit aufgehoben werden. Dabei wurde
und wird heute noch der Altar zur Tafel des letzten Abendmahles, an dem der Prie-
ster Christus reprisentiert und durch sein Wort die Realprisenz Christi mittels der
Hostienwandlung ,bewirkt“.*** Das christliche Ritual impliziert eine Nachfolge
Christi und damit eine ,kollektive® Mimesis, die die Mitglieder der christlichen
Gemeinde verbindet. Sie stiftet sowohl das kollektive Gedichtnis, das sich gemif}
Maurice Halbwachs in diesem einen Moment der Zusammenkunft bildet und er-
innert werden kann, als auch eine kollektive Identitit.*** Das bildhafte Handeln im
kirchlichen Ritus, d.h. der Einbezug eines jeden in ein ,Bild" sowie die Bildhaftig-
keit der symbolischen Deutungen der Messhandlung z.B. von Amalarius von Metz
oder Walahfrid Strabo, wurzelten in einem mimetischen Verstindnis der Beziehung
des Gliubigen zu seinem Gott.**® Christus forderte auf, es ihm gleich zu tun und
die Priamisse fiir die Fihigkeit zu diesem Handeln liegt in der Gottesebenbildlich-
keit des Menschen.

Dem gegeniiber steht als zweite Form der Mimesis die Reprisentation Christi
mittels des Artefakes, des Kruzifixes, mit dessen Hilfe das Individuum die irdische
Gestalt seines Herrn erinnern bzw. eines Abbildes jener Gestalt angesichtig wird.
Mittels des — bereits der Mimesis verpflichteten — Bildes kann es sich in ein mime-
tisches Verhiltnis zu diesem und dem darin Dargestellten setzen. Diese Form der
kiinstlerischen Mimesis war bei den Karolingern stets der Sichtbarmachung des
Unsichtbaren verpflichtet.**® Sie stand zunichst unvereinbar mit der ersten Form,
die dem christlichen Ritual der Messfeier zugrunde lag, gegeniiber. Ein erster

443 Hierzu ausfithrlich AMALARIUS VON METZ: De ecclesiasticis officiis, PL 105. Die Bedeutung
dieser Schrift fiir die Gestaltung des Kirchenraumes und seine , Lektiire” und ,Bildlichkeic*
miisste an einem anderen Ort noch ausfiihrlicher ausgefiihre werden.

444 HALBWACHS 1942,

445 Vgl. 2.b. Walafrid Strabos (paulinische) Begriindung des dreimaligen Untertauchens bei der
Taufe als Abbild der dreitigigen Grabesruhe Christi, WALAFRID STRABO: Libellus de exordiis
et incrementis quarundam in observationibus ecclesiasticis rerum, cap. 27, S. 174-176.

446 Anders als in Byzanz wird in den karolingischen Quellen jedoch niemals auf der Authentizi-
tit der Erscheinungsgestalt, sondern lediglich auf der Wahrheit des Geschehenen bestanden.
Im Gegenteil, die fiktive Natur der imagines wird explizit betont (siche oben die Ausfithrung
zur Wendung picta vel ficta in den Akten der Pariser Synode). Zu diesen wechselseitigen Be-
zichungen zwischen Bild und Betrachter, den Bildern im Betrachter und dem Bediirfnis des
Betrachters, Bildern gleich zu werden, in der Zeit der Mystik und spiter ausfiihrlich LENTES
2002.
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Schritt, diese beiden Formen der Mimesis zu verbinden, stellte die Einfiihrung der
adoratio crucis dar, wihrend der sich das Individuum bei der Anbetung des Kreuzes
am Ostersonntag das Heilsgeschehen vor Augen stellte.

Ein folgenreicher nichster Schritt war die Einfiihrung von Heiligenstatuen in
die Ausstartung des Kirchenraumes und ihre Einbindung in die kultische Hand-
lung. Bei Heiligenstatuen war die Situation eine grundsitzlich andere: Die oder der
Heilige wurden nicht im Moment ihres Martyriums dargestellt, sie trugen nicht ihr
Marterinstrument als Attribut und sie verfiigten nicht iiber einen Nimbus, wie es
zu dieser Zeit in der Malerei durchaus iiblich, in der dreidimensionalen Skulptur
jedoch von Beginn an ein Problem gewesen war und erst im Barock zur Selbstver-
stindlichkeit wurde. Trage die Figur eines Heiligen im gemalten Bild einen Nim-
bus, konnten der geschaute Ort des Geschehens und die Realitit des Gliubigen
nur in der Imagination, welche die Zeitdifferenz iiberbriickt, identisch sein.*” Die
Heiligkeit des Dargestellten in der Skulptur wurde also in der Tat zu einem Dar-
stellungsproblem, das das Kunstverstindnis der Zeit vor eine theoretisch-istheti-
sche Herausforderung in mehrfacher Hinsicht stellte: Wie konnte man den Statuen
die Aura und ihre ,Heiligkeit” verleihen, ohne ihre Korperlichkeit und Realprisenz
durch artifizielle Darstellungskonventionen ad absurdum zu fithren. Eine Statue
oder Skulptur versetzt den Betrachter selbst in den Bildraum, indem Raum und
Ort des visuellen Dialoges die des Betrachters sind und die Bildgrenze bzw. die
Imaginationsschwelle nicht beim Rahmen des Freskos, sondern am Saum des Hei-
ligengewandes beginnen. Die wundersame Heilkraft der Kriuter, die einst genau
dort zu sprieffen pflegten, war eine Folge dieser ,magischen” Wirkung des dreidi-
mensionalen Bildes."™® Die Losung dieses Problems kénnte man als eine eigentliche,
wenn nicht die Geburtsstunde der nachantiken ,,Skulptur® bezeichnen, wenn erst-
mals in diesem Medium eine kiinstlerisch geschaffene Realitit den Anspruch auf
Wahrheit, ein Kunstkérper den Anspruch auf Heiligkeit erhob. Das irritierende
Moment liegt hierbei in der Tatsache, dass die Schopfer von Statuen in der Zeit um
die Jahrtausendwende eigentlich stirker einem ,Realismus® verpflichtet waren als
zu spiterer Zeit — wenn dies auch fiir die Erscheinungsgestalt der Statuen selbst ei-
gentlich in umgekehrter Weise gilt.

Wie dieses Problem Schritt fiir Schrite iiberwunden wurde und dass es hierfiir
gerade nicht nur der Einschliefung einer Reliquie bedurfte, zeigt der sogenannte
Abendmabhlsstreit, der die grundsitzlichen Verinderungen in dieser Zeit hinsicht-
lich der Vorstellungen von Reprisentation, Inkarnation und der neuen Differenzie-
rung bei der Verkérperung des Leibes in figura und in veritate verdeutlichte: In die-
sem Zusammenhang lehnte Berengar von Tours 1048 die offizielle Vorstellung vom
Sakrament und der Hostienwandlung ab, die in der Tradition von Isidor von Sevilla

447 Vgl. den rechreckigen Nimbus bei den karolingischen Papstdarstellungen, abgebilder 2.B.
ANDRIEU 1974, Bd. 3.

448 Christusbild von Paneas, vgl. DOBSCHUTZ 1899, bes. S. 197-205. Vgl. auch die Rezeption
dieses Topos in der Legende der heiligen Bibiana bzw. das Waschen der Fiifle von Tkonen,

die in dieser Hinsicht eigentlich Statuencharakter besitzen wie z.B. der Salvator des Lateran.
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seit Jahrhunderten weitgehend unverindert vertreten wurde. Berengar, Leiter des
Stiftes St. Martin in Tours und Archdiakon von Angers bezog sich auf die, wie er
annahm, von Johannes Scotus Eriugena, in Wirklichkeit aber von Ratramnus gegen
Paschasius vefasste Schrift iiber das Abendmahl De corpore et sanguine Domini.**® Er
geht jedoch nicht nur in der Autorschaft fehl, sondern auch in seiner Lektiire von
Ratramnus’ Schrift in einem rein ,,symbolistischen” Sinn. Dieser war vielmehr ,Rea-
list", indem er betonte, dass der geschichtliche Leib Christi sich 7n veritate zeige, der
eucharistische dagegen 7n figura, nimlich durch einen Schleier, der ihn, indem er
ihn kundmache, zugleich ganz verhiille.**® Fiir die christliche Kunst ist diese Unter-
scheidung und vor allem dieses kreative Missverstindnis ebenso fundamental wie
bahnbrechend, weil diese Differenzierung auf die Grenze der bildlichen Reprisenta-
tion und in dieser Begrenztheit auf ihre Verwandtschaft zur Eucharistie hinweist.
Wie bei der gewandelten Hostie ist die Imagination des Glaubigen und die , Wahr-
heit" dieser Vorstellung im Geiste die Primisse fiir Prisenz und Wahrheit im christ-
lichen Bild. Anders als Ratramnus hatte Paschasius hingegen auf der Identitit des
geschichtlichen und des eucharistischen Leibes Christi bestanden. Was bedeutet das
jedoch genau? Sehen wir uns den Konflikt um Berengar deshalb eingehender an:

Auf dem Konzil in Rom 1050 wurde Berengar in Abwesenheit und auf der
Grundlage eines Briefes an Lanfranco exkommuniziert. Auf dem Konzil von Vercel-
li im September des gleichen Jahres war er zwar eingeladen, konnte aber nicht er-
scheinen. Hier wurde die Abhandlung von ,Johannes Scotus® (bzw. eigentlich von
Ratramnus) verurteilt. Die Auffassung der Eucharistie als signum, figura, pignus und
similitudo des Leibes Christi, und nicht, wie man schlussfolgerte, als seines wahren
Leibes, wurde entschieden zuriickgewiesen und Berengar als Hiretiker verurteilr.
Berengar vertritt den Standpunkt, dass sich die Hostie und der Wein beim Abend-
mahl durch die Konsekration nicht in ihrer Natur wandeln, sondern einen Sinnge-
winn erfahren, der sie zu Sakramenten oder Zeichen des Leibes und Blutes Christi
nach kirchlicher Auffassung macht. Sie werden durch die Konsekration zum wahren
Leib und wahren Blut Christi. Hierbei bedeutet wahr — entgegen doketischem Ver-
stindnis — dass der Leib Christi ein wirklicher Leib ist. Selbst wenn er bis zum Jiing-
sten Gericht seine Stitte im Himmel hat, ,so ist doch seine Gegenwart im Abend-
mahl auf zweierlei Weise gesichert”. Einmal ,sinnbildlich, sofern das konsekrierte
Brot den Leib Christi ,vergegenwiirtigt’ (und seinen Namen annehmen kann), wie
ein Botschafter ein Staatsoberhaupt ,vergegenwirtigt', und sodann auch geistlich,
also fiir Glauben und Verstehen® (Purgatoria epi:mla)."‘“' Was folgt aus diesen theo-
logischen Auseinandersetzungen nun fiir unsere Frage nach dem Bild?

Die Uberlegungen Berengars verdeutlichen zwei essentielle Gedanken: Erstens
gilt, dass sich die Hostie nur fiir die Gliubigen in den Leib Christi verwandelt, fiir
die Ungldubigen jedoch ein Stiick Brot bleibt. Das heifit fiir den Umgang mit dem

449 PascHASIUS RADBERTUS: De corpore et sanguine domini.

450 Vgl. die unveréffentl. Diss. von Roger Béraudy, Lyon 1953, zit. nach Jean de Montclos, TRE
Vi 8. 599.

451 MONTCLOS, Jean de: Berengar von Tours, in: TREV, S. 598-601.
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Bild, dass, wenn ein Gliubiger ein Bild Christi oder eines Heiligen betrachtet und zu
thm betet, es sich nie um einen Akt von Idolatrie handeln kénne, das aber wohl der
Fall sein kann, wenn es ein Unglidubiger tut. Diese Verlagerung der Siindengefahr in
das Innenleben des Individuums entschirfte zugleich die Vorstellung, dass die blofie
Existenz der Bilder und ihre Inanspruchnahme im religisen Ritual schon von Frevel
kiindete. Zweitens konnte auf diese Weise, wenn ein Priester ein Bild in religiose
Handlungen einbezog, es gar konsckrierte, das Bild wie die Hostie eine Verwandlung
vollziehen und die Gegenwart des Gotdlichen im Bild erméglichen. Zudem bedeu-
ten die Ausfithrungen Berengars aber auch eine Aufwertung des Individuums und
die Unverzichtbarkeit seiner Partizipation und Spiritualitit im Gottesdienst.

Die Ausfithrungen in diesem Kapitel haben gezeigt, dass die Fragen der Reprii-
sentation und das Problem der Skulptur zentral den Kern des Eucharistiegedankens
beriihren. Erst dann, als man glaubte, dass der Leib Christi im Himmel und die
Hostie zweierlei Reprisentationsmodi verkorpert und doch beide Leiber ,wahr*
seien, konnten Heiligenstatuen entstehen. Die Heiligen, d.h. ihre Seele oder bereits
ihr neuer ewiger himmlischer Leib, die eigentlich im Jenseits harren, kénnen so-
wohl im Jenseits also auch im von Menschenhand geschattenen Kunstleib, dem
Reliquiar oder ihrer Statue, prisent sein. Dieser Akt der Beseelung eines Kunstlei-
bes konnte, wie die Reflexionen der zeitgensssischen Vorstellungen von Inkarnati-
on und Wahrheit beim Sakrament der Eucharistie verdeutlichen, als wahr geglaube
werden. Dass auch Berengar von Tours wie Bernard von Angers Schiiler des Bi-
schofs Fulbert von Chartres war,"** offenbart, dass es eine Reaktion in diesem Um-
kreis auf die massiven spiritualistischen Bewegungen im Siiden des Frankenreiches
gegeben hatte, die zu einer Neuverhandlung etablierter Dogmen in den verschiede-
nen Konzilien fithrte. Die Verbrennung eines Dutzends Kleriker im Jahr 1022 in
Orléans war ein Zeichen, wie heftig und zugleich ,bildhaft™ die Haretiker auf
»Missstinde" aus ihrer Sicht in der Kirchenpolitik reagierten. Dieser Fall kann er-
hellen, wie sehr die Vertreter des Klerus als apostolische ,Stellvertreter® in den Au-
gen der Hiretiker versagt hatten. Diese Umstinde konnten u.a. neben der apoka-
lyptischen Furcht, den Nachrichten von der Zerstorung der Grabeskirche durch
den Kalifen von Kairo Al-Hakim im Jahre 1009,%3? die enorme Bereitschaft zur Ak-
zeptanz von Heiligenbiisten an ihrer Statt als ,unbestechliche” Instanz erleichtert
haben. Einen Abschluss dieser Entwicklungen stellte schliefllich die Deklaration
des Dogmas von der Transsubstantiation im Jahr 1215 dar, fiir die die Synode von
1025 in Arras nur ein Auftake war.

452 Fulbert (960-10.4.1028), seit 1006 Bischof von Chartres, war wohl der bedeutendste Theo-
loge des beginnenden elften Jahrhunderts und konnte aufler Berengar zahlreiche einflussrei-
che Theologen zu seinen Schiilern zihlen: Hugo von Breteuil oder Adelmann von Liittich.
Fulbert anerkannte Vernunft und Glaube als gleichwertige iibersinnliche Vermégen und
schrieb dem Wesen der Dinge gleiche Existenz zu wie den reinen Geistern. In der Tradition
von Dionysios Areopagites unterschied er die Gortheit als superessentia von den philosophi-
schen Wesenheiten. PL 141, Sp. 189-278.

453 Ausfiithrlich hierzu LANDES 1995, S. 40-46.
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Additur ecce fides nec me
mea lusit imago, inrita nec
falsum somnia misit ebur."

Wie beschreibt nun ein Pariser Gelehrter auf ethnologischen Abwegen im wilden
Siiden dieses glinzende Gebilde, das den damaligen Vorstellungen eines heidni-
schen Gétzenbildes so nahe komme? Interessanterweise tut er gerade das nicht: ihre
Statue beschreiben. Vielmehr schenke er ihren verschiedenen Erscheinungsformen
besondere Aufmerksamkeit, also den Momenten ihrer irdischen Prisenz — und die
sind fast durchweg visiondrer Natur.

Im Liber miraculorum wird die Wirkung der Statue der heiligen Fides in ,einer
rhetorischen Steigerung von Ausdriicken des Sehens” beschrieben. Aus dem Sehen
werde das Sehen des Bildes selbst und durch diese Verkehrung vertrete das Reliqui-
ar die Heilige.” Entsprechend dieser , Fixierung auf das Angesicht*, die bei Bernard
von Angers erhalten bleibe und die Martin Biichsel zufolge der ,Ikonoklastenstreit®
hervorgebracht habe,> wird im dritten Kapitel im Zentrum das Kreisen um das
heilige Antlitz, das Blicken und Sehen von Heiligen sowie Heiliger stehen.* Dabei
wird — in quasi mimetischer Lektiire der Binnenstruktur des Mirakelberichts von
Bernard von Angers — nach der Annitherung in historischer und gattungstheoreti-

1 CLAuDIUS CLAUDIANUS: Panegyricus de Sexto Consulatu Monorii Augusti, Praefatio, v. 22-23.
Vgl. VERGIL: Aeneis, VI, v. 893-896 mit Dank an Darko Senekovic.

2 BUCHSEL 2003, S. 159. Ohne weitere Austiihrung stelle Martin Biichsel diese bemerkens-
werten Beobachtungen an das Ende seines Kapitels zum Christus ohne Angesichr im Westen,
das seine Studie zum Christusbild beschliefr. Er fasst dabei eine Entwicklung in bestechen-
der Kiirze zusammen, deren Bedeutung nicht zu unterschitzen ist.

3 Dabei lisst er den Leser im Unklaren, ob er sich nur auf die innerkirchlichen Auseinander-
serzungen im Frankenreich um Claudius von Turin bezieht oder auf dicjenigen mir der by-
zantinischen Haltung, er bezieht sich auf MGH Coneilia ll, 1, S. 87. Die Verinderungen in
der Position Bernards, der zunichst auf der Linie von Paris 825 argumentiert und nur die
plastischen Kruzifixe befiirwortet und Heiligenstatuen mit den Worten, ,wo nihmlich der
Kult des hichsten und wahren Gotres richtig realisiert werden muf, erscheint es gottlos und
abwegig zu sein, dafl eine Statue aus Gips, Holz oder Bronze hergestellt werde, ausgenom-
men der Figur des crucifixus” ablehnt. Hirre er weitergelesen, wiire ihm der Charakeer des
Berichtes als Konversion zu einem Befiirworter von Heiligenbildern wie dem der heiligen
Fides sicherlich nichr verborgen geblieben. Vgl. BUCHSEL 2003, S. 158.

4 Auf das bemerkenswerte Spiel mit den Facetten des Wortes videre bei Bernhard von Angers

weist Guy Marchal hin, vgl. MARCHAL 1995, S. 1140.
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scher Perspektive eine Konzentration auf das Antlitz der Fides (im Sinne einer
Wahrnehmungsgeschichte) folgen.

Wohl wegen seiner Wiederverwendung im christlichen Gewand hat sich ein Por-
tritkopf mit Halsansatz aus einem wenige Milimeter dicken Goldblech erhalten,
der einst vermutlich fiir einen Adligen oder Herrscher im dritten oder vierten Jahr-
hundert in Gallien geschaffen worden war, als Haupt der Statue der heiligen Fides
von Conques erhalten, (Abb. 62 und 63, vgl. Ab. 64, 65 und 66).° Dass ein Portrit
eines weltlichen Mannes als Kopf einer weiblichen jugendlichen christlichen Heili-
gen im spiten neunten Jahrhundert wiederverwendet werden konnte, zeigt einen
grundsitzlichen Wandel der Modi in der Reprisentation von verehrten Persénlich-
keiten im dreidimensionalen Bild an. Dieser Wandel lisst sich nicht nur iiber die
neue Gattung des Heiligenbildes in der christlichen Kunst erkliren, in denen Hei-
ligen erst Jahrhunderte nach ihrem Tod ein figuratives Denkmal geschaffen wurde.
Ein solches, posthum geschaffenes Heiligenbild konnte und wollte schon aufgrund
dieser zeitlichen Distanz dem einstigen Erscheinungsbild des Heiligen nicht glei-
chen. Es ist daher notwendig, gerade die neuen funktionalen Aspekte, die diese
Gattung mit sich brachte, hinsichtlich ihrer Formen von Reprisentation zu eror-
tern. Bereits die memoria eines Heiligen unterschied sich grundsitzlich von der
memoria, die ein Herrscher erfahren konnte. Mit der Verehrung und dem Gediche-
nis eines Heiligen ist seine Mittlerrolle zum Jenseits untrennbar verbunden. Die
bzw. der Heilige hatte nach seinem Tod seinen spirituellen Leib und seinen Ort an
Gottes Seite an- und eingenommen, sein irdischer ,realer” Leib ist die Reliquie.
Das Heiligenbild ist lediglich sein Stellvertreter, eine von Menschenhand gefertigte
irdische Hiille um die Reliquie, die erst im Himmel vom Auferstehungsleib neu
iiberkleidet werden wird. Welche Bedeutung diese ,Beleibung® eines paganen
Herrscherbildes mit einem christlichen Kunstkorper einer weiblichen Miirtyrerin
fiir die Genese christlicher Formen der Reprisentation hatte, wird im Folgenden zu
erdrtern sein. Aus einer ideengeschichtlichen Perspektive betrachtet, wirke es para-

5 Vgl. TARALON/TARALON-CARLINI 1997, Jean Taralon gibt auch Hinweise und Abbildungen
weiterer Fragmente von spitantiken Portrits aus Goldblech. Leider scheint diese Gattung
des Portriits aufgrund seiner geringen Zahl an erhaltenen Beispielen noch immer weitgehend
unbearbeitet von der Archiologie zu sein. Vgl. KLUGE 1927, DEHN 1911, HEINTZE 1984,
WEIDEMANN 1990, AUurea RoMma 2000, Eintrige zu den Statuen von Marc Aurel und vom
Ponte Sisto geschrieben von M. Bergemann, Johannes Bergemann und Paul Zanker und
jiingst die noch ungedruckee Dissertation von Marina Prusac, Vortrag: Recarving Roman
portraits in Late Antiquity: Background and methods, 6. Mirz auf der Konferenz: ,Renova-
tio und Continuario. Continuity and Change in Antiquity and the Early Middle Ages®, The
Norvegian Institute, Rom 2003. Vgl. fiir das Miniaturformar die silbernen Tetrarchenképf-
chen aus Mainz (11ecm), Abb. S. 411, Kat. Nr. 29 und das Biistchen des Magnentius (11cm,
Silber) aus der Saéne, auftbewahrt im Museum von Chalons-sur-Sadne, 350-353 n. Chr.,
Abb. S. 440, Kat. Nr. 51 und das Silberbiistchen einer Frau (13cm, frithes 5. Jh.), aufbe-
wahrt in Trier, Rheinisches Landesmuseum, Abb. S. 458, Kat. Nr. 64, alle vier abgeb. in:
SPATANTIKE UND FRUHES CHRISTENTUM 1983,
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doxerweise wie eine christliche Antwort auf die platonische Referenz im Symposion
auf das Gérterbild im Silen, folglich im Sokrates. Alkibiades vergleicht den Philo-
sophen, dessen Anschauung des Diesseitigen auf fruchtbarste Weise Erkenntnisse
iiber das unseren Blicken und Gedanken Verborgene offenbart, mit den Silenen,
die in ihrem inneren Gétterbilder einschliefen. Sie handeln sich mit ihrer Heraus-
forderung der Gétter Todesstrafen ein, die ihre fleischliche Natur auf grausamste
Art vor aller Augen offenlegen. Vergleichbares widerfuhr Marsyas durch die Hand
Apollos, den er mit seinem Flotenspiel herausgefordert hatte.® Dieser Vergleich
fithrte in der Bildnisskulptur dazu, dass Sokrates hiufig eine Silensmaske trigt, bei
der es sich um ein in seiner Hisslichkeit ,mit festen ikonographischen Formeln
konstruiertes Gesicht* handelte, deren Ziige keinerlei Bezug zur wirklichen Phy-
siognomie des Sokrates aufweisen mussten.” Paul Zanker schligt auf der Basis der
Analyse von Giuliani vor, sie als Exempel fiir die Erkenntniskraft des wahren Philo-
sophierens zu lesen. Dieses erkenne die Scheinhaftigkeit von Auferlichem (dem
scheinbar hisslichen Kérper) und fiihre zur Erkenntnis des wirklich Seienden (dem
vollkommenen Geist).?

Die Statue der heiligen Fides weist auf den ersten Blick in keiner ihrer Charakreri-
stika oder keinem ihrer Elemente mimetische Qualititen auf, sie scheint zu sagen:
larvatus prodeo, oder vielmehr ,larvatus pro Deo".” Genau hierin liegt eines der bei-
den zentralen Motive fiir die fundamentale Irritation, die die Statue der heiligen Fi-
des bei dem heutigen Betrachter auslost: Die Statue sieht weder aus wie eine dreizehn
Jahre alte Miirtyrerin, noch wirbt sie um ein emphatisches Betrachterverhiltnis. Viel-
mehr unterstreicht die Skulptur mit der Wiederverwendung eines antiken, minnli-
chen Herrscherportrits und weiteren Entlehnungen aus der antiken Skulptur, auf
die noch im Detail eingegangen werden wird, erst recht die Nihe zu den von der

6 PLATON: Symposion 215b: ,Ich behaupte nimlich, daf er ganz dhnlich jenen Silenen sei,
welche man in den Werkstitten der Bildhauer findet, so wie diese Kiinstler sie mit Hirten-
pfeifen oder Flsten darzustellen pflegen; wenn man sie aber nach beiden Seiten hin ausein-
andernimmt, dann zeigt es sich, dafl sie Géteerbilder einschliefen. Und wiederum vergleiche
ich ihn mit dem Satyr Marsyas.” Seine Redegabe betért ihm zufolge Menschen wie Géreer
und birgt in sich die verfiihrische Gefihrlichkeit des Sirenengesanges, wenn auch durch den
Silenenmund. Wenig spiter beschreibt er, wie er dem Anblick des Gotterbildes in Sokrates’
Innerem erlegen ist: ,Ob daher irgend ein anderer, wenn er Ernst macht und sein Inneres
aufschlieBt, die in ithm verborgenen Gaoeterbilder erblickt hat, weifl ich nichr; aber ich habe
sie geschen, und sie erschienen mir so gottlich und golden, so reizend schién und bewun-
dernswert, dafl ich ohne Zaudern tun zu miissen glaubte, was Sokrates von mir verlangte.”
Zit, nach Praton 2001,

7 ZANKER 1995, 8. 42 sowie GIULIANI 1998.

8 ZANKER 1995, §. 45.

9 Descartes verfasste die Zeilen: ,Auf die Bithne gerufen, legen die Schauspieler eine Maske
an, um zu vermeiden, dafl man die Rote auf ihrem Gesichr sicht. Wie sie trete ich in dem
Augenblick, da ich — bisher ein blofer Zuschauer — die Biihne des Welttheaters betrete, mas-
kiert hervor (larvarus prodeo).” Jean-Luc Nancy tiberschreibrt seine Ausfithrungen zum ,ma-
thematischen Schatz des Weltmannes Polybos® von Desartes und dessen Spiel mit Masken
und der Maskerade mit larvatus pro Deo, vgl. NANCY 1990, S. 468.
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christlichen Kultur iiber Jahrhunderte abgelehnten Goétzenbildern. Auf diese Weise
scheint sie nicht nur auf die maskierte Natur dieser Bildwerke zu verweisen, sondern
auch auf ihr eigenes Spiel mit der Entlarvung und dem Blick hinter die Hiillen.

Mit Beginn der Neuzeit wurde die mimetische Tradition der Antike in der Kunst
und Literatur wieder zu einer dominanten Vorstellung und prige bis heute, wenn
auch inzwischen mehrfach gebrochen, unsere dsthetische Reaktion auf anthropo-
morphe Formen von Kunst.!” Betrachten wir die Metamorphose eines antiken
Minnerportrits aus Goldblech, einverleibt in den Kunstkorper einer Statue des
neunten Jahrhunderts zum schillernden Antlitz einer christlichen jugendlichen
Mirtyrerin genauer: Thre Materialitit und Dinglichkeit (choséite)'" als auch ihre
rituelle Belebung scheint auf den ersten Blick die ,klassischen® Mechanismen der
Reprisentation zu sperren oder zumindest signifikant zu verzerren:

.Ces objets ne consistent pas seulement en de la représentation; leur matérialité
— le bois, la pierre I'or — importe tout autant que les sens assignés explicitement
aux images, [...] leur ,choseité' a la volonté des hommes de les faire signifier ,quel-
que chose'. [...] 'image est censée prendre vie, se mouvoir, parler, pleurer, saigner.
Car I'image n'existe pas en soi: elle est faite par les usages — dévotionnels, rituels,
imaginaires — dont elle est 'objet.*"?

Man kénnte spekulieren, ob, im Gegensatz zur byzantinischen Vorstellung, dass
ein Bild Wahrheit verkorpern und Jenseitiges oder Heilige wahrhaft abbilden kann,
im Westen grundsitzlich an das Unvermégen oder zumindest die Relativitit des
Bildes geglaubt wurde.'* Damit ist gemeint, dass man im Westen méglicherweise
davon ausging, dass selbst die von einem Bild inspirierte Imagination nur eine
scheinhafte Vorstellung der Heiligen oder Christus im Jenseits vermitteln konnte.
Im Folgenden wird diese Entwicklung der Kunstauffassung nachgezeichnet wer-
den, die von der Natur abbildenden und Wirklichkeit erschaffenden Idee von
Kunst ausging, iiber die symbolische Reprisentation zu einer ,transsubstantiatio-

10 Entsprechend greift diese Entwicklung Spiele mit der Maske ebenso auf, wie das Moment
der Selbstretlexion in der Malerei, worauf sich Descartes in seiner fingiert verhiillten auto-
biographischen Abhandlung iiber Dioptrik und die Unméglichkeir, das videor vom cogito
abzulésen, bezieht.

11 BONNE 1999,

12 SCHMITT 1999b, S. 13,

13 ,Pour le Moyen Age, certaines images peuvent comprendre une dimension supplémentaire,
plus radicale: elles ne sont pas pergues comme de simples représentations, méme religicuses,
elles sont censées instaurer des relations sensibles mais effectives avec ce qu'elles visent. D'une
maniere générale, la faculté d’operer des médiations entre le sensible er I'intelligible releve
pour les clercs de I'imaginatio. Produit de cette faculté, I'imago n'est pas alors pensée comme
reproductrice de I'ici-bas pour lui-méme, pas plus de I'au-dela, en lui- méme irreprésentab-
le', mais comme productrice d'une relation cognitive ou affective entre eux, pouvant méme
avoir une valeur opératoire. De cette relation, on peut dire que le symhole-imagc e la repré-
sente qu'autant qu'il la fait exister’.” Hervorhebungen durch Jean-Claude Bonne, BONNE
1999, S. 77f. Zitat im Zitat: AUGE 1988, S. 140.
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nellen® Reprisentation gekommen war und schliesslich die Idee der Inkarnation
im zum eigentlichen Leib unihnlichen Bild miindete. Auf diesem Wege lassen sich
die Primissen unserer Wahrnehmung und ihre historische Entwicklung verdeutli-
chen. So wird zunichst anhand einer Verszeile von Ovid die antike Bildvorstellung
der effigies vom Portrit bis zur Totenmaske im privaten Ritual sowie anhand einer
Verszeile von Herodian diejenige im o6ffentlichen Ritual ins Gedichtnis gerufen,
um die wichtigsten Charakeeristika der griechisch-romischen Reprisentationskunst
zu rekapitulieren. Was genau vor dem Hintergrund dieser Geschichte die Absage
an den mimetischen Bildnischarakter impliziert, worauf sie basiert und was ihre
Folgen nicht zuletzt fiir das imaginative Potential des Bildes sind, wird in den fol-
genden Ausfiithrungen im Zentrum stehen.

. Crede mihi, plus est,

quam quod videatur, imago —

Glaub mir, mehr ist,

als was es scheint, das Bild“ (Ovid, Heroiden XIII, . 155).'

»Crede mihi*” — fast schreckt der Leser von seiner Lektiire der in Hexametern abge-
fassten Zeilen auf, angesprochen ist er, wie auch der Betrachtete auf dem Bild. Der
Glauben wird zum Bild in bedeutungsvolle Spannung gesetzt, indem sie den An-
fang und das Ende des Hexameters bilden. Die Worte, die Ovid Laodamia spre-
chen lisst, sind jedoch nicht nur Zeilen aus dem Dialog zweier Liebenden, sie glei-
chen vielmehr einer Rechtfertigung fiir das Bild schlechthin, das sie in den Hinden
hilt. Auch wir kénnen uns den Abwesenden, auch ohne seine individuellen Ge-
sichtsziige zu kennen oder sein Bildnis sehen zu kénnen, vor das geistige Auge stel-
len, indem wir iiber unser Mitgefiihl fiir Laodamia an ihrer Wehmut partizipieren.
Wir bediirfen also nicht einer genauen Vorstellung, sondern nur des Glaubens an
die Ahnlichkeit und Illusionskraft des Bildnisses. Angesprochen mit dem , crede
mihi* ist also nicht nur der vermisste Protesilaos, sondern sind auch wir als Leser.
Glauben an die Fihigkeit des Bildes zu Dialog, Vergegenwiirtigung und Substituti-
on miissen beide, Laodamia und der Leser Ovids. Sowohl das literarische als auch
das imaginierte Bild wird auf diese Weise fiir uns zur Reprisentation aller Abwesen-
den und iiber Bilder Erinnerten. Und so sind wir es, die bei der Imagination seiner
Person ohne individuelle Gesichtsziige verstehen, dass seine imago mehr ist als nur
ein Portriit Protesilaos’. Diese Doppelnatur des Bildes ist begriindet in seiner Ambi-
valenz von mimetischer und imaginativer Qualitit. Derjenige, der sich an den Dar-
gestellten erinnern kann, ihm in der vergangenen Wirklichkeit begegnet ist, kann
den Dargestellten identifizieren, sich seiner erinnern und an ihn denken. Derjenige

14 OviD: Heroiden X111: ,Nos sumus incertae; nos anxius omnia cogit, // quae possunt fieri, facta
putare timor./] dum tamen arma geres diverso miles in orbe, /| quae referat vultus est mibi cera
tuos: /f illi blanditias, illi tibi debita verba Il dicimus, amplexus accipit illa meos. /f crede mibhi,
plus est, quam quod videarur, imago; /f adde sonum cerae, Protesilaus erit. /f hane specto teneoque
sinu pro coniuge vero, /| et tamquam possit verba rrﬁ*rre. queror”, zit. nach: OvID: Heroiden,
S. 168.
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hingegen der, der den Dargestellten nur mittels des Bildes sehen kann, kann sich
,ein Bild machen®, d.h. ihn sich iiber seine abgebildeten individuellen Ziige vor-
stellen und sein Wissen iiber ihn bei der Bildbetrachtung in den Vorgang der ima-
ginatio einfliefen lassen. Dabei wird das im Geiste des Betrachters erzeugte Bild
um sein Wissen iiber den Status des Dargestellten, seine Geschichte und seine Per-
sonlichkeit bereichert. Die Spannung zwischen der Hoffnung Laodamias auf Wie-
derkehr des Protesilaos und ihrer Ungewissheit iiber seine Wiederkehr, d.h. ihre
Furcht, ob das Wachsbild nicht schon zur Totenmaske geworden ist, verdeutlicht
die Polyvalenz der imago. Wenige Zeilen spiter vereinigen sie sich bei Ovid nach
der Entlarvung des simulacrum durch den Vater wieder im Rauch der Flammen,
denen jener das Bild iibergibt. Laodamia folgt ihrem Geliebten dann in dessen
zweiten Tod (dem seines Bildnisses) und vereint sich mit ihm im Flammentod zu
einem lyrischen Bild unsterblicher Liebe.

Als Laodamia ihre Worte an das Bildnis ihres herbeigesehnten Protesilaos rich-
tet, hilt sie eine Portrittafel in Enkaustik oder ein Wachsbild ihres Geliebten in den
Hinden.'® Der Abgebildete ist fiir sein Portrit dem Kiinstler, der sich entsprechend
dem antiken Kiinstlerideal um die grofimogliche Ahnlichkeit von Bildnis und
Dargestelltem bemiihte, Modell gesessen. Laodamia stellt sich beim Betrachten der
wichsernen imago seinen vultus, d.h. seine Ziige, sein Gesicht und seine Gestalt,
kurz seine Physiognomie, wieder vor Augen und richtet an sie ihre Koseworte, ja
sie umarmt sein Bild sogar als Stellvertreter fiir den abwesenden Geliebten. Bei
dieser Umarmung wird sie Teil ihrer eigenen Fiktion, in dem sie den Geliebten in
seinem Bild, in ihren Gedanken umarmt und somit Teil einer Vereinigung in der
Vorstellung, Teil eines gedachten Bildes wird. Voraussetzung fiir das Gelingen die-
ses fiktiven Wiedersehens ist ihr Glaube an die Identitit zwischen dem auf dem
gemalten Bild Dargestellten und dem vorgestellten Bild des Geliebten. Genau die-
ser Glaube, ,,crede mihi*, und seine Wirkung als Bindeglied zwischen den ,,Bildern®
der vorgestellten und dargestellten Person in der Imagination des glaubenden Bild-
betrachters wird im Folgenden fiir die Verehrer der heiligen Fides, der Namenspa-
tronin der treu Glaubenden, eine entscheidende Rolle spielen.

Fiir den Dialog zwischen den beiden Liebenden bei Ovid, zwischen Bildbetrach-
terin und effigies, ist es die Ahnlichkeit, die die Gestalt des Abwesenden in der Erin-
nerung Laodamias wieder wachruft. Auf diese Weise erméglicht das Bild den inne-
ren Dialog zwischen erinnertem Geliebten und Liebender, es ist die Voraussetzung
fiir das Zwiegesprich im Geiste. Diese Primisse gilt im Falle der Statue der heiligen

15 Zur alternativen Lesart, dass Laodamia nicht ein Wachsbildnis umarmt, sondern vor
Schmerz in den Armen des Schattens des Geliebten stirbr, vgl. BETTING 1992, S, 12, Anm.
13. Bettini fithrt weiter aus, dass im Sinne der auch hier angenommen Lesart, sie sich nicht
nur ein Bildnis geschaffen hat, sondern mit diesem auch wie mit einem lebendigen Gelieb-
ten Umgang pflegt: ,Laodamia si era fatta costruire un simulacro in cera di Protesilao, ¢ lo
aveva posto nel talamo fingendo che si trattasse di un'immagine sacra: cosf comincio a vene-
rarlo. Era perd ben chiaro che la fanciulla aveva commercio® col simulacro del mariro.*
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Fides aber gerade nicht. Nach den fiir den Blickwechsel zwischen Bildbetrachter
und Glaubenden geltenden Voraussetzungen, die sich im Christentum in diesem
Punke von der antiken Bildkultur grundsirzlich unterscheiden, wurde bislang noch
nicht gefragt.

Wachsbilder der Verstorbenen — effigies — sorgten in der Antike bei den Ritualen
zur Bestattung fiir die Priisenz des ins Schattenreich gewanderten in der Vorstellung
der Trauernden. Auf diese Doppelnatur des Bildnisses in ihren Hinden fiir Laod-
amia wie auch auf seine polyvalente Qualidir fiir den Leser sowie im Allgemeinen
weist der Hexameter Ovids hin: Crede mibi, plus est, quam quod videatur, imago.

Einige der beschriebenen konstitutiven Elemente im privaten Bilderkult der An-
tike galten auch fiir dquivalente Formen des Bildgebrauchs im éffentlichen Ritual:
Nicht nur die Totenmaske oder eine effigies des Gesichtes, sondern auch Stellvertre-
ter in Lebensgrofle konnten Abwesende im offentlichen rémischen Ritual verge-
genwiirtigen. Besonders eindrucksvoll schildert Herodian (244 n. Chr.) im vierten
Buch die Funeralriten anlisslich des Ablebens von Severus in der sogenannten Apo-
theose fiir Severus.'® Interessant isc hierbei, dass diesem Toten- und Divinisationsri-
tual die Vorstellung zugrunde liegt, dass die Seele des Toten zunichst noch in einen
zweiten, wichsernen Kunstleib iibergeht, der wie ein krankes, aber noch die
Schwelle zum Reich des Todes nicht iiberschritten habendes alter ego behandelt
wird. Die Seele des Toten verweilt in diesem Kunstleib, bis sie dann im 6ffentlichen
Ritual erst bei der Verbrennung dieses artifiziellen zweiten Herrscherkérpers von
den Flammen gen Himmel getragen wird, d.h. der irdische Leib eine tatsichliche,
eine vorgetiuschte und eine imaginierte Metamorphose durchliuft, die mit dem
Aufsteigen der Seele des Toten in das Reich der Gétter abgeschlossen wird.!”

16 HERODIAN, /b, V, 3: ,Wihrend die Urne mit seiner Asche im Tempel niedergelegt wurde,

wird ein Wachsmodell des Toten auf eine grofie Elfenbeinliege gelegt und golden gewander
und an seiner Seite die Totenklage abhalten. Auf dem Marsfeld wurde ein Holzhaus, Pharos
genannt, errichrer, kostbarst geschmiicke mir golddurchwirkten Behingen, Elfenbeinschnit-
zereien, Nischenfiguren und Gemiilden. Lerzte Geschenke werden vorbeigebracht, Parfiim,
Weihrauch und Gewiirze verstromen berérende Diifte und in Karren, die umherkreisen,
sitzen die Fahrer in Purpurtogen und tragen Masken aller beriihmten rémischen Herrscher;
danach nimmt der Prinzipat eine Fackel und setzt das Gebilde in Brand. Vom héchsten
Punkt wird die Seele von den Flammen von der Erde gen Himmel getragen. Danach wird er
mit den iibrigen der Gortrer verehre.”
Vgl. ebenso die Stelle im nichsten Kapitel, in der das Volk mit einer effigies an das fremde,
orientalische Erscheinungsbild des neuen Herrschers gewshnt wird, vgl. HERODIAN, /b, V,
4: ,Antoninus’ Ankunft in Rom geht das Senden eines Bildes von ihm als Priester opfernd
voraus, ein Akt, zu dem ihm eine alte Frau geraten hatte. Er sah so befremdend aus mir kost-
barstem Tuch, Halsketten, Tiara mit Gold und Edelsteinen beserzt, nur in Seide, stets mit
Floten und Trommeln begleitet [...]. Das Bild wurde iiber der Victoriastatue aufgestellt, in
der Mitte des Senatsgebiudes, vor dem alle Mitglieder Weihrauch opfern mussten.”

17 KanTorROWICZ 1957 und das Berliner Symposion: VIsMANN 1998 und BELTING 1997. Um
den Gedanken der imaginierten und vorgetiduschten Metamorphose zu prizisieren, muss
gesagt werden, dass es sich jedoch nicht um zwei Kérper handelt, wie Kantorowicz dies be-
schreibt, sondern um einen Kérper, der iiber zwei Referenzobjekte verfiige: die irdischen Re-
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Wihrend die effigies die individuellen Ziige des Verstorbenen in erster Linie fiir
seine Nachfahren oder die folgenden Generationen konservierte, war die Gattung
des offentichen Ehrendenkmals der rémischen Herrscher oder Staatsminner eine
Erfindung der republikanischen Zeit und vollzog hinsichtlich ihrer Gestaltung und
Nutzung eine Reihe aufschlussreicher Wandel.'® Die Gesichtsziige der Ehrenstatuen
romischer Staatsmanner oder Herrscher wurden im Lauf der Zeit immer stirker mit
individuellen Eigenarten gestaltet'” und erfiillten ihre Aufgabe als omniprisente
Stellvertreter nicht zuletzt auf der Grundlage ihrer Identifizierbarkeit durch Portrit
und Inschrifttafel weit iiber den Tod ihres Vorbildes hinaus. Wurden in der Spatan-
tike lebensgrofle Portritstatuen wiederverwendet, so wurde in der Regel lediglich
ihr Kopf iiberarbeitet und ihnen auf diese Weise ein neues Gesicht und eine neue
Identitit verlichen.?® Portritstatuen, deren Extremititen und das Haupt aus Gold-
blech gearbeitet und daher besonders fragil waren haben sich nur in kleiner Zahl
erhalten; am besten konserviert ist wohl dasjenige, das die heilige Fides trigt.

II1. 1. Sacer vultus und sacra imago

Nur eine stark untersichtige Position aus einiger Distanz erlaubt dem Betrachter der
heiligen Fides, sowohl die stark verkiirzten Oberarme als auch das zuriickgeworfene
Haupt mit seinem leicht nach oben gelenkten Blick perspektivisch wahrzunehmen.
Trotz des erhobenen Hauptes begiinstigen die eingesetzten Emailaugen mit ihren
groflen Pupillen und einer kaum wahrnehmbaren Iris einen Blickkontakt mit ihren
Betrachtern auch in einem relativ grolen Radius vor der Statue (Abb. 62).*' Die tief-
schwarzen Pupillen der Emailaugen haben aufgrund ihrer beachdichen Grofie eine
betérende Nah- und Fernwirkung. Sie lenken wird die Aufmerksamkeit des Betrach-
ters auf das Gesicht der Heiligenfigur.

Die Goldhaut des Gesichtes erzeugt mit ihrer schimmernden Glirtte und faltenlo-
sen Geschlossenheit einen undurchdringlichen Eindruck (Abb. 62). Durch die
Ebenheit des Goldblechs verstirken sich die Reflexionen des Lichts auf der polier-
ten Oberfliche. In der Erwartung eines zierlicheren Hauptes iiber den schmiichti-

likte seines Kérpers und die Seele im neuen Auferstehungsleib des Jenseits. Das Bild verweist
hier auf zwei Formen des Kérpers und vereint damit zwei Reprisentationsformen in einem
geschaffenen Bild, die ihrerseits wiederum auf zwei imaginierte Bilder verweisen: zum einen
auf den irdischen Leib vor seiner Verwesung und zum anderen auf den himmlischen Leib,
dessen Erscheinungsform jedoch jenseits des Vorstellungsvermégens liegt und daher Ahnung
bzw. platonische Idee bleibt.

18 HOLSCHER 1978.

19 Vgl. BERGMANN 2000.

20 Vgl. MiLes 1999. Zur spiteren Kreuzmarkierung von antiken Statuen vgl. HJORT 1993.

21 Die Emailaugen sind vermutlich zur Entstehungszeit des Fidesreliquiars angefertigt worden,
vgl. TARALON/TARALON-CARLINT 1997, Zum méglichen Aufstellungsort der Statue auf ei-
ner Siule siehe Kap. 111.3.
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gen Schultern, wirke das Goldhaupt, als verberge es, verhiille es das eigentliche
Antlitz hinter einer goldenen Maske. So entriickt wie ihr Leib, so scheint ihr Ge-
sicht verborgen, als harre das Antlitz auf seinen Betrachter, der mit seinem Blick in
den Augenéffnungen die goldene Haut durchdringen und Fides ins Gesichr blik-
ken kann. Das altertiimliche Wort Antlitz und das Gesiche, das ihre Betrachter Ge-
sichte — Visionen — haben lisst, umschreiben die Ambivalenz des Ein- und Aus-
druckes ihres goldenen Hauptes. Im althochdeutschen antlizzi driickte sich das
+Entgegenblickende®, also das Angeblicktwerden und damit das reziproke Blick-
verhiltnis aus. Mittels dieses Entzuges, des Verweises auf ein eigentliches Gesicht
und unterstiitzt durch das nicht proportionale Haupt, wird der Eindruck ihrer
Entriicktheit erzeugt. Der Verweis ist nicht eindeutig, er bezieht sich ebenso auf die
im Inneren der Figur (jedoch nicht im Haupt) verborgene Reliquie wie auf das
Jenseits als ,eigentlicher Aufenthaltsort der Heiligen. Die dunklen Pupillen und
die schmale, nur wenig hellere Iris fangen mit ihrer magnetischen Wirkung, wie die
Augenéffnungen bei einer Maske, den Blick des Betrachters ein und scheinen ihn
aus einer dahinter liegenden Tiefe zu erwidern. Die Lichtreflexe auf dem glatten,
matt schimmernden Goldblech intensivieren die Lebendigkeit des Blickes der hei-
ligen Fides besonders dann, wenn sich entweder der Betrachter bewegt, die Statue
bewegt wird oder die Lichtquellen sich verindern, wie das zum Beispiel beim Flak-
kern von Kerzenlicht der Fall ist. Entgegengesetzt zum eindringlichen Blick und
dem lebendigen Ausdruck, werden Wangen oder Stirn durch keine Falte durchzo-
gen und von keiner Regung belebt, sie erscheinen im Verhiltnis zur Lebendigkeit
des Antlitzes unerklirlich ausdruckslos. Damit ist gemeint, dass der Betrachter kei-
ne spezifische Regung oder Stimmung und keinen bestimmten Ausdruck in ihrem
Anblick wahrnimmt. Auf diese Weise ldsst sich ,der Glaube an die Gegenwart der
toten, aber in ihrem himmlischen Leib weiterlebenden und agierenden Heiligen
verbinden. Wie bei der Fides aus Conques ist dieses Paradoxon in vielen Kopf- und
Biistenreliquiaren visuell umgesetzt durch einen Schwebezustand zwischen Erstar-
rung und einem Lebendigkeit suggerierenden Blick. Im fixierenden Blick wird ma-
nifest, dass die sterbliche Uberreste bergende Figur als lebendig begriffen ist.“>* Der
Mund ist aus zwei flachen Wiilsten fiir die schmalen Lippen geformt und seine
Mitte dezent akzentuiert von der Labialfalte. Ohne besonders betonte Mundwin-
kel durchzieht nur eine starke, leicht zu den Winkeln hin abfallende Lippenlinie
den Mund. Lediglich die klar markierten Augenbrauen verlaufen in einem energi-
schen Bogen hoch iiber den Augenlidern bis zur Nasenwurzel. Die beim Menschen
cigentlich bewegten — oder in einer bewegten Position dargestellten und die Ge-
miitsregung wiederspiegelnden — Gesichtspartien sind das Gesichtsfeld um die Au-
gen, der Mund, die Nase und die Lippen. Gerade diese Partien erscheinen beson-
ders glatt, leblos und unbewegt. Damit verhalten sich ausdruckstragende und aus-
druckslose Gesichtspartien genau umgekehrt zu unserer Erwartungshaltung als
Betrachter eines menschlichen Gesichts.?® Der steife Korper verstirke diese Inversi-

22 REUDENBACH 2000, S. 19 und BELTING 1990, S. 335.
23 BAADER 2002. Zur Physiologie der Gesichtswahrnehmung vgl. KANDEL 1996,
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on noch, indem weder die Kérpersprache, noch individuelle Merkmale des Kor-
pers den Eindruck von der Statue beleben kénnen. Die mimetischen Darstellungs-
konventionen werden nahezu in ihr Gegenteil verkehrt: Die Heilige wird in ihrer
Statue nicht besonders ,ihnlich® und auch nicht besonders lebendig dargestellt,
noch wird der Heiligen ein individueller Ausdruck oder eine spezifische ,Stim-
mung" verlichen. Dafiir konzentriert sich im Kontakt zwischen Betrachter und
Heiligenbild die Bildwahrnehmung auf die Augen und das maskenhafte Gesicht.

I11. 1. a) Blickwechsel

Durch die Konzentration der Aufmerksamkeit auf das Gesicht bzw. auf die dunklen
Augen, wirke die Heilige in ihrer Statue auf den Betrachter besonders prisent, ob-
wohl die Heilige selbst, also ihr Wesen, ihre Kraft, wenn iiberhaupt, nur durch die
Augenéffnungen wahrnehmbar ist. Die ,tote” Statue erscheint also nur durch das
Betrachten und Betrachtet-Werden als ,lebendig”. Die Vitalitit der Statue ist je-
doch keineswegs eine vorgetiuschte Lebendigkeit, die sich vom Leben durch ihre
kiinstliche Natur als zweites, abgeleitetes Leben unterscheidet. Offenbar, bzw. greif-
bar manifest wird nicht eine dargestellte, sondern eine in der Betrachtung evozierte
Lebendigkeit. Von zentraler Bedeutung erscheint es daher, ,den Topos des Lebendi-
gen mit dem System der Repriisentation zusammenzubringen, ihn bildgeschichdlich
und bildtheoretisch zu diskurtieren.“** Gottfried Boehm verkiirzt dieses Unterfan-
gen auf eine Leitfrage, die als solche auch iiber den folgenden Uberlegungen stehen
soll: ,Wie bringen Bildwerke Lebendigkeit hervor? Oder anders gesagt: Was hat Re-
préisentation mit Prisenz zu tun?**> Wihrend ein zweidimensionales Bild vortiuscht,
mehr zu sein, ein Raum, erfiillt von Leben und belebten Protagonisten, handelt es
sich im Fall der Fides um inkarnierte Priisenz, um belebte Priisenz in einer Art heili-
gem Hohlkérper. Es handelt sich also gerade nicht nur um die Kondition, die fiir
alle Bilder gilt: um Prisenz durch Absenz. Die Heilige hat in einer anderen Zeit ge-
lebt, hatte einen anderen Kérper und sah anders aus als ihre Statue. Lediglich durch
die in ihr begrabene Reliquie, ein Fragment ihres irdischen toten Leibes, der jedoch
einst Wohnstatt ihrer Seele war, d.h. durch den Kontakt und nicht durch Darstel-
lung generiert sich die ,Lebendigkeit™ der Statue. Dabei ist die Vorstellung von der
Weiterexistenz des irdischen Leibes im Auferstehungsleib von Bedeutung. Die Seele
wird nach Paulus nicht entkleidet, sondern mit dem neugeschaffenen Leib iiberklei-
det (2. Kor. 5,2-4). Augustinus (430 gestorben) fiihrt diese Vorstellung noch weiter:
Er geht davon aus, dass der irdische Leib mitsamt seinen in den Gribern verbleiben-
den Uberresten in einem neuen geistlichen Leib aufgeht und mit Unverginglichkeit
und Unsterblichkeit bekleidet sein wird.*® Vor diesem Hintergrund ist die voriiber-
gehende Bekleidung der Reliquie als Verweis auf den jenseitigen Leib und nicht et-

24 BOEHM 2003, S. 95 und BOEHM 2001, Hervorhebungen im Original durch den Verfasser.
25 Ebd., Hervorhebungen im Original durch den Verfasser.
26 AUGUSTINUS: De civ. Dei, lib. XXI11,19.



SACER VULTUS UND SACRA IMAGO 175

wa als ,Rekonstruktion® oder Vervollstindigung eines irdischen Kérpers zu bewer-
ten. Diese symbolische Referenz auf das Jenseits hat ihrerseits Auswirkungen auf das
Verhiltnis von Betrachter und Statue. Der Blick des Betrachters belebt in seiner
Imagination nicht ein Bild, welches er sieht, sondern gerade das, was er nicht siehg;
wie ich im Folgenden an Beispielen aus dem Liber miraculorum zeigen werde, stellt
sich der jeweilige Betrachter die Heilige im Jenseits vor; die Macht hierzu verleiht
ihm sein Glaube an die Kette von Beriihrungen. Der Kontakt seiner Blicke mit der
Goldhiille der Statue, also eigentlich mit einer Synekdoché,”” wirft ithn auf sich
selbst zuriick. Erst der Kontake iiber die Augen, das Eindringen seines Blickes (sei-
ner Sehpartikel) in das Innere der Figur, in ihren Leib, ermoglicht den Kontake mit
der wahren Prisenz. Die Reliquie stellt den Kontake mit der Heiligen im Jenseits
her, sie stellt ihrerseits die Vermittlerin zu Gott dar. Diese Erfahrung isthetisch zu
nennen, erweist sich dennoch nicht als unzutreffend. Vielmehr hebt es die eigentli-
che Bedeutung und etymologische Wurzel, die aisthesis — das Wahr-nehmen — be-
sonders deutlich hervor. Es kommt daher weniger ihrem irdischen Dasein Bedeu-
tung zu als vielmehr dem Prozess des Vorstellens der bereits im Jenseits befindlichen
Heiligen im Anblick ihres ,Bildnisses“. Uber ihre Imagination wird der Blickwech-
sel mit der Heiligenstatue zu einem Kontakt mit der Sphiire des Gértlichen. Zuge-
spitzt und damit striiflich vereinfacht, kénnte man behaupten, dass es sich hier nicht
wie in jiingeren Bildwerken um eine Reprisentation, die in der Imagination Prasenz
erzeugt, handelt, sondern um Prisenz, die zur Imagination des nicht Dargestellten
fithre.*

Diese ungewohnliche Verkehrung, dass man angesichts der Statue der heiligen
Fides eher von ihrer inneren Schénheit als von ihrer dufferen Gestalt beriihrt wird,
bemerkte bereits Bernard von Angers. Bernard, ein Pariser Schiiler Fulchers, be-
schreibt in zwei Biichern des Liber miraculorum sancte Fidis in den Jahren zwischen
1015 und 1021, nach zwei Reisen in die Auvergne, die Wunder der Statue der hei-
ligen Fides.”” Bereits Amy Remensnyder weist darauf hin, dass man den Bericht

27 BOEHME 2000, S. 26-28.

28 Eine wesentliche Rolle kommrt dabei der Mimesis zu. Wihrend sich bei Bildwerken der
Neuzeit thr Urheber um groftmaigliche smitatio im Bild zu ihrem natiirlichen Bezugsobjeke,
das dargestellt werden soll, bemiiht, beziehe sich die imitatio im Mittelalter eher auf das
Handeln und seine inneren Beweggriinde. ,Wenn beispielsweise ein karolingischer Autor
Ciceros Philosophie-Definition ,Wissen der gottlichen und der menschlichen Dinge in ih-
ren Griinden' iibernimme, verindert sich ihr Gehalr nachhaltig. Obwohl die Worte gleich
sind, entsteht im Zusammenhang mit dem christlichen Denken eine neue Bedeutung. Die-
ser fiir das Mittelalter charakreristische Prozess der Aufnahme und Einordnung antiker Ele-
mente in das christliche Denken ist mimerisch.” GEBAUER/WULF 1992, S. 93. Die Ahnlich-
keit verlagert sich dabei von dem Werk, das die Mimesis durch die isthetische Erfahrung
iniitiert, in den Betrachter selbst, der sich zum Betrachteten in ein mimetisches Verhilenis
setzt.

29 Von einer Handschrift, die in der Bibliothéque humaniste in Sélestat aufbewahrt wird (Ms.
lat. 22), die eine Version der Passion der heiligen Fides, eine Version der TRANSLATIO in Pro-
sa enthilt, die Biicher drei und vier, die von einem anonymen Autor des elften Jahrhunderts
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Bernards als einen Konversionsberiche auffassen kann: [ C] est un véritable processus
de conversion“.”® Signe Horn Fuglesang geht noch einen Schritt weiter und be-
schreibt die Intention des Wunderberichts als ,propaganda for the veneration of
reliquary sculptures, possibly even occasioning the making of the famous Virgin of
Chartres.“?! Es erscheint zumindest als plausibel, dass er seinen Bericht als Konver-
sion inszeniert hat und die anfinglich zur Schau getragene, ablehnende Haltung
gegeniiber dem Bilderkult primar als rhetorisches Element einsetzte: Der gelehrte
Kleriker und gemif der offiziellen Haltung der Pariser Theologen ein ,Bilderfeind*
erfuhr durch die Begegnung mit der beriihmten Statue, dem Gérzenbild der rusti-
ci, des einfachen Volkes im fernen Siiden, eine Konversion: Er wurde zu einem
Bilderfreund und Befiirworter von Heiligenstatuen. Er bewertet in seinem Brief an
seinen Lehrer Fulcher nicht nur die persénliche Erfahrung (experientia) hoher als
das abstrakte Wissen, sondern spricht dem Leser die Urteilsfihigkeit ab — ein Topos
in hagiographischer Literatur — wenn sie die Wirklichkeit und damit die Wahrheit
jenseits des als wahrscheinlich Erfahrenen, kurz: die Statue, niche selbst gesehen

haben:

Dies vor allem anderen erbitte ich kniefillig von eurer Briiderlichkeit, dass auch
ihr [jetzt nicht so sechr um des Gebets als um der Erfahrung willen] nach meiner
Riickkehr hierher kommt und nicht vorzeitig, ohne es erfahren zu haben, das fiir
falsch haltet, dessen Wahrheit ihr, nachdem ihr es erfahren habr, aus freien Sriik-
ken verkiinden werdet.“*

Bernard von Angers beschreibt im Liber miraculorum dreimal eingehend das Ausse-
hen der heiligen Fides von Conques. In zwei dieser drei Fille handelt es sich um
eine Vision der Heiligen, die einem Blinden erscheint (LM I, 1; LM 1, 2).

Sowohl die beiden Visionen als auch Bernards Beschreibung (LM 1, 16) lassen
Riickschliisse auf das reale Aussehen der Statue der heiligen Fides zu. Im Falle der
Wundergeschichte mit den Tauben,* die eigentlich eher eine Erpressungsgeschich-

geschrieben wurden sowie Sermon- und liturgische Texte, existiert ein Faksimile, vgl. OBER-
NAY 1994. Es gibt eine Teiliibersetzung ins Franzosische von Solms aus dem Jahr 1965 und
eine Ubersetzung ins Englische von Sheingorn von 1995.

30 REMENSNYDER 1990, S. 356.

31 FUGLESANG 2004, S. 13.

32 LM, lib. 1, epistola abbati vel monachis destinata, que primi libri habetur clausula, im Folgen-
den zitiert als epistola, S. 76: ,[...] id super omnia a vestra fraternitate procumbens terratenus
peto, uti [nostro tempore, non tam orationis quam causa experentiae,) et vos quoque, me regresso,
huc veniatis, ne intempestive falsum iudicetis inexperti, cuius veritatem ultro propalabitis exper-
1.

33 Im sechszehnten Wunder des ersten Buches des Liber miraculorum (LM 1, 16, S. 116-17)
wird die Geschichte von Bernard, dem Abt von Beaulieu und spiteren Bischof von Cahors
erzihlt, wie er Fides seine geliebten Tauben eher unfreiwillig ,schenkte®: Er wollte sich zu-
niichst nicht von den Tauben trennen, die Fides explizit einforderte und ihm daher bereits
im Traum erschienen war. Als er ihr zuniichst Gold von gleichem Gewicht und — wie er

dachte — gleichem Wert schickte, bedankt sich die heilige Fides, erscheint ihm jedoch nichus-
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te eines zu reichen Abtes ist, der zu schéne Tauben besessen hat, bevor er sie an die
heilige Fides abtreten musste, kénnten sie sogar erkliren, wozu die beiden Stutzen
in ihren Hinden dienten: Sie kénnten einst die Tauben getragen haben (Abb. 66).
In dieser Geschichte wird eingangs, noch vor der eigentlichen Geschichte das qua-
lititvoll gearbeitete Aussehen der in Conques verehrten Statue beschrieben, der Le-
ser moge sich erinnern (memorate imaginis fabrica): Sie trage Gemmen von ausge-
suchter Qualitit auf Gewand und Thron, ihre Statue verfiige iiber goldene Armrei-
fen sowie eine Fussbank aus Gold unter ihren goldenen Fiissen und ihr Thron
ebenfalls besonders wertvoll geschmiicke sei.

»Die erwihnrte Gestalt, die von den Einwohnern am Ort als ,die Herrlichkeir der
heiligen Fides' bezeichnet wird, ist aus reinstem Gold geschmiedet und auf ihren
einzelnen Bekleidungsstiicken, wie es die Art des Kunstwerks verlangt, mit Edel-
steinen, die sorgfiltig und genau vom Kiinstler eingesetzt worden sind, gezie-
mend geschmiickt. Sie triigt auch ein Band um ihr Haupt, das durch Edelsteine
und Gold ausgezeichnet ist. Goldene Armreifen an ihren goldenen Armen, ein
goldener Schemel unter ihren goldenen Fiiflen, ein derartiger Thron, dass auf
ihm nichrts aufler kostbaren Steinen oder bestes Gold zu sehen ist; und iiberdies
erscheinen auf den Spitzen der Pfosten, die vorne aufragen, zwei Tauben, die aus
Edelsteinen und Gold angefertigt sind, und vergréfern die Schénheit des gesam-
ten Throns.“*

Auch wenn sie im Wunder beschrieben werden, als ob sie auf dem Thron selbst ge-
sessen hiitten, also etwa dort, wo sich heute die Bergkristallkugeln befinden, ist an-
zunchmen, dass es sie einst gab und beide Positionen unterstreichen das sich an
Herrscherbildern orientierende Erscheinungsbild der heiligen Fides.

Die Beschreibungen der Fides und ihrer Wunder reflektieren iiberdies auch das
aber auch das bereits angesprochene Betrachter-Bild-Verhiltnis: Eingeleitet wird
die Vision Guiberts mit der Beschreibung des engelsgleichen Erscheinungsbildes
der Fides als Midchen, also dem Alter, in dem sie ihr Martyrium erfuhr. Bereits in
diesen ersten Worten, in denen der Autor, also Bernard, das ihm berichtete Gesche-
hen wiedergibt, wird der Blick von der unbeschreiblichen Eleganz ihres Aussehens

destotrotz erneut und besteht: , nicht weniger bestimme als zuvor, daff die Tauben ihr auszu-
hindigen sind und sie erklirte, dafl er sie in keiner anderen Weise zufrieden stellen werden
konne, und wenn er ihr all sein Gold iibergebe, bis er ihr ebenfalls die Tauben geschenkt
habe. Schlieflich [...] setzte er die bemerkenswerte Schonheit auf die Stiitzen ihres Thro-
nes.”

34 LM 1, 16, S. 116f.: ., Memorate imaginis fabrica, que ab incolis locis maiestas sancre Fidis appel-
latur, constat ex auro mundissimo et per vestium divisiones, ut ratio artificii expostulat, gemmis
diligentia opificis subtiliter insertis, decenter insignita. Ligaturam quoque capitis gemmis et auro
profert insignem. Armille auree; in brachiis aureis, scabellum aureum sub pedibus aureis, cathe-
dra talis ut nihil in ea preter pretiosos lapides, nisi aurum optimum pareat, sed et super cacumina
Sfulchrorum que anteriora prominent, due colombe gemmis et auro composite totius cathedre deco-
rare videntur pulchritudinem.”
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sofort auf ihr Gesicht gerichtet, als habe der Autor des Liber miraculorum beim
Schreiben eigentlich selbst die Statue im Blick:

Nachdem also ¢in Jahr vergangen war, erschien ihm, wihrend er seine Glieder
einem tiefen Schlaf hingegeben hatte, ein kleines Midchen von unbeschreibli-
cher Feinheit, von engelsgleichem und duferst heiterem Aussehen, mit leuchtend
weiflem Antlitz, das mit rosiger Rite tropfenweise besprengt war — ein Midchen,
welches durch die unvorstellbare Lebendigkeit ihrer Gesichrsziige jegliche Schén-
heit eines Menschen iibertraf.*

Der Glanz ihres Gesichtes wird in Bernards ausgesuchten Worten noch gesteigert
von einer rosenfarbenen Réte, die gleich Tautropfen ihr Gesicht benetzt und zu-
gleich das schillernde Spektrum des Ausdrucks candidus, und damit ihr Gesicht
mit der Allusion auf den Kontrast von blendend weifl zu rosiger Rite zum Leben
erweckt. Die Alliteration vultus vigore entfaltet erst die Polyvalenz von vigor — und
verleiht ihrem Antlitz Leben, Frische, Kraft und Feuer und schligt so auch die Blik-
ke der Leser des Liber miraculorum auf ihr Gesicht in ihren Bann.

Hierauf folgt eine detaillierte Beschreibung des goldenen Gewandes der heiligen
Fides einschlieflich seiner Falten bis zu den Armeln. AbschlieRend betont Bernard
in einer interpretierenden Zusammenfassung vor allem die qualitas des os (d.h. ih-
res Antlitzes)*® und ihres habitus:

»Die Beschaffenheit des Gesichtes aber, soweit dies demjenigen, dem diese Vision
erschien, zu erkennen méglich war, als auch ihre wunderbare Gestalt waren, wie
ich glaube, nicht ohne Grund; denn gerade dieses Gesicht und diese Gestalt tra-
gen ein besonders deutliches Zeichen in sich, zumal wir die Gewiinder, welche
die Grofe ihrer Gestalt iibertreffen, als Waffen und Riistung oder als Schutz und
Schirm des iiberreichen Glaubens verstehen kénnen und deren goldener Glanz
die Erleuchtung durch die Gnade des Geistes offensichtlich versinnbildlicht.“?

35 LM, 1, S. 80: , Eveluto itaque anno [...] dum [...] membra sopori dedisset, astitisse sibi inenar-
rabilis elegantie visa est puellula, aspectu angelico atque serenissimo, facie candida roseoque rubo-
re guttatim respersa, que inestimabili vultus vigore omnem humanum superexcellebat decorem. *

36 Wihrend die Polyvalenz der lateinischen Begriffe vultus, os, facies, persona sich in der Regel
eigentlich durch den Kontext auf cine Hauptbedeutung einschrinken lisst, ist das bei
Bernard von Angers’ Wunderberichten zu der Statue der heiligen Fides nichr der Fall. Ob-
wohl er im Fall von os vermutlich in erster Linie ihr Antlitz meint, schwingen die Konnorta-
tionen ihres Mundes, ihrer Offnungen, ihrer Maske oder ihrer Erscheinung mit, so wie bei
habitus ebenfalls auch thre Haltung, ihr Aussehen, ihre Gestalt, ihr Gebaren und nicht nur
ihr Gewand gemeint ist.

37 LM 1, 1, 8. 81: ,Oris autem qualitas, quantum fas fuit huic, cui bec visio apparuit, discernere,
sive mirabilis habitus non, ut reor, sine causa extiterunt; nam praeclarum in se hec eadem gerunt
portentum, siquidem vestes mensuram persone excedentes, armaturam sive protectionem exube-
rantis fidei possumus accipere, quarum aureus fulgor spiritalis gratie illuminationem aperte figu-
rat.”

Das Scheinen und Glinzen des Materials deuter dabei an, dass das, was wir sehen nur ein
Abglanz, ein Spiegel der himmlischen Schénheit der Heiligen ist, iiber die sie im Jenseits
verfiigen. Dies ist ein Topos, der sich in zahlreichen Inschriften der karolingischen und der
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Noch expliziter beschreibt Bernard im zweiten Teil dieser einleitenden Zusammen-
fassung das Gesicht der heiligen Fides:

»Uns bleibt noch, von der Beschaffenheit des Antlitzes zu sprechen, die wir, ob-
wohl wir sie als erste erwihnt hatten, wie wir es vom Berichterstatter erfahren
haben, dennoch als letzte in unserer Ausfiihrung darstellen werden, weil wir spii-
ren, dass in derselben [ Beschaffenheit] die Liebe, welche die Vollendung und das
Ziel des gesamten Lebens ist, offensichdich durch das leuchtende Weifl ihres
Gesichts bezeichnet wird. Denn zu Recht wird unter dem leuchtenden Weif3,
welches durch seinen Glanz die anderen Farben iibertrifft, die Liebe verstanden,
(die vollkommenste der Tugenden; wir haben dieses [Weiff] iiberaus sinnvoll,
wie wir es von unserem Berichterstatter vernommen haben, zuerst erwihnr, weil
man ohne die hervorragende Liebe keineswegs zur Gnade des Martyriums ge-
langt.) *

Der Betrachter der Statue der heiligen Fides wird bei dem Scheinen ihres Gesichtes
von Liebe entflammt, er versteht durch das Glinzen ihres Antlitzes die hchste aller
paulinischen Tugenden. Der Blickwechsel zwischen einem Bild und seinem Be-
trachter wird hier zum ersten Mal seit dem Ende der Antike wieder zum Dialog
Liebender, wenn auch im keuschen, rein spirituellen Sinn. Indireke rekurriert
Bernard in der Geschichte von der wundersamen Heilung des blinden Guiberts auf
zwei platonische Gedanken. Der erste ist die Vorstellung, dass die hochste Form
der Liebe blind sei und nicht erwidert werde, da es vermessen sei, davon auszuge-
hen, dass die Liebe eines Sterblichen zu einem Gott von der gleichen Art sei wie die
gottliche Liebe zu einem Sterblichen. Plotin hat diesen Gedanken weiterentwik-
kelt, indem er als das Moment der Anniherung zwischen Gott und Mensch die
gottliche Ekstase bestimmt und sie mit den Leidenschaften Liebender (amantium
passiones) verglichen hat, denn solange sie noch von einem sichtbaren Bild einge-

ottonischen Schatzkunst nachweisen lisst, vgl. die erste Halfte der Inschrift des Antepen-
diums von Sant’ Ambrogio in Mailand (824-859): ,Aemicat alma foris rutilogue decore
venust(a) arca metallorum gemmis quae comta corusca(t) thesauro tamen haec cuncto potiore
metall(o) ossibus interius poller donata sacrati(s)". Ausfiihrlich hierzu und mit weiteren Bei-
spielen fiir diesbeziigliche Inschriften nicht nur an Antependien siehe THUN® 2002. Beson-
ders sei in diesem Zusammenhang auf das an diesem Ort zitierte Widmungsgedicht von
Theodulf von Orléans von ca. 800 verwiesen, das den Glanz der Gemmen und des Goldes
auf dem Bucheinband mit dem stirkeren und anhaltenderen Glanz der Glorie seiner Worte
vergleicht: [...] codlicis hujus opus struxit Theodulfus amore illius cujus lex benedicta tonat nam
[oris hoc gemmis, auro splendescit et ostro splendidiore tamen intus honore micar.”

38 LM I, 1, S. B1: , Restat faciei qualitas, quam licet primam, ut a relatore didicimus, premisisse-
mus, ultimam tamen in expositione nostra ponemus, quia in eadem, que est totius vite summa
[finisque, karitatem significari sentimus, per candorem videlicet faciei. Bene etenim per candorem,
qui nitore sui alios colores vincit, karitas intelligitur (virtutum perfectissima, quem nos ante ru-
borem, qui martyrium insinuat, non absurde, ut a nostro relatore accepimus, premisimus, quia
ad martyrii gratiam absque karitatis eminentia nequagquam pervenitur.)"
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nommen sind (circa figuram oculis manifestam) lieben sie nicht.*” Der wahrhaft und
auf unsterbliche Weise Liebende ist demzufolge der Blinde. Die zweite platonische
Wurzel ist die Idee, dass gottliche Liebe der hochste Ausdruck einer Dissonanz sei
und ausgelost wird von dem Gefiihl fiir die Ungleichheit zwischen Sterblichen und
Gott. Entsprechend ist das geliebte Antlitz der Fides ja schon in himmlische Gefil-
de aufgestiegen und nur noch eine Erinnerung in Form des beschriebenen Gesich-
tes der Heiligen geblieben, die Liebe also eine schon im Keim unmagliche.

Hachst signifikant in dieser zentralen Textstelle im ersten Wunder des ersten
Buches ist die Begrifflichkeit. So prizise im zweiten Abschnitt der Beschreibung
der Fides konkret auf das Gesicht, das Gewand und auf die Tugend der caritas ein-
gegangen wird, so offen bleibt er bei dem ersten Teil, der Beschreibung der gesam-
ten Erscheinung. Im zweiten Teil der Beschreibung des Erscheinungsbildes der Fi-
des in der Vision wird genauer hingesehen, der Blick des blinden Visioniirs erfasst
prizisere Formen, er vermag die genauere Kontur und das Aussehen der Gestalt der
heiligen Fides zu sehen —, aus os wird facies, sowie aus habitus vestes. So wird die
Oﬁnung. durch die das Gordiche, das Heilige wahrnehmbar wird auf das Andlitz,
das Gesicht der Fides festgelegt. Dass der Blick aus den Augen hier sprichwértlich
zur Offnung einer andern Ausdrucksart, dem Mund und damit dem gesprochenen
und gehérten Wort werden kann, bezeugt die Raffinesse und unterstreicht das ho-
he literarische und reflexive Niveau der ersten beiden Biicher des Liber miraculo-
rum. Thr habitus hingegen, der ihr Gebaren, die Gebirden, die Gewinder, den Or-
nat und ihr Auftreten umfasste, wird am Ende der Vision mit Bestimmtheit auf ihr
Gewand gerichtet: Sie scheint, bevor sie sich mit dem Ende der Vision wieder den
blinden Augen entzieht, wieder zum Bild zu erstarren. Bernard eréffnet im ersten
Abschnitt mit im Vergleich zum gesamten Text ungewéhnlich offener Wortwahl
das gesamte Bedeutungsspektrum der Ausdriicke os und habitus. Zum Abschluss
der Vision wird das Gesehene dann gleichermaflen scharf ,gestellt*, die Erkenntnis
der Heiligen, ihrer Heiligkeit und der Bedeutung dieser spirituellen Begegnung
Gewissheit. Die ,Zuschirfung® der zunichst iiberwiltigenden visioniren Erfah-
rung ldsst glauben, Guibert habe zusehends seinen Augen trauen kénnen, klarer
gesehen und das Gesehene dann in treffendere Begrifflichkeiten fassen kdnnen, zu
Schrift und authentischem Text werden lassen. Dieser close-up sowie die generelle
Konzentration auf habitus und os, also auf das Verhiillende, wie auf das Offnende,
ist hochst aufschlussreich. Wie auch in der Statue selbst, scheint die Heilige eigent-
lich nicht iiber einen Kérper, physische Energie oder iiber eine individuelle Physio-
gnomie zu verfiigen, sondern besteht formlich aus os und habitus, aus dem geraub-
ten, wiederverwendeten Antlitz und dem beschenkten, schmuckbesetzten Gewand.
Gesicht und Gewand konstituieren die Figur, in ihrer Uberschreitung (excedere)
kann auch der sie betrachtende Gliubige aufRer sich geraten, iiber sich hinaus wach-
sen, so wie es der Glanz und das Gleiflen der Goldstatue mit der Fides in der Be-
trachtung erméglicht. In ihren Armelfalten ist nicht nur auf erlesenste Weise ihr

39 PLomiN: Enneaden VI, 7, 33.
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heiliger Korper verhiillt und ihr Gebaren umschlossen, sondern dieses Gewand st
die Verkérperung gotlicher Weisheit: ,Was bedeuten die Feinheit der Stickerei
und die dichte Filtelung der Armel, wenn sie nicht die Ummantelung durch die
gottliche Weisheit offenbaren?“.*

Erst nach diesem Auftakt, der nicht nur ein seltenes Kleinod ekphrastischer Li-
teratur dieser Zeit darstellt, sondern in seiner Verschrinkung mit dem Ake der Visi-
on ein auf mehreren Ebenen spielendes anspruchsvolles ,,Kunststiick®, ein , Kunst-
werk” vor dem geistigen Auge belebr, setzt die eigentliche Vision Guiberts mit ei-
nem Dialog zwischen Fides und dem blinden Guibert in direkter Rede ein. Auch
dieser Dialog wird im Subtext von einem Diskurs iiber das Gliick des Sehens und
die gordliche Gabe des Augenlichtes begleitet: Fides fragt nach dem Wohlergehen
des Geblendeten und erwidert auf dessen unerwartet positive Antwort, wie das
denn méglich sei, ohne das Licht des Himmels sehen zu konnen? Daraufhin weist
sie ihn an, was er tun miisse, um sein Augenlicht zuriickzuerhalten. Seine wunder-
same Heilung und die folgenden Riickfille sowie erneuten eindugigen , Augenlicht-
einbuffen” bilden die Fortsetzung der Geschichte des den Beinamen lluminatus
fiihrenden Guibert,"" die von Bernard als Erzihler und Aufschreibender der Au-
genzeugenberichte zu Ende erzihle wird.

Als Leser des Liber miraculorum wird auch unser Blick auf die Fidesstatue zur
Wahrnehmung eines ,,Blinden®. Die fiir den heutigen Betrachter bei der Beschrei-
bung eines Kunstwerkes zur Identifikation der dargestellten Person dienenden Kri-
terien treten zugunsten grundsitzlich anderer Charakreristika bei Bernards Auf-
zeichnungen in den Hintergrund. Er betont gerade nicht ihr individuelles Erschei-
nungsbild, sondern ihre auratische Wirkung.** Das heifit, er beschreibt in erster
Linie den Eindruck, den ihre Erscheinung in seiner Vision bei Guibert hinterlassen
hat. Somit wird klar, dass Guibert gerade aufgrund seiner Blindheit dazu befihigt
ist, die eigentlichen Werte — namlich ihre Tugendhaftigkeit — und nicht ihr dufleres
Erscheinungsbild wahrnehmen zu kénnen. Der Glanz ihrer Gewinder wird auf die
in ihr wohnende Tugend als Quelle des auflergewohnlichen Strahlens zuriickge-
fithre, die aufgrund ihrer tiberirdischen Natur auch ein Blinder wahrnehmen kann.
Daher offenbart sich Fides ihrem fiir irdische Blickfinge unempfinglichen Be-

trachter, Guibert, und erscheint ihm in einem iiberirdischen Strahlenkranz in einer

40 LM 1, 1, 8. 81: ,Quid subtilitas picture manicarumve rugositas, nisi divine sapientie indaginem
prefers?”

41 Vgl. LM 1, 17, 5. 117: , Vuitberto, quem cognominant llluminatum’.

42 Ein zeitgendssisches Beispiel fiir eine Vision Marii, die als Strahlende erscheint und in der
sich das ,Sehen” von Maria als todlich erweist, wird von dem Ménch Wulferius in der Abtei
St. Germanus in Auxerre von Rudolfus Glaber berichtet. Dessen Vision interpretiert der
Prior Achardus folgendermassen: Wulferius hat etwas gesehen, das zu sehen Sterblichen ver-
sagt ist. Daher muss er sterben. RUDOLFUS GLABRI: Historiarum libri gvingue, 2, 20: , Repen-
te wero astitit ei Virgo splendida, coruscans immenso fulgore, interrogansque illum quam mentis
dubietatem haberet. [ ...] sed quoniam ea uidisti que raro humano wisui conceduntur, necesse ha-
bes persoluere uniuerse carnis debitum, ut in eorum quos uidisti possis admisceri consortinm.”
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Vision. Er ist der wahre Glaubende, der glaubt, weil er nicht sicht, er verkorpert die
Worte Christi in der Thomasgeschichte in ihrem wértlichen Sinn.

Der Idealfall einer gelungenen Begegnung mit der Statue der heiligen Fides, ei-
ner legitimen Bildverehrung durch den Glaubigen, ist vermutlich folgender: Wenn
der Gldubige, der Pilger mit reinem Herzen in Fides Antlitz blicke, strahlt in die-
sem ,Spiegelblick® gottliche Inspiration und gottliches Wissen aus dem verborge-
nen Jenseits auf den irdischen Betrachter ab. Uber die Strahlen himmlischen Lich-
tes, d.h. iiber den Glanz der Heiligenstatue wird das Géttliche fiir den Menschen
wahrnehmbar, kann er mit ihm in Kontakr treten. Wirkliche Einsicht oder wahre
Erkenntnis der Wirklichkeit jedoch ist dem Menschen gewohnlich versagt, er weifd
weniger als zuvor.*’ Dieser Zustand des Halbwissens wird solange andauern, bis
das, was vollkommen ist, kommen wird — das heiflt, bis der Tag der Auferstehung
gekommen ist und wir Gott von Angesicht zu Angesicht schauen kénnen* — und
zwar, ohne dass es noch nétig sein wird, die Augen zu schliefen.*> Hierauf magen
die stets gedffneten, starr und ritselhaft dunkel blickenden Augen der Statue der
heiligen Fides anspielen, die weder von Wimpern noch Augenlidern eingefasst
sind. Auch ihre Augen sehen alles, sowohl unsere Siinden und heimlich begange-
nen Vergehen als auch das uns Verborgene und die Wirklichkeit des Jenseits. Fiir
ihre Betrachter, die Sterblichen, gilt bis zum jiingsten Tag, dass das, was wir sehen,
erkennen und wissen immer nur zum Teil wirkliches Wissen und zur anderen Hilf-
te Ahnung oder Prophezeiung ist. Heilige iibernehmen, da sie ja schon im Moment
ihres Martyriums ihre Apotheose erfahren, dabei die Rolle der augustinischen En-
gel, die im Himmel bereits schon den Allmichtigen von Angesicht zu Angesicht
sehen konnen.*

Dass der Blickwechsel des Kultbildes mit dem Glidubigen der zentrale Punke ist,
hat seine Wurzel in der langen Tradition des Bildgebrauchs im Kult. Schon in der
romischen Kultur mussten die Kultbilder laut den Ausfithrungen Vitruvs so orien-
tiert und postiert sein, dass zwischen Bild und Opferndem ein Blickkontake ent-

43 AuGusTINuS: De Civitate Dei, lib. XXI1, 29, S. 857: ,Homines autem nunc longe infra, pro-
vectu mentis excellant.”

44 Cor. 13, 9-12: ,Ex parte scimus et ex parte prophetamus, donec veniat, quod perfectum est”, auch
zit. von AUGUSTINUS: De civitate Dei, lib. XXII, 29, S. 857 der kommentiert: ,Sicur ergo illi
vident, ita et nos visuri sumus; sed nondum ita videmus. Propter quod ait apostolus, quod panlo
ante dixi: Videmus nunc per speculum in aenigmate, tunc autem faciem ad faciem”.

45 AUGUSTINUS: De civitate Dei, lib. XXI1, 29, S. 858: ,Durum est enim dicere quod sancti talia
corpora tunc habeunt ut non possint oculos claudere atque aperive cum volent. Durius autem,
quod ibi Deum, quisquis oculos clauserit, non videbit.* Thomas Lentes weist darauf hin, dass
die custodia oculorum, so Hugo von St. Viktor, verhindern sollte, dass ,per fenestras nostras
mors ad animas nostras” einfalle, vgl. LENTES 2002, S. 198.

46 Vgl. AUGUSTINUS: De civitate Dei, lib. XXI1, 29, S. 860: ,Et illud, quod ait apostolus: Faciem
ad faciem, non cogit ut Deum per hanc faciem corporalem, ubis sunt oculi corporales, nos visuros
esse credamus, quem spiritu sine intermissione videbimus."
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steht.’” Besonders deutlich betont Vitruv in dieser Passage die Blickverbindung
zwischen Gliubigen und Gétterbild: ,spectent ad simulacrum* baw. ,ipsaque simu-
lacra, videantur contueri supplicantes et sacrificantes”. Auch Lukrez beschreibt anlis-
slich der Prozession des Magna-Mater-Kultbildes dass es der stumme (An-)Blick
des schweigenden Bildes ist, der die Menschen mit Segen beschenke: ,, munificat sa-
lute". " Délger hat fiir die Spitantike auf diese Kontinuitit zwischen paganem anti-
ken Kult und christlicher religioser Praxis hingewiesen: Fiir die Christen war das
Anschauen eines Kultbildes ein Akt der Verehrung — und das durchaus im Sinne
der antiken Vorstellungen.*’

III. 1. b) Wahrnehmung

Nicht nur an den bereits zitierten Stellen, sondern im gesamten Liber miraculorum
spielt der Sehsinn eine zentrale Rolle, zahlreiche Passagen widmen sich dem Schau-
en, Blicken, Erkennen sowie auch dem Erblinden und dem Nicht-sehen-Kénnen.
Sowohl im ersten und lingsten Wunderbericht des Liber miraculorum spielt Blind-
heit eine zentrale Rolle, als auch in den Biichern I, IIT und IV werden jeweils vier-
mal Blinde auf wundersame Weise geheilt, Augipfel wieder eingesetzt und sogar
Pferden wird wieder zum Sehen verholfen. Fast in allen diesen Wundern wird eine
enge Kopplung von Tugendhaftigkeit, der reinen Seele und wahrem Schauen deut-
lich. Heilung des Auges und Heilung der Seele sind untrennbar miteinander ver-
bunden. Bernard nimmt dabei mehr als einmal den Topos von der irdischen Blind-
heit als Gottesgeschenk in Anspruch. Gerade derjenige, der am meisten zu sehen
vermag, auch Jenseitiges und Uberirdisches, darf und muss blind sein. Die Gottes-
strafe der Blendung ist bereits seit Cicero als Geschenk und Gottesgabe gedeutet
worden. Man denke nur an die Verstimmelung des Demokrit, an die Blindheit
Homers und an die Bestrafung des Teiresias, der daraufhin als Wahrsager mit seiner
Sehfihigkeit in die erzihlte Geschichte eingegangen ist. Dem Blinden erschlieflc
sich eine grenzenlose Unendlichkeit, und er ist zugleich geschiitzt gegen Zerstreu-

47 VITRUV: De architectura, IN' 5, 1: , Regiones autem, quas debent spectare aedes sacrae deorum
inmortalium, sic erunt constituendae, uti, [...] aedis signumque, quod erit in cella conlocatum,
spectet ad vespertinam caeli vegionem, uti, qui adievint ad aram immolantes aut sacrificia facien-
tes, spectent ad partem caeli orientis et simulacrum, quod erit in aede, et ita uota suscipientes
contueantur aedem et orientem caelum ipsaque simulacra, uideantur exorientia contuers suppli-
cantes et sacrificantes, quod aras omnes deorum necesse esse uideatur ad orientem spectare.” Vgl.
auch GLADIGOW 1994, S. 11, Anm, 23.

48 LUKREZ: De rerum natura 2, 625: ,[...] ergo cum primum magnas invecta per urbis munifica
tacita mortalis muta salute, aere atque argento sternunt iter omne viarum, largifica stipe ditan-
tes, ninguntque rosarum floribus umbrantes Matrem comitumque catervam.” ,Munificar” ist
ein hapax legomenon, vgl. GLADIGOW 1994, S. 11, Anm. 24. Cyril Baile iibersetzt die Worte
in seinem Kommentar mic , blesses [ ...] with salutation®.

49 DOLGER 1936.
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ungen durch die irdische Auflenwelt.”® Im christlichen Denken wird die ethische
Dimension des Motivs zugespitzt: ,Mehr als bloe Kompensation, gestattet das
durch die Blindheit aufgewertete innere Auge dem , Inspirierten® (3e00pyog) und
2Seher” (Sewpoc) die Anniherung an Geheimnisse, die dem sinnlichen Sehen
durch den Drang der Schaulust, durch die ,vitia videndi und ihre Sensationen ver-
stelle sind. Mit diesem Motivkomplex umfasst die Geschichte des Sehens von Be-
ginn an eine Kritik des Sehens.“*!

Voraussetzung hierfiir ist, dass im zehnten Jahrhundert das Sehen in der platoni-
schen Tradition noch einen aktiven Vorgang durch Sehkraft bezeichnete.”” Die
neuplatonisch-galenische Auffassung ging davon aus, dass die Augen kleinste Stoff-
partikel aussenden, die das gesehene Objekt beriihren. Damit bedeutet die Wahr-
nehmung der goldenen Statuen eine unmittelbare Beriihrung mit dem Géttlichen.
Von Pseudo-Dionysius inspiriert, entwickelt Johannes Scotus Eriugena die Vorstel-
lung, dass Gott das Sein, das Licht und das Sehen sei.’® Originell ist er in seiner
Auffassung, dass das Sehen als Aussenden von Kriften — virtutes — zu verstehen ist
und ,die virtus unserer Augen die virtus unseres Geistes (mens) sichtbar macht. Im
Sehen strahlt ein ,Inneres’ aus.“>* Zugleich findet in seinen Schriften die platoni-
sche Auffassung ihre ins christliche gewandelte Fortsetzung. Dabei wird die meta-
physische Urspriinglichkeit schlichtweg auf den gottlichen Urheber verschoben,
der ,das Licht, das Auge und das Wahrnehmbare hervorbringt®, also im Mittelalter
das gottliche Licht. Dementsprechend gile fiir die Fortsetzung dieses Gedankens
von Platon, dass die — im Christentum auf Gott bezogene — ,Idee der Mittler zwi-
schen Erkennen und Erkennbarem [ist], ja sie bringt diese allererst ins Spiel und als
Wahres und Schénes hervor“%. Fiir das platonische Erkennen gilt also: ,,Das Er-
kennen ist das Scheinen der Idee — ihr Licht — also ihr Schénes®.’® Im christlichen
Kontext hat diese Vorstellung weiterhin Bestand, aufler dass Licht und Schénheit
ihren Ursprung in Gott haben und damit jeder Vorgang der aisthesis zugleich den

50 WIND 1968. Zitiert wird im Folgenden nach der deutschen Ausgabe: WiND 1981, S. 68fT.

51 KONERSMANN 1995, S. 134 und KONERSMANN 1997,

52 Die folgenden chrlegungen stiitzen sich auf die grundlegende Arbeit von SCHLEUSENER-
EicHHOLZ 1985. Vgl. auch BiErRNOFF 2002. Die Studie von Suzannah Biernoff ist jedoch
dem Zeitraum nach dem hier behandelten gewidmer und beriicksichrigr ausschlieflich
iiberserzte Primir- sowie nur englischsprachige Sekundirliteratur. Ferner siche auch LiND-
BERG 1987 und CROMBIE 1990.

53 . 1d ipsum itaque ipsis est esse et lucere et uidere; esse enim ipsorum lux est et uisio”, vgl. JOHAN-
NES SCOTUSERIUGENAE: Expasitiones in ierarchiam coelestem, S. 257-258. Ausfiihrlich zu sei-
ner Rezeption pseudodionysischer Gedanken siche CHRISTE 1969, S. 37-52.

54 FEHRENBACH 1996, S. 71.

55 Vgl. Sonnengleichnis bei PLATON: Politeia 506b-509b und dazu BOHME 1994, S. 9.

56 Zit. nach BOHME 1994, S. 10. Hartmut Bohme fihrt mit der universellen Transparenz des
Lichtes bei Plotin fort und springt dann sofort zu Abr Suger und seiner Vorstellung von der
gotischen Kathedrale, in der ,der ganze Raum sich durch das wunderbare, ununterbrochene
Licht (fux continua), das die Schonheit des Inneren aufstrahlen lie, in vollem Glanze zeig-
te.” Zit. nach SUGER: De Consecratione 100, 19-22, zit. n. MEULEN/SPEER 1988, S. 294.
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Aspekt der Gotteserkennenis in sich trigt. Johannes Scotus Eriugena kommt auf
dieser Basis zur Auffassung, dass:

»Die Materien des Lichtes, sei es, die, die auf natiirliche Weise in den Riumen
der Himmel angeordnet ist, sei es die, die auf Erden von Menschen durch Kunst-
fertigkeit hervorgerufen wird, sind es, die Bilder verstindlicher erleuchren.*’

Dass die unschuldigen Augen eines gliubigen Christen etwas anderes schen kon-
nen, als die schuldigen eines Verbrechers, wird im ersten Wunder des Liber miracu-
lorum betont: In der Geschichte von Guibert ist es Gerald, ein Priester, der sein ei-
genes Stiefkind blendet. Es sind ,die Hinde, die gewshnlich den sakrosankten
Kérper Christi [= die Hostie] beriihren, die seinem Schiitzling die Augen auf ge-
waltsame Weise herausrissen und dann achtlos zu Boden warfen.“>® Anschlieflend
trige ein Vogel die blutigen Augipfel in Richtung Conques davon. Fides erscheint
Guibert am Jahrestag des Verbrechens in einer Vision und unterrichtet ihn, was er
zu tun habe, um sein Augenlicht wiederzugewinnen. Er tut, was ihm befohlen wur-
de, wird wieder zum Sehenden und dient fortan der heiligen Fides. Bisweilen
kommt er vom rechten Wege ab, was Fides jeweils mit dem Entzug eines Augen-
lichtes ahndet, das sie dem reuigen Siinder, nach abgeleisteter Bufle wieder zuriick-
gibt. Vom genauen Aussehen des Vogels, der die Augen Guiberts durch die Liifte
davon triigt, gibt es verschiedene Auffassungen: Gerald behauptet, es sei eine Elster
(pica), also ein schwarz-weifler Vogel gewesen, wihrend die anderen Augenzeugen
von einer weiflen Taube (columba) sprechen. Bernard erklirt diese unterschiedli-
chen Wahrnehmungen wie folgt: ,Deshalb, weil Gott furchterregend den Ungliu-
bigen, den Gerechten aber wahrhaft erscheint, kann es so gewesen sein, dass das die
Erscheinung [des Vogels] fiir die unschuldigen Menschen, die innerlich iiber das
Verbrechen aufgebracht waren, von weiflem Aussehen war, wihrend es fiir den ei-
gentlichen Verbrecher vermischt [ confiusa] war.“>

Dass vom richtigen Glauben und von Schuld oder Unschuld die Wahrnehmung
abhiingt, ist die zentrale Primisse, die Bernard von Angers hier bereits auf den ersten
Seiten ausfiihre. Nur der, der reinen Herzens ist, kann die gottlichen Zeichen richtig
sehen, das Auge eines Siinders wird die Welt, die Erscheinungen oder Visionen
himmlischer Wesen sowie auch ihre Bilder stets anders sehen und ein getriibtes
oder verschwommenes Bild (confiusa imago) wahrnehmen. Bernard rekurriert
hier auf den Topos der blinden Heiden im riickstindigen Gallien, die sich von

Dimonen tiuschen lassen und Biume oder Gétzenbilder anbeten. Als exemplari-

57 JOHANNES SCOTUS ERIUGENA: Expositiones in terarchiam coelestem, Sp. 139: ,Materialia lu-
minag, sive quae naturaliter in caelestibus spatiis ordinata sunt, sive quae in terris bumano ;:mﬁ—
cio efficiuntur, imagines sunt intelligibilium luminum. "

S8 LM I, 1, 8.79: [...] digitis quibus sacrosanctum Christi corpus contrectare consueverat, sui filio-
li oculos violenter abstraxit humique neglenter proiecit”.

59 LM 1, 1, 8. 80: ,,Sed quia Deus impiis terribilis, mitis vero apparebit iustis, fieri potuit ut insont-
bus quidem ac pro viso scelere tacita conscientia ingemiscentibus, candida species visa fuerit, scele-
rato vero confusa.”
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scher Fall sei hier die Heilung einer blinden Gétzendienerin durch den heiligen
Amand, Bischof von Maastricht (gest. 679) angefiihrt. Eine blinde Heidin, die im
siebten Jahrhundert noch immer heidnischem Brauchtum anhingt, wurde vom hei-
ligen Amand von ihrer ,doppelten Blindheirt geheilt: Sie hielt einen Baum fiir heilig
und betete ihn an. Der Baum, wie ihr Amand erklirte, wire jedoch lediglich von
Dimonen besetzt und damit eigentliche Ursache ihrer Blindheit. Er iiberzeugte sie,
mit einer Axt ihr ,Idol” zu fillen — und kaum geschehen, war sie geheilt. Die wieder
Sehende liess sich taufen.®® Bernard selbst wurde durch die Begegnung mit der Sta-
tue der heiligen Fides zum ,Sehenden®, der erkannte, dass sein bisheriges Urteil iiber
derartige Bildwerke falsch war, das Urteil eines Geblendeten war und sein Vergleich
der christlichen Statuen mit Mars oder Venus, den er beim Anblick des Reliquiars
des Heiligen Geralds angestellt hatte, ungerechtfertigt war: Er fragt in platonischer
Manier:

» Was sagst Du zu diesem Idol, Bruder? Hiitten sich etwa Jupiter oder Mars einer
solchen Statue fiir unwiirdig gehalten? [...] Denn wo die Anbetung des alleinigen,
hichsten und wahren Gottes auf rechte Weise auszuiiben ist, scheint es frevelhaft
und sinnlos, Statuen aus Gips, Holz oder Erz zu bilden, ausser Kruzifixe des
Herrn. Das Andenken an die Heiligen sollen allein entweder die wahrhaftigen
[heiligen] Schriften oder die Bilder, die schattenhaft [umbrose!]*! auf die farbigen
Winde gemalr sind, den menschlichen Augen kundtun. Denn wir dulden Sta-
tuen der Heiligen aus keinem anderen Grund, aufler wegen des fritheren Ge-
brauchs und der uniiberwindbaren, alteingesessenen Gewohnheit der einfachen
Bevilkerung.“®

60 BAUDEMUND: Vita Amandi, Sp. 853 C-D: De S. Amando episcopo traiectensi elnone sive aman-
dopoli in Belgio. Geschrieben wurde die Vita von seinem Schiiler und spiteren Abt Baudem-
und: Eratque ibi mulier quedam caca, [mulierem, quod arborem demoni dicatam coleret, factam
cacam,) que longo iam tempore amisso lumine, nihil prater tenebras nouerat. Ingressus autem vir
Dei domum illius, coepit percontari ab ea, qualiter ei hac cacitas euenisset. Responditque illa, quod
non ob caussam aliam ei ipsa cacitas euenisset, nisi quod auguria vel idola semper coluerat, insuper
ostendit eilocum, in quo pradictum idolum adorare consueuerat, scilicer arborem, qua erar demoni
dedicata. Ad quam vir Domini ait: Non miror, si pro hac stultitia caca facta sis: sed admiror cle-
mentiam Domini, qui te tam diu expectando sustentat, vt, cum Factorem & Redemptorem tunm
adorare debeas, adores demones & idola muta, que nee tibi nec sibi possunt prodesse. Nunc igitur
accipe securim, [ iubet succidere arborem) & hanc nefandam arborem quantocyus succidere festina,
per quam lumen amisisti corporis, & anima perdidisti salutem, Confido enim, quod, si firmiter
credideris, lumen pristinum a Domino consequi possis. Deducta autem mulier puelle sua manibus,
ad arborem citius peruenit, atque eam excidere conabatur. Tum vir Domini Amandus eam ad se
aduwocans, signumgque Crucis super oculos eius imprimens, inuocato Christi nomine, pristine reddi-
dit sanitati. " Fiir eine Abbildung siche: BARBERO/FRUGONT 1999, S. 28 und Abb. 2, §. 31.

61 Hervorhebung durch Peter Cornelius Claussen, er weist auf das Wort umébrose hin, dessen
platonische Referenz in diesem fiir diese frithe Zeit wegweisenden Textes hinsichtlich der
Differenzierung zwischen Malerei und Plastik, entscheidenden Anteil an der Beurteilung der
Passage hat: Cf. CLAUSSEN 1994, 1. Bd., 8. 667 und 680. Anm. 18 und 19.

62LM I, 13,S.113, 7 w. 9: ,,,Quid tibi, frater, de ydolo? An luppiter sive Mars tali statua se indi-

gnos estimassent?'[ ... ] Nam ubi solius summi et veri Dei recte agendus est cultus, nefarium absur-
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Mit der expliziten Charakeerisierung der Heiligenbilder in ihrer ,schattenhaften
Natur® als Referenz auf das platonische Hohlengleichnis kénnte die Bedeutung fiir
das Bildverstindnis der Christen und ihrer Rolle in der Wahrnehmung des Jenseiti-
gen deutlicher nicht ausgedriicke werden.

Die augenfillige Dominanz des Nicht-sechen-Kénnens, der Blindheit im Liber
miraculorum verdeutlicht die Fihigkeit der Christen, die ,, Wahrheit“ zu sehen: und
zwar nicht nur die historische Wahrheit, dass Christus auferstanden ist, sondern
vor allem, dass ihr Auge sich nicht tiuschen lisst. Der Gliubige, der reinen Herzens
die Statue der heiligen Fides anschaut, wird sie niemals als Gotzenbild wahrneh-
men; er kann also auch nie die Skulptur, sondern lediglich die Heilige, die sie re-
prisentiert, anbeten. Die Bildverehrung eines Rechrgliubigen kann daher gar nie
unter Idolatrieverdacht geraten. Lediglich heidnische Augen oder Siinder, die im
Bild etwas anderes sehen, als es eigentlich ist, sind des Gétzendienstes fihig. Schon
mit dieser Primisse im ersten Wunder des ersten Buches beginnt Bernard von An-
gers sich als Bilderfreund zu offenbaren, auch wenn sich seine eigentliche Bekeh-
rung zum Befiirworter von Heiligenbildern erst im dreizehnten Wunder des Liber
mirﬂffﬂ’orﬂm CrCignC[.

Das von Bernard beschriebene Phinomen, dass der Gliubige eine andere Wirk-
lichkeit sehen kann als der Ungldubige, verweist tiberdies auf den zeitgendssischen
Glaubensstreit iiber die Transubstantiationslehre. Berengar, wie Bernard Schiiler
des Bischofs Fulbert von Chartres, entwickelte — wie bereits im vorherigen Kapitel
ausfiihrlich dargelegt — eine von der offiziellen Kirchendoktrin abweichende Auf-
fassung von der Verwandlung beim Abendmahl. Seine spirituelle Theorie ging da-
von aus, dass sich die Verwandlung in den Leib und das Blut Christi nur fiir den
wahrhaft Gliubigen vollzichen konnte, fiir den Ungliubigen jedoch die Hostie ein
Stiick Brot blieb und er aus dem Kelch Wein und nicht Christi Blut trank. Neben
den bereits benannten Konsequenzen fiir die Bildkultur schwiichte diese Auffas-
sung vor allem die Position des Priesters, da demzufolge nicht er das Heilige Sakra-
ment zu verwandeln vermochte, sondern die Glaubenskraft eines jeden Individu-
ums. Hierin sind Berengars Thesen mit dem Ton der Geschichten des Liber mira-
culorum vergleichbar, in dem immer wieder einzelne Priester als Scharlatane (wie z.
B. der Stiefvater und Schiinder Guiberts) entlarvt werden. Expliziter als Berengar
kritisierte Haimo von Auxerre den Amtsmissbrauch: Er machte auf Priester auf-
merksam, die sich als Bischof gebirdeten und auf Diakone, die die Aufgaben von
Priestern iibernommen hatten. Er verglich sie nicht nur mit Léwen (Bischéfe) und

dumgue videtur gypseam vel ligneam eneamque formari statuam, excepta crucifici Domini.
Cutus imago ut affectuose, ad celebrandam dominice passionis memoriam, sculptili sive fictili
formetur opere, sancta et universalis recipit Ecclesia. Sanctorum autem memoriam humanis visi-
bus, vel veridica libri scriptura vel imagines umbrose coloratis parietibus depicte tantum debent
ostendere. Nam sanctorum statuas, nisi ob antiquam abusionem atque invincibilem ingeni-
tamgue idiotarum consuetudinem, nulla ratione patimur.”
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Wolfen (Priester),®® sondern, fiir unseren Kontext noch aufschlussreicher, auch mit
den Sinnesorganen. Genauer: Haimo verglich sie mit den Kérperéffnungen der
Augen und Ohren, bei denen ebenfalls die einen nicht die anderen ersetzen kon-
nen: ,Et sicut unum membrum alterius membri non usurpat officium, sic unusque no-
strum non debet invadere alterius ministerium’.** Hier steht nach paulinischem Vor-
bild der Korper als Metapher fiir die Kirche, fiir deren funktionierenden Organis-
mus jedes Glied seine Aufgabe wahrnehmen muss. Als géttliche Exekutive hingegen
fungierten nur die von irdischen Michten unbeeinflussbare Heilige Fides, die zu-
dem auch immer wieder Unrecht oder ihrem Willen Widersprechendes authebr.
Der Priester agierte im besten Fall in ihrem Auftrag oder gemif ihren Vorstellun-
gen.

Im zweiten Wunder des ersten Buches des Liber miraculorum fithrt Bernard die
immer noch sichtbaren Narben Gerberts (nicht Guiberts!) als Beweis an, die ,es
leicht machen, an das Wunder zu glauben, allein schon durch den Beweis durch die
Narben.“* Auf diese Weise kann also der gliubige und ,unschuldige” Leser nicht
nur das folgende Wunder glauben, in der Fides Gerbert erscheint und ihm die Au-
gen wieder einsetzt. Er kann dariiber hinaus, wenn er Fides” Statue sieht, sowohl an
ihr Martyrium — das vergangene Ereignis — als auch an ihre himmlische Omnipri-
senz und Wundertitigkeit und damit an ein ewiges Leben nach dem Tod glauben.

I11. 1. ¢) Blindheit

Die Personen, die Gottliches wahrnehmen kénnen, erblinden im Liber miraculo-
rum oder werden auf andere Weise in ihrer Urteilskraft eingeschriinkt. Diejenigen,
die sehen kénnen, urteilen falsch, obwohl sie alle Sinne besitzen. Dabei kann un-
terschieden werden zwischen rezeptiver, d.h. passiver Sinneswahrnehmung in Form

63 Paris, BN, Ms. lat. 12302, fol. 78v: ,Per leones, qui superius sunt commemorati [ Ez. 22, 25],
reges intelleguntur prophetae et duces qui generaliter populum insequebantur bona illorum sibi
undicando ipsosque interfitiendo fame uel malo exemplo. Per lupos autem minoris potestatis ho-
mines designantur sicut sunt nunc uicarii et caeteri in minoribus principatibus constituti, Spiri-
tualiter autem quantum ad nostrum pertinet tempus: per leones designantur episcopi, per lupos
autem presbiteri. Isti enim misevos expoliant et de bonsi illorum ac de elemosina quae aecclesiae
Dei data est ad subsidium pauperum sibi praedia emunt et ex aliorum substantia ditantur. Et
dum hoc fatiunt miseros fame interfitiunt uel etiam exemplo praue conuersationis necant. Et
animam illorum in perditionem mittunt sectando lucra et diuitias sibi concregando ob nimiam
awaritiam. * Zit. nach: CONTRENI 2002, S. 37 und Anm. 32.

64 HAYOMONIS HALBERSTATENSIS EPISCOPI [sic): /n divi Pauli epistolas expositio. In epistolam ad
Romanos, Sp. 471D-472A:  Verbi gratia. Presbyter es, non usurpes episcopi ministerium; diaco-
nus es, noli tibi vindicare aliquid ex officio presbyteri. Sic de caeteris ministeriis et gradibus intel-
ligendum est. [...] Et sicut unum membrum alterius membri non usurpat officium, sic unusque
nostrum non debet invadere alterius ministerium. " Vgl. HEIL 1998, hier S. 298, Anm. 119, zu
Haimo bes. S. 275-334.

65 LM, 2, S. 88.
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von Visionen oder Triumen und rational aktivem Sehen, das zum Urteilen befi-
higt. Diese Trennung gab es schon in der Antike, besonders in der Erkenntnistheo-
rie der Stoiker. Erst im Laufe des Mittelalters begann sich diese strikte Differenzie-
rung aufzulésen: ,Diese schematisch starre Scheidung in Sinn und Verstand war in
der mittelalterlichen Scholastik wieder durch eine komplexere und differenziertere
Gliederung der Erkenntnisformen ersetzt worden, die sich vor allem an neuplato-
nische, aristotelische und platonische Konzepte anschloss.“* Moshe Barash betont
die Ambiguitit der Figur des Blinden: Der Blinde ist nicht entweder gut oder
schlecht, entweder vertrauenswiirdig oder verdichtig, entweder auserwihlt oder
vom Schicksal gebeutelt, sondern er trigt jedes dieser Momente zugleich in sich
vereint.”” Die Blendung trifft den Siinder ebenso wie den Unschuldigen, ist Gabe
und Fluch in einem, befihigt zu Auffergewshnlichem und verhindert zugleich Le-
bensformen gewdhnlicher Sterblicher. Die Strafe der Blendung erhilt der Blinde
nicht fiir ein gemeines Vergehen, sondern seine Schuld besteht in der Regel darin,
dass er etwas gesehen hat, was zu sehen ihm eigentlich verboten ist. Er hat den ei-
nen Gott gesehen oder Einblick erhalten in die Welt der Gotter. Dieses Wissen
vom Ubermenschlichen kann nicht ohne Einbufen erworben und die Grenziiber-
schreitung des Menschen zum gottlichen Terrain, nicht ohne Strafe vollzogen wer-
den. Lediglich Moses, der von Gortt explizit zu sich auf den Berg Sinai gerufen
wurde, wird nicht mit Blindheit gestraft, sondern ist Gott soweit dhnlich gewor-
den, dass der Anblick seines Antlitzes fiir andere Menschen unertriglich ist und er
sein Hauprt seither stets verhiillt tragen muss. Mit Moses’ Erleuchtung auf dem
heiligen Berg geht eine versuchte Grenziiberschreitung seines Volkes einher, die
Gottes' Zorn auf sich ziecht: Die Anmaflung, ein eigenhiindig geschaffenes Kalb aus
Gold zur verehrungswiirdigen Instanz zu erkliren und an seine Eigenschaft zur
Transzendenz ins Géttliche zu glauben.

Die Bedeutung der Blindheit Guiberts und Gerberts im Liber miraculorum
wird durch die zahlreiche Wiederholung dieser Art von Wunder,*® sowie durch
ihre Betonung innerhalb der Geschichte Guiberts selbst deutich: Er verhile
sich als Blinder immer tugendhaft, wihrend er als Sehender wieder und wieder
in siindhaftes Gebaren verfillt. In seiner Geschichte verkehrt sich der Bezug
des antiken Mythos zwischen Schuld, Gottesstrafe und Opfer: Wie bereits im
Alten Testament in der Genesis der blinde Isaak, der vom eigenen Sohn getiuscht
wird, um den Segen des iltesten Sohnes, seines Bruders, zu erlangen, ist der blin-

66 SCHMITT 1998,

67 BARASH 2001,

68 Hier kinnte noch ein Paragraph iiber Blendung eingeschoben werden: Blendung der Crltu-
ra veterum deorum in der Psychomachia — Blendung Polymestors (Kénig Thrakiens) durch
Hecuba (OviD: Metamorphosen, fib. X111, 533-575), hier: Z. 558-564: ,spectat truculenta
loquentem /f falsaque turantem tumidaque exaestuat iva // atque ita correpto captivarum agmina
matrum /f invocat et digitos in perfida lumina condit I/ expellitque genis oculos (facit ira poten-
tem) inmergitque manus fbedamquc sanguine sonti H non lumen ( neque enim superest), loca
luminis baurit."
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de Guibert ohne Schuld. Schuldig wird er erst als wieder Sehender, erst dann
muss er die Hilfte seines Augenlichtes einbiiflen, um seine Schuld zu sithnen. Im
Bezug auf die heilige Fides ist Guiberts wahres Sehen als Blinder damit von dop-
pelter Relevanz: Er kann Eigentliches sehen, das den Sehenden hinter der tiu-
schenden Wirklichkeit platonischer Natur verborgen bleibt: Die heilige Fides er-
scheint thm in ihrer himmlischen Gestalt. Zudem kann er niche irren und den
Verlockungen des Auges, dem Anblick von Gérzenbildern, nicht erliegen und fal-
sche Gétter verehren. Dass Fides in ihrer Statue paganen Gétzenbildern ihnelt,
kann fiir ihn nicht zur Glaubensfrage werden. Er sieht sie nur in Visionen als Blin-
der. Fiir die Riickgabe des Augenlichtes opfert er die Gaben, die er als Almosen
erhalten hat.

Fiir Sehende wird die Statue der heiligen Fides jedoch nachgerade zu einer Pro-
be der gleichnamigen Tugend, sie miissen glauben, um die wahre Fi-des zu sehen
und um iiber fides zu verfiigen, um sich als wahrhafte fideles zu erweisen. Ihre
Augen werden von ihren Gotzenbildqualititen herausgefordert. Beweise fiir die
Glaubigen sind wiederum die Blinden, denen von der heiligen Fides und durch
ihre eigene fides das Augenlicht zuriickgegeben wird, was den Gliubigen, den Be-
trachtern der Fidesstatue und den Lesern des Liber miraculorum, die Augen éffnet.
Besonders betont wird diese Macht ihres Blickes im Blickwechsel mit den Gliubi-
gen im zweiten Wunder des ersten Buches: Der Heilige Gerbert wird von ihr in
einer Vision derart angestarrt, dass ihm seine ausgerissenen Augipfel quasi kraft
ihres Blickes wieder in die Hohlen eingepflanzt werden, withrend sie ihn mit ihrer
Linken unter dem Kinn krault: ,Que proprius illum intuita, extincte fronti oculos
infigere visa est dextra, manu sinistra cervicibus supposita”.* Diese Fahigkeit, durch
ihre ambivalente Erscheinungsgestalt die Augen zu 6ffnen, und zwar sowohl fiir
die Macht der Heiligen als auch fiir die Gefahr durch dimonenbesetzte Gotzenbil-
der, unterstreicht die Besonderheit der Heiligenstatue von Conques.

Eine voriibergehende Blendung hat auch die Berufung des Saulus zur Folge. Wiih-
rend der Berufene fiir drei Tage erblindet, kénnen seine Begleiter mit ihren Augen
nicht bis zur Ursache des gottlichen Lichtkranzes vordringen und lediglich
die Stimme Gottes horen. So kénnen sie nicht sehen, was sie nicht sehen diirfen,
und der Bekehrte kann nicht mehr sehen, bis er seine Berufung und ihre Bedeu-
tung verstanden hat und dem gttlichen Ruf folgt. Zwar spricht der blinde Guibert
im Liber miraculorum des Bernard von Angers in der Nacht, als sich seine Blendung
jahrt und er von Fides geweckt wird, ebenso wie Saulus im Moment seines Erblin-
dens fragend zu seinem himmlischen Gegeniiber dieselben Worte: Quis es... ? Wei-
tere explizite Parallelen zur Geschichte Paulus’ gibt es jedoch nicht, vielmehr wird
hier ein Topos aufgerufen: Von Blinden wird angenommen, und das schon in der

69LMI,2,8. 89.
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griechischen Kultur, sie seien befihigt, mit einer jenseitigen Wirklichkeit zu kom-
munizieren. Diese Vorstellung verbindet sich mit dem , platonischen Zweifel, der
durch Chalcidius Eingang in das abendlindische Denken gefunden hat. Dieser
Zweifel, inwiefern das, was wir sehen, ,wirklich® Wirklichkeit ist, spitzt sich in der
Thomasgeschichte und ihrer exegetischen Tradition zu und bekommt eine eschato-
logische Dimension. Thomas misstraut seinen Augen, mag nicht glauben, was er
sicht, und wird bekehrt zu glauben, auch ohne zu sehen. Sein Finger wird in die
Wunde gelegt, das Fleisch beweist die Existenz des lebendigen Sohn Gottes, vgl.
ausfiihrlich hierzu Kap. IIL.1. e). Genau auf diesen Gedanken wird im Liber mira-
culorum Bezug genommen, wenn im 19. Wunder des ersten Buches Fides sagt ,ego
sum Fides, noli dubitare”. Dieser Verweis auf die Thomasgeschichte verdeutlicht
sich noch tiber die Bedeutung ihres Namens. Fides, d.h. die historische Mirtyrerin,
wird das Vorbild. Die Allegorie des Glaubens, die romische Tugend und ihre Statue
sowie ihr Bild, alle zusammen verkérpern sie fides und fordern mit allen diesen Be-
zugnahmen auf, nicht zu zweifeln. Dass dieser Bezug zur romischen fides und der
Trias fides, spes und caritas nicht zufillig ist und auch im Bewusstsein der zeitgenos-
sischen Rezipienten prisent war, belegen die Ausfiihrungen Bernard von Angers im
Liber miraculorum. Er weist seine Leser darauf hin, dass die auvergnatische Fides,
Fidis nicht mit der romischen fides, fidei zu verwechseln sei und ermahnt sie — man
kann hier als Leser ein Schmunzeln kaum vermeiden — zur Achtung des Unter-
schiedes in ihrer Deklination.”

I1I. 1. d) Literacy und Augenzeugenschaft

Bernard von Angers stand der Verehrung von Heiligenbildern bis zu seiner Reise in
die Auvergne hochst skeptisch gegeniiber: Er betrachtete diesen Bilderkult niche
nur als ,vetus mos et antiqua consuetudo“ und als ,.consuetudo idiotarum",”' sondern
stimmte seinen gelehrten Kollegen in ihrer ablehnenden Haltung zu:

»Da dies den Weisen nicht zu Unrecht ein abergliubischer Brauch zu sein scheint
— es scheint nimlich gleichsam der Brauch einer althergebrachten Verehrung der
Gatter oder vielmehr der Dimonen bewahrt zu werden —, schien dies auch mir in
meiner Torheit nichtsdestoweniger allzu sehr eine verkehrte und dem christlichen
Gebot entgegensetzte Angelegenheit zu sein [...].*7

70 LM, 1, epistola, S. 144: ,[...] ad cuius mensam martyris sancte Fidis, in die natalicii eiusdem
virginis, egomet vidi, legi, et Fidis non Fidei genitivum, bina sive trina repetitione proferri. Nam
mutata hac regula nihil aliud quam ipsam virtutem protulisse videbimur, sive illam Fidem, que
quondam Rome sub Adriano principe passa cum duabus Spes, Karitate sororibus legitur fuisse.
Unde amicabiliter moneo vos, ut posthabita quam hactenus habuistis consuetudine, nostre Fidis
vocitamen tertie declinationi faciatis."

71LMI 13,S. 112und S. 113.

72LMI, 13,5. 112,
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Dennoch lagen gerade hierin seine Beweggriinde fiir die Reise in die Auvergne: Er
will der fama vulgarium, die dieses ungeheuerliche Ereignis iiber das Wort mittels
Mundpropaganda verbreitet hatte, auf den Grund gehen und stellte dabei den Au-
genschein iiber die Kunde des Mundes. Er schreibt in seiner Eingangsrede an den
Bischof Fulbert, dass er mehr iiber diese /naudita erfahren méchte. Er will sie —
zwar in einer in aufgeschriebenenen Worten bestehenden Form, jedoch auf der
Grundlage des eigenen Augenscheins — mit der bezeugten Wahrheit konfrontieren.
Den Geriichten (aus Mund und Ohr) will er mit dem héchsten Sinn begegnen:
seinen eigenen Augen und mit den vorliegenden Wunderberichten ihnen eine ver-
lissliche Grundlage in schriftlicher Form entgegensetzen. ,Non solum sensum e sen-
su, sed etiam verbum e verbo“— nicht nur simtliche eigenen Eindriicke und Wahr-
nehmungen, sondern Wort fiir Wort des von den Augenzeugen Gehorten will er
selbst aufschreiben.” Bei seiner Untersuchung der unerhirten Ereignisse traut
Bernard nur dem mit eigenen Augen Gesehenen, wie er betont. Jedoch genau mit-
tels diesem eigeniugig Wahrgenommenen muss er auch einen ihm ungewohnten
Gebrauch der Bildlichkeit und Formen des Bilderkultes akzeptieren. Er manife-
stiert hiermit zum einen ein ungewéhnliches, fast ,thomistisches™ Misstrauen ge-
geniiber der Miindlichkeit seiner Zeit und besonders gegeniiber dem vom Volks-
mund Gehérten und Verbreiteten. Wie schon Brian Stock betont, kiindet sein Ver-
trauen auf die Jiteracy ein modernes Verstindnis von Wahrheit und Wissen an.™
Bernard misstraute dariiber hinaus jedoch auch der gelehrten Macht der klerikalen
Beredsambkeit, die bei der Auslegung der Heiligen Schrift eine rhetorische Kunst-
fertigkeit entwickelt hatte, dass Vertreter gegenliufiger Positionen sich in kunstvol-
ler Wortklauberei iiberboten, indem sie sich auf dieselben Bibelworte bezogen.” In
diesen spitzfindigen Federgefechten bleibt die urspriingliche Suche nach evidentia
auf der Strecke und es entfaltet sich das originire Problem der Mehrdeutigkeit von
Sprache. Im Riickbezug der karolingischen Theologen auf die antike Kunst der
Rhetorik beerben sie auch ein Urproblem der repraesentatio: Der Redner ist ein
Maler in der Seele, der die Figuren, Tropen und Farben seiner Redekunst so ein-
setzt, dass sie das Abwesende durch Uberzeugungskraft umreiflen, ,by the artful
joining of words in such ways as to unite imagination and feeling, thus to instigate
decision and action.“”® Die so entstehenden geistigen Bilder verhalten sich jedoch
immer defizitir zur Wahrheit, sie bleiben im Wort immer Bild und reprisentieren
lediglich, sind aber nie logos. Dieses Problem, dass Worte immer in geistige Bilder
mit relativem Bezug zur Wirklichkeit iibersetzt werden, thematisierte bereits Quin-
tilian in seiner Institutio oratoria.”” David Summers bezieht das Postulat Quintili-
ans fiir das Bemiihen um Wahrheit in der sprachlichen repraesentatio erstmals auf

73 Ebd.

74 STOCK 1983, 8. 71.

75 Z..B. der Einsatz von Zitaten und Positionen der Konzilsakten von Nicia I, z.B. in der De-
batte zwischen Agobard von Lyon und Claudius von Turin, vgl. BOUREAU 1987, S. 256t

76 SUMMERS 1996, S. 6.

77 QUINTILIAN: [nstitutio oratoria 1V, ii, 63 und VIII, iii, 62-63.
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die visuelle representatio und beriihrt damit einen Ursprung kiinstlerischer Repri-
sentation. Das Schillern der Wahrheit in den diversen Formen ihrer Reprisentation
hat eine Wurzel in der Spannweite des griechischen Ausdrucks e16@Aov: Sie reicht
von der evidentia — vom Verb ,sehen® — und bis zur repraesentatio, wie z.B. Quinti-
lian schreibt, ™

Im Liber miraculorum geht es Bernard von Angers beileibe nicht um eine Suche
nach evidentia, noch liegt ihm nur daran, eine Legitimation des Bilderkultes der
heiligen Fides bzw. von Heiligenstatuen zu liefern. Viel zu hiufig wird hierfiir die
Bedeutung des Augenscheins, des Sehsinnes im Allgemeinen betont, zu redundant
ist Bernards Erérterung der Wahrheit in der Beziechung von Miindlichkeit und
Schriftlichkeit. Er argumentiert bereits kurz nach 1000 entgegen den scholasti-
schen Zweifeln, die am deutlichsten wohl Thomas von Aquin artikuliert hat:

~Responding to the generally Platonic argument that the cult of God should be
;honest’, [...] Thomas Aquinas replied that in the state of our present life we can-
not directly intuit divine truth and cthat it is necessary for ritual to be accommo-
dated to our way of knowing, which is through sense.*”

Bernards Augenzeugenbericht dokumentiert nicht nur einen grundlegenden Wan-
del in dem Verhalten klerikaler Autorititen gegeniiber offenkundigen Verinderun-
gen in der spirituellen Welt und Glaubenswirklichkeit der laikalen Gliubigen, die
den Klerus zu einer Stellungnahme zwingen. In der Stellungnahme Bernards zur
Bilderfrage wird implizit das Verhilenis von physischer Wahrnehmung und gortli-
cher Wahrheit neu diskutiert. Er erértert die Moglichkeiten und Implikationen
von Reprisentation und duflert auf diese Weise erste Zweifel an den Primissen zeit-
genassischer Theologie fiir die Beziechung von menschlicher aisthesis und goudli-
chem logos.

Bernard erinnert in seiner Widmung an Fulbert an sein offenes Misstrauen und
sein Unverstindnis gegeniiber der inusitata novitas*’; damit meint er zunichst die
Verehrung von Heiligenstatuen, die er bis zu seiner Reise fiir verabscheuungswiir-
dige Gérzenbilder — spurcissuma ydola — gehalten hatte. Neu hierbei ist die Legiti-
mation der bislang als Siinde verurteilten Bildverehrung durch die persuasio mittels
des Augenscheins. Hierbei wird dem Sehsinn Prioritit gegeniiber dem Hérsinn
eingeriumt, die auf der Vorstellung basiert, dass der Geist durch das Gesehene
iiberzeugt wird. Damit wird erstmals seit den Libri Carolini eine Kehrtwende vor-
genommen. Fiir ihren Autor war noch die Vorstellung unumstéflich, dass nicht
das Anschauen, sondern das Wort des Gesetzes und Gehorchen das Wesentliche
sei.” Entgegengesetzt hierzu wird nach der Jahrtausendwende im Liber miraculo-
rum der Wahrnehmung der Wirklichkeit und des Dialogs mit dem Jenseits im
christlichen Ritual, im fiir den christlichen Kontext innovativen Umgang mit der

78 Vgl. STOICHITA 1989 sowie ausfithrlich in STOICHITA 2003,

79 Ebd., S. 7 sowie THOMAS VON AQUIN: [In Aristotelis libro de sensu et sensato.
80 REMENSNYDER 1990, S. 357.

81 OCR, 15, 8. 175, v. 17-20.
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sacra imago, der Statue der heiligen Fides, eine sie und ihresgleichen legitimierende
Bedeutung eingeriumt. Hierbei wird implizit eine Uberlegenheit der wahrnehm-
baren, taktilen Kunst postuliert gegeniiber dem vernechmbaren, dem hérbaren
Wort, das geschrieben oder verlesen wird.

Bernard von Angers erklirt in seiner einleitenden Widmung des Liber die Linge
des ersten Wunderberichts damit, dass er Wort fiir Wort festgehalten habe, also
besonders nahe an der Erinnerung und der erzihlten Wahrheit, wihrend die ande-
ren Wundererzihlungen nach fliichtigeren Notizen aufgezeichnet wurden.® Damit
geht Bernard von Angers weiter als Odo von Cluny, der in seiner Vita des Heiligen
Gerald® seine anfinglichen Zweifel am Gehorten® iiberwindet und den Berichten
der vier Augenzeugen Glauben schenkt.*> Wichtig erscheint mir hier die Bedeu-
tung, die dem sinnlichen Eindruck eingerdiumt wird und die den Prozess des Erin-
nerns durch den Erzihler zu einer lebendigen Vorstellung fiir den Zuhérer fiihre
und daher in doppeltem Sinne ,sinnvoll” wird. Bernard selbst beharrt auf dem Be-
weischarakter und Wahrheitsgehalt seiner Schrift, in dem er den Prozess der Tex-
tentstehung ungewashnlich explizit beschreibt. Seine Schilderung steht beispiels-
weise Kanonisationsprozessen hinsichtlich der Verfahren der Evidenzherstellung
kaum nach. Akribisch beschreibt er im siebten Wunder des ersten Buches den Ent-

82 Damit folgt er dem Beispiel Gregor 1., der in seiner Vita Benedicti im Vorwort ebenfalls in
ersten Buch, Kap. 10, betont: ,Ich will ohne Bedenken erzihlen, was ich von angesehenen
Minnern erfahren habe. Dabei bestirke mich das biblische Beispiel von Markus und Lukas,
die offensichtlich ihr Evangelium nichr als Augenzeugen, sondern aufgrund von Berichten
verfasst haben. Damirt die Leser keinen Anlass zum Zweifel haben, werde ich jedes Mal mei-
ne Quellen genau angeben. Du sollst aber wissen, dass ich mich bei einigen Erzihlungen nur
an den Sinn halte, bei anderen auch an den Wortlaut. Denn wollte ich bei allen Personen
ihre eigenen Worte genau wiedergeben, kénnte die Schriftsprache das in der Umgangsspra-
che Erzihlte nicht in geeigneter Weise ausdriicken.” GREGOR DER GROSSE: Vita Benedicti 1,
cap. 10.

83 Die Vita Geraldi wurde wohl in den dreissiger Jahren des zehnten Jahrhunderts verfasst und
ist seit der frithen Edition von Dom Marrier aus dem Jahre 1614 in vier Biicher aufgereilt,
Eine heutigen Anspriichen geniigende Edition fehle, Migne orientiert sich an der Fassung
von Marrier, vgl. PL 133, Sp. 639-704. Die Vita folgt dem Muster der ,rhetorisch-idealisie-
renden Biographie [...], die der klassischen Tradition der Antike weit niher steht als die mehr
volkstiimliche Gattung der eigentlichen hagiographischen Vita, die allein durch die Gabe
des Wunderwirkens die Heiligkeit begriindet und sich im wesentlichen aus Wunderepisoden
zusammensetzt.” Vgl. LOTTER 1983, 8. 77 sowie Anm. 3 und 4 mit weiterer Literatur sowie
zuletze VENSAC 1972/3, 8. 216.

84 OO VON CLUNY: Vita sancti Geraldi, Sp. 640 300E: ,Nam & nos dudum, audita miraculo-
rum fama, nihilominus de his dubitabamus: ob hoc maxime, quod in quibusdam locis, nescio,
per quos rumores solent vulgares conventus noviter fieri, paulatimque velut res vana cessari”.

85 Nicht unrelevant ist, dass es bei Odo von Cluny noch Ménche sind, nimlich: Hugo, Hilde-
bert, Witardus und ein weiterer Hildebert, wihrend es bei Bernard von Angers laikales Volk
ist, dessen Zeugnis getraut wird, vgl. Vita Geraldi 1: praefatio, Sp. 640: , Tunc vero, accitis
quatuor ex his, quos ipse nutrierat, Hugone videlicet monacho, Hildeberto sacerdote, Witardo
quoque & alio Hildeberto, nobilibus laicis, sed & aliis quam pluribus, de moribus & qualitate

vite ejus hactenus disquisivimus [ ...]."
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stehungsprozess: das Anhéren der Augenzeugen, die Kriterien zur Beurteilung ihrer
Glaubwiirdigkeit, das Skizzieren des Gehiorten, die Textentstehung sowie die da-
nach notwendige Lektiire und die Korrektur des Textes durch einen weiteren stu-
diosus. Erst wenn alle diese Arbeitsschritte vollzogen wurden, ist sein Anspruch auf
einen ,locum inter authenticas probabiliter possit habere scripturas®,* also einen Ort
seiner Schrift unter den ,authentischen® Schriften gerechtfertigt. Um die Glaub-
wiirdigkeit des Berichteten entgegen allen Vorwiirfen der Liige zu unterstreichen,
fithrt Bernard von Angers die Narben Guiberts an, die das brutale Vorgehen seines
Vormundes bei seiner Blendung hinterlassen hat. Wenn er auch die berichteten
Wunder nicht mit eigenen Augen gesehen hat, so doch die Spuren des Verbrechens.
Zwei Zeitebenen der erzihlten Geschichte treffen sich in der Spur des Erzihlten, in
den Narben Guiberts.*” Fiir den Leser wird — wie bei Auerbachs Analyse der Be-
deutung der Narbe des Odysseus fiir die Zeitstruktur des Mythos — die erzihlte
Zeit Wirklichkeit. Im Mythos fallen im Moment der Offenbarung der Narbe, wie
bei Bernard, der von Guiberts Narben berichtet, erzihlte Vision und die Erzihlzeit
zusammen.

Der Liber miraculorum unterscheidet sich von zeitgendssischen Wunderberich-
ten wie den Miracula Sancti Benedicti aus Fleury nicht hinsichtlich der Art ihrer
Wunder, sondern hinsichtlich des expliziten Ausdriickens dieser Intention. Brian
Stock stellt fest, dass ,by adding the weight of literary authority to the miracles,
Bernard effectively raised a local hagiographic tradition to a higher and more uni-
versal level of culture”.® Damit impliziert er die Primisse, dass alle diejenigen, die
die Autoritit eines miindlichen Wunderberichtes eines Augenzeugen, so ungebil-
det dieser auch sein mag, nicht anerkennen, als die eigentlichen illiterati zu be-
trachten sind. Bernard fiihrt einen Augenzeugen fiir seine eigene Bildung an, den
Eremiten Peter, der sich im Jahr 1020 auf der Riickreise von Rom befand und so-
fort Bernard von Angers kultivierte Sprache bemerkte.* Stock weist auf die Bedeu-
tung des im siebten Wunder eingefiigten Dialogs hin, den Bernard mit einem Ha-
retiker fiihrt. In diesem Kunstgesprich zieht Bernard alle Register der Typologie,
der ,anerkannten” Beweisfithrung der traditionellen Exegese, um das aktuelle auf
biblisches Geschehen zu beziehen und bezichtigt seinen Scheingegner, der ihn der
Liige beschuldigt, als Juden, Pharisier, , filius diaboli“ und ,minister antichristi* so-
wie als , rusticus, ab omni scientia alienus, provsus totius divine virtutis inexpertus”.”
Dieser Hiretiker halte Bernard davon ab, das wunderbare Geschehen endlich
Schrift werden zu lassen. Durch diesen Kunstgriff werden alle Attribute, die ein-
gangs dem Volk im fernen Siiden zugeschrieben wurden, die nicht nur noch immer
Gorzenbilder verehren, sondern zudem ,rustici®, . idiotae” und ,ignari“ seien, nun
auf den Hiretiker, der Bernard als Liigengeschichtenerzihler anklagt, und damit

861LMI,7,5.98.
87 AUERBACH 1946, S. 1-9.
88 StockK 1983, S. 64.

89 LM 2,8,S.171: Hic cum ﬂft'qrmm SErmonum vim in ore meo sensisset .
90 Ebd.
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letztlich auf die Praxis der typologischen Exegese schlechthin iibertragen. Auf diese
Weise wird der Bilderkult als auch die Erkenntnis géttlicher Wahrheit zu einer An-
gelegenheit, die zumindest im ersten Fall, unabhingig von Bildung und Stand zu
betrachten ist. In dieser Hinsicht legitimiert er den Wandel in der religiosen Kultur,
die Akzeptanz des Bildes, wihrend er in anderer Hinsicht spitere Entwicklungen
antizipiert:

»[-..] the persistance of the oral, the ritualistic and the symbolic within an increa-
singly literate society. [...] Older forms of life and thought, wether oral or written
or a combination of the two, were given new life, either through simple preserva-
tion or through the creation of a genuinely literate context involving readers, wri-
ters and an implied audience.“”!

Die Vorstellung, dass iiber das Sehen der Welt die Wirkmacht Gottes und die ei-
gentliche Wirklichkeit im Jenseits erahne bzw. begriffen werden kann, bedingt die
Vormachtstellung des Sehsinns iiber den Horsinn. Dieser Weg, das Sehen der irdi-
schen Wirklichkeit, steht jedem often, auch den Schriftunkundigen. Im Liber mi-
raculorum vermischen sich ein sublimer theologischer Diskurs iiber die Frage der
Bildverehrung mit einer distanzierten Betrachtung der populiren religiosen Kultur
der illiterati aus der Position der gelehrten geistlichen Oberschicht. Hierauf baut
Remensnyder ihr zentrales Argument auf: Sie fiihre aus, dass sich im Liber miracul-
orum eine Anniherung von populirer und elitirer Kultur vollzieht und nicht ein
welash® zwischen uniiberbriickbar verschiedenen Kulturen geschildert wird. Mit
sconvergence" ist dieses komplexe wechselseitige Beziehungsgeflecht jedoch nur be-
dingt zutreffend beschrieben. Der eigentliche Diskurs, der im Liber miraculorum
seinen Niederschlag gefunden hat, ist die Neubeurteilung der Bedeutung der ais-
thesis fiir den Zugang zum Wirklichkeitsgehalt der Welt und zu den Ausdrucksfor-
men gottlicher Wahrheit.”?

Die Vorstellung von Bildern als ,Lehrmittel” fiir die illiterati, geht eigentlich auf
Augustinus oder gar Johannes Chrysostomos zuriick: Beide argumentieren, dass
die Ungebildeten in der Natur lesen (in toto mundo legat et idiota), Chrysostomus
hingegen expliziert diesen Gedanken reicher und vielleicht sogar friiher als Augu-
stinus: In seiner Predigt zu Ps. 18,2 (Coeli enarrant gloriam dei) fithrt er auf die
Frage, warum die Schrift mit ihrem groffen Nutzen Adam, Noah und Abraham
vorenthalten wurde, die Metapher von dem Buch der Natur aus: Gott wolle nicht
durch Buchstaben (grammata), sondern durch Dinge, nimlich die Geschopfe, das
Menschengeschlecht belehren, was Paulus durch Rém. 1, 18ff. bestitige.”

,Die Himmel verkiinden den Ruhm Gottes ohne Stimme, Mund, Sprache, allein
durch ihren Anblick, der wie eine Stimme lehrt. Der Himmel schweigt, aber sein

91 Stock 1983, 8. 71.
92 WELSCH 1987 und AISSEN-CREWETT 2000.
93 OHLY 1994, S. 548. Siche auch BLUMENBERG 2001 [1959], S. 274fF.
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Anblick lisst — durch die Augen, nicht die Ohren uns belehrend — eine strahlende-
re Stimme als die Trompete héren; denn dieser Sinn ist von Natur her zuverlissi-
ger und sicherer als jener. Hitte er durch Biicher und Buchstaben gelehrt, hitte
der in der Schrift Erfahrene das Geschriebene verstanden, der Analphabet aber
wire ohne eine Unterweisung durch einen anderen, ohne Hilfe ausgegangen [...]
Die Teilhabe am Sichtbaren ist allgemein und nicht verschieden wie die Sprachen.
In dieses Buch kénnen in gleicher Weise der Ungebildete und der Weise schauen,
der Arme und der Reiche, und wohin immer einer komme, kann er, zum Himmel
aufblickend, aus seinem Anblick eine hinreichende Unterweisung schépfen.™

Im Kontext der Rechtfertigung der Bilder als ,Lektiire in Bilderform* fiir die ‘dio-
tae, die rustici, wie sie im Liber miraculorum in der Mehrzahl der Fille genannt
werden, wird auf subtile Weise der ltreratus zu dem, der belehrt wird, dem seine
Augen den Weg zum Wissen, zur gottlichen Wirklichkeit erdffnen. Erstaunlich ist
in Anbetracht dieser von Remensnyder als zentral erkannten Thematik, dass im
Liber miraculorum illiterati oder lirterati in der Wortwahl Bernards gar nicht vor-
kommen. Vielmehr bezeichnet Bernard das Volk als rustici oder ignoti. Es vollzieht
sich zwar eine Konversion bei Bernard, aber nicht vom Wortlaut her eine des Wis-
senden, belehrt von den Unwissenden zur wahren Wahrheit. Eine mindestens
ebenso bedeutsame Rolle im Liber miraculorum spielt das Motiv des Sehens und
des wahren Schauens, sowie der Schau des Wahren, kurz um das ,,Sehvermogen”
beider Schichten.

Der erblindete Guibert ist nicht der einzige Protagonist des Liber miraculorum,
der zu nichdicher Stunde durch die Erscheinung der heiligen Fides in einer Vision
in einen Zustand der Liminalitit iberfiithrt wird. Dabei befindet er sich in einer
labilen Zwischenexistenz, sozusagen ,betwixt and between the positions assigned
and arrayed by law, custom, convention and ceremonial“.”® Aus diesem Zustand
geht er veriindert, nimlich wieder sehend, hervor und wird in seiner neuen Identi-
tit, als Schutzbefohlener der heiligen Fides wieder in die Gesellschaft aufgenom-
men. Doch nicht nur zahlreiche Personen im Liber miraculorum, sondern auch der
Autor selbst werden im Verlauf der Erzihlung in ein solches Schwellenstadium
iiberfithrt, aus dem diese wie auch der Autor vom Bilderfeind zum Bilderfreund
gewandelt hervorgehen. Er, der vorher der Statue der heiligen Fides und ihrer Nihe
zu heidnischem Gorzendienst hochst kritisch gegeniiberstand, wird durch ihren
Anblick transformiert, entriickt und als ihr Verteidiger wieder in die Gesellschaft
der Rechtgliubigen aufgenommen. Die Verinderungen, die hier einzelne wie der
geblendete Guibert oder Bernard von Angers erleben, haben Auswirkungen auf die
gesamte Gesellschaft. Thre , Einsichten™ durch den Blickkontakt mit der Statue der
heiligen Fides bereiten der Akzeptanz der Verehrung von Heiligenbildern in der

94 JOHANNES CHRYSOSTOMUS: Ad populum Antiochenum homiliae, Sp. 106. Diese Predigt muss
spiter Ambrosius zugeschrieben worden sein: AMBROSIUS: In comm. Pial. 18: ,Quem enar-
rant? Per ipsum adspectum. Tacet coelum, sed ipsius adspectus vocem tuba clariorem emittit, per
aculos, non per aures nos docens. In hune pariter librum et idiota et sapiens intueri poterunt.”

95 TURNER 1977, S. 95.
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christlichen Gesellschaft den Weg. Anders als bei den von den Ethnologen oder
Erika Fischer-Lichte behandelten Beispielen bedeutet hier jedoch die communitas
in erster Linie eine geistige Gemeinschaft: Der Gliubige trifft in der spirituellen
communitas auf die Heilige und die Grenzen, die bei diesem Zusammentreffen auf-
gehoben werden, sind die von Diesseits und Jenseits. Im Moment des ,, Wunders",
der Vision, erfihrt sich der Rezipierende ,in einem Zustand des ,Zwischen': zwi-
schen unterschiedlichen Zustinden seines Bedeutungssystems, zwischen unter-
schiedlichen Wahrnehmungsmodi [...]. Mit Abschluf des Rezeptionsprozesses [...]
stabilisiert sich ein neues Bedeutungssystem, das eine neue Wahrnehmung [...] er-
méglicht.“” Wir kénnen den Liber miraculorum als Zeugnisschrift einer Bekeh-
rung zum Bilderkult durch die Statuen der Heiligen Gerald und Fides auf dem Al-
tar, sozusagen als autobiographischen Bericht Bernard von Angers’ lesen.

I1I. 1. e) Die Evidenz der Finger Thomas’

Die Ungliubigkeit gegeniiber dem akustisch vernommenen Wort ist nicht nur ein
Phinomen, das fiir des Lesens Unkundige gilt, die auf das tatsichlich vermittelte
Wort angewiesen sind, sondern kann durchaus auch gebildete Zuhérer ja sogar von
Christus selbst Berufene wie den Heiligen Thomas betreffen. Um die Relevanz der
Verkniipfung von Sehsinn und dem ,Wahrnehmen® des gortlichen Wortes in Be-
zug auf das Darstellungsproblem von Heiligkeit und Transzendenz im christlichen
Bild und seine Herausforderung fiir den Kiinstler in der Zeit um 1000 zu belegen,
méchte ich ein weiteres Objeke hinzuziehen: Ein Elfenbeindiptychon, das fiir die
Abtei in Echternach um 990 angefertigt wurde und heute in Berlin aufbewahrt
wird (Staatliche Museen in preulischem Kulturbesitz, Abb. 70). Das Diptychon,
das Moses, der vom Sinai steigt, dem ungliubigen Thomas gegeniiberstellt, lisst
sich als Parallele und Beleg fiir die vorgeschlagenen Lesarten der besprochenen Pas-
sagen des Liber miraculorum heranziehen. Dariiber hinaus soll gezeigt werden, dass
die Reflexion iiber diese Fragen sich nicht nur in Texten zu Bildern niederschligt,
sondern sich auch in Werken der Kunst selbst artikuliert. Das auflergewshnliche
kiinstlerische Vermégen des sogenannten Trierer oder Deutschen Meisters ist ebenso
evident wie ein fundiertes theologisches Wissen, das sich bereits in der Motivwahl
offenbart: Die beiden Szenen werden zum ersten Mal in der christlichen Kunst
einander gegeniibergestellt, ohne dass sich eine exegetische Quelle als Anregung

96 FIsSCHER-LICHTE 2001, S. 193. Anders als im Theater wie bei Fischer-Lichte ist es im Fall der
Statue der heiligen Fides nicht der Prozess der Ansteckung, der iiber die Wahrnehmung die
am Korper des Schauspielers wahrgenommenen Empfindungen auf den Korper des Zu-
schauers iibertrigt und so die Wirkung der Auffilhrung ermégliche (ebd. S. 201), sondern
der Akt des Glaubens. Weniger als von Einfithlung (Fischer-Lichte im Rekurs auf Vischer,
ebd. S. 202) wiirde man hier vielmehr von Einwohnung im Sinne von Paulus bzw. spiter
Assmann und dem Berliner Philosophen Klaus Heinrich sprechen. Vgl. FoNTIUS 2001.
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ausfindig machen liesse.”” Diese Wahl gibt Anlass, auf das hohe theologische Re-
flektionsniveau des Brenk'schen concepteurs oder des Elfenbeinschnitzers zu schlie-
Ben.”® Die beiden Tafeln werden so selbst zu apologetischen Bildertafeln, ja zu zu
Bildern geschnitzten und nicht mit Schrift eingemeiflelten Gesetzestafeln fiir ein
neues Gesetz, nimlich die Aufhebung des zweiten Gebotes gegen das geschnitzte
Bild. Dafiir spriche auch die beachtliche Gréfe von 24 x 10cm. Das Diptychon
kann als eine mégliche Antwort des Schnitzmeisters auf die Herausforderung inter-
pretiert werden, die das zweite Gebot fiir den mittelalterlichen Kiinstler bedeutete.

Auf der ersten Tafel erblickt man Moses, der vom Felsen herabsteigt; seine Hin-
de hilc er hoch erhoben zur géttlichen Hand, die ihm die Tafeln iiberreicht. Dabei
wird die biblische Begebenheit auf den Prozess des Hérens und Aufschreibens, d.h.
des Eingravierens, verkiirzt. Das sichtbare Stiick Felsen wird gerahmt von zwei auf-
wendig gedrehten hohlen und damit vermutlich hélzernen Siulen.” Sie tragen ei-
ne Tempelidikula, aus deren Dachgiebel die rechte Hand Gottes senkrecht, von
einem Kreuznimbus hinterfangen, die beiden Tafeln prisentiert. Auf deren oberen
steht Moses” Name, auf der unteren ist , fam(ulus)“— Diener — zu lesen. Moses ist
im Profil mit gebanntem Blick auf die Tafeln wiedergegeben, die er vorsichtig mit
der rechten Hand empfingt, wihrend die linke von der Seite schiitzend um die
greifende Hand gelegt ist. Diese Haltung erinnert an die Verhiillung der Hinde
beim ,richtigen® Opfer. Moses wurde von Gott auserwihle, schon zu Lebzeiten
dem Allmichtigen gegeniiberzutreten. Der Blick des Moses auf die Gesetzesiiber-
gabe stimmt mit den Blickrichtungen der beiden Engel iiberein, die in den verblei-
benden dreieckigen Zwickeln zwischen Tempelgiebel und Rahmen der Szene bei-
wohnen. Die Betonung des immer noch gebannten Blickes von Moses erreicht der
Elfenbeinschnitzer durch die Parallelisierung des Blickes mit der Bildebene und die
Konzentration der mosaischen und englischen Blicke auf die ,iibergebende” Hand
Gottes. Die beiden gefliigelten Himmelsbewohner markieren zugleich die gottliche
Sphire. Die Tempelabbreviatur, die sich auf keine iltere ikonographische Tradition
bei Elfenbeindiptychen zuriickfithren lisst, erklirt sich nicht iiber die Mosesge-
schichte am Berg Sinai, sondern nur als Allusion auf den kiinftigen Aufbewah-
rungsort des mosaischen Gesetzes: das Allerheiligste des Jerusalemer Tempels, in
dem die Bundeslade mit den Tafeln aufbewahrt wurde. Das Allerheiligste mit dem
heiligen Gerit wurde bewacht von den zahllosen Augen auf den Fliigeln der golde-
nen Seraphim, gleich den beiden Engeln, die auf dem Dach der Schreinabbreviatur
wachen. Das Allerheiligste — die Wohnstatt Gottes — lag fiir die Gliubigen jedoch

97 Bereits Christopher Hughes beschiftigte sich mirt dieser Frage im Kontext seiner Studien zur
mirttelalterlichen Typologie. Vgl. HUGHES 2001.

98 BRENK 1994,

99 Derartige hohle Siulen aus einem anderen Material als aus Holz oder Erz herzustellen, er-
scheint unwahrscheinlich. Vgl. Exed. 26, 32: [...] quod appendes ante quatuor columnas de
lignis setim, quae ipsae guidem deauratae erunt, et habebunt capita aurea, sed bases argenteas.”
Vgl.: Exod. 26, 37: Et quingue columnas dearurabis lignorum setim, ante quas ducetur tentori-
um; quarum evunt capita aurea, et bases aeneae.”
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hinter dem Tempelvorhang verwahrt und war somit wie Gott selbst ihren Blicken
entzogen. Der Tempelvorhang zerri — ,velum templi scissum est™* erst im Mo-
ment des Todes Christi. Dieser Schleier teilte sich auf wundersame Weise genau in
dem Augenblick, als mit dem Opfer des Gottessohnes die Erbsiinde gesithnt und
das ewige Leben den Gliubigen versprochen war. Durch das Sichtbarwerden im
Fleisch seines Sohnes (das zur Metapher des Vorhangs fiir das Fleisch Christi fiihr-
te)'”! und die evidente Sterblichkeit seines Fleisches, 6ffnete er den Vorhang vor
dem Allerheiligsten und machte es fiir alle zuginglich: ,quam initiavit nobis viam
novam et viventem per velamen, id est carnem suam®, so lesen wir im Hebrier-
brief.!"?

Das Diptychon fithrt vor Augen wie im Zerreiflen des Tempelvorhangs das Aller-
heiligste fiir alle sichtbar und zuginglich wird und das Bild (der Schleier) an das Er-
eignis (das Gesehene) erinnern darf. Das tut es auf zwei beinernen Scheiben aus ei-
nem gespaltenen Zahn, auf den beiden herausgeschnitzten Bildern. Bilder kénnen
wie das Fleisch Jesu Christi als Zeugen fiir das Versprechen von Seelenheil angese-
hen werden. Auf dieses Ereignis nimmt Paulus im zweiten Korintherbrief Bezug,
indem er Moses Schleier (2. Kor. 3, 13f.) und die Metapher der Entschleierung auf
den Moment der Konversion iibertrigt: Der Schleier wird im Moment der Bekeh-
rung von den Augen und dem Herz der Gliubigen weggerissen — ,auferetur vela-
men"."" Herbert Kessler weist auf die Beziehung zwischen der Unsichtbarkeit des
Gottes der Juden und des Verschleierns bzw. Entziehens von Heiligem hin: , The
Jewish sanctuary is but a preparation, a foreshadowing of the true heavenly sanctua-
ry in which Christ is the eternal priest. [...] Their god [of the Jews] remained con-
cealed behind the temple curtain; as he had since the sojourn in the desert, he com-
municated with the Chosen People through the law and not through art.“'*™

In den Typologien, den Bezugnahmen des Neuen auf das Alte Testament, ver-
dichtet sich ,die Topik der relevatio” bildhaft, wobei deutlich wird, ,daf das, was im
Alten Bund noch verhiillt war, durch die Erlosung enthiillt wurde.“'” Dass auch
der ungliubige Thomas auf der anderen Tafel eine Konversion im Moment einer
Enthiillung, einer Entschleierung erfihrt, verdeutlicht die Anspielung auf diesen
zentralen Themenkomplex der beiden Tafeln. Erst als Christus fiir Thomas das Ge-
wand Christi zur Seite geschoben, d.h. den Schleier vom wahren Leib weggenom-

100 Die Evangelien beschreiben den Vorgang gleich ,velum templi scissum est*, die Folge jedoch
verschieden: ,in duas partes” (Mt. 27, 51) / .in due” (Mk. 15, 38) / .in medium” (Lk. 23,
45)" — in Bezug auf Exodus 26, 33: ,[nseretur autem velum per civculos, intra quod pones ar-
cam testimon'i, quo et Sanctuarium, et Sanctuarii sanctuaria dividentur” oder Exodus 35,12:
ol.-.] et velum quod ante illud oppanditur.”

101 Hierzu ausfiihrlicher EBERLEIN 1982, S. 86.

102 Hebriier 10, 20,

103 2. Korinther 3, 15f. mit Bezug auf Exodus 34, 33 als Moses sein fiir die Augen seiner Mit-

" menschen zu sehr strahlendes Haupt, den gottlichen Schimmer oder Abglanz verhiillt und
nur durch diesen ,Schleier” zu ihnen spricht.

104 KessLEr 1991, S. 75.

105 KROUGER 2001, S. 28 und Anmerkung 59.
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men hat — ,auferetur velamen* —, kann er sehen und damit glauben. Auf die Verse,
die dieser vielzitierten Stelle im zweiten Korintherbrief vorangehen, wird fiir die Er-
liuterung einer weiteren Typologie der Tafeln (die Metapher von Stein und Fleisch
fiir das alte und das neue Gesetz) im folgenden Abschnite zuriickzukommen sein.
Die schmale beinerne Tafel mit der Gesetzesiibergabe vereint damit nicht nur Ur-
sprung und Zielort der Gesetzestafeln in einer Darstellung, sondern auch die beiden
heiligsten biblischen Orte — den Berg Sinai und den Tempelberg. Man konnte viel-
leicht soweit gehen, dass man den Felsblock unter Moses herabsteigenden Schritten
auch als Anspielung auf den Felsblock im heutigen Felsendom auf dem Tempelberg
versteht. Von diesem heiligen Ort steigt nun Moses herab, wiihrend der unglidubige
Thomas auch noch auf den Sockel Christi fast wie eine Treppe!® hinaufsteigen
mochte, um ihm noch niher zu sein und noch besser sehen zu kénnen. Die Typolo-
gie sowie die Vorstellung, dass Christus der erste ,Interpret der Vergangenheit” war,
hat bereits Christopher Hughes bei seiner Studie zur ,,visual typology” herausgearbei-
tet.'” Er belegt mit dem bereits herangezogenen dritten Absatz des zweiten Korin-
therbriefs die zentralen Parameter: ,,Paul uses metaphors of stone and flesh tablets to
outline the new era’s promise of salvation.“'”* Das essentielle Detail des Sockels Chri-
sti blieb jedoch bislang ebenso unberiicksichtigt wie die davon aufgeworfene Frage,
warum Christus wie ein Idol auf einen Sockel gestellt wird bzw. werden kann. Die
zeitgendssische Sensibilicit fiir das Motiv des Sockels hat jiingst Hans-Rudolf Meier
nachgewiesen, als er fiir die Tradition der Genesisszene mit der Erschaffung des Men-
schen durch den Schopfer — ohne Sockel — auf den Vorldufer der Prometheuslegende
und der Prometheusikonographie — mit Sockel — hingewiesen hat: Mit einem Sta-
tuensockel ,wiire eine gefihrliche Nihe zu Idolen evoziert worden.“!”” Dass gerade
im Medium der Schnitzkunst, wenn auch im Flachrelief und im immer schon un-
problematischeren Kleinformat, der Leib Christi zum neuen, lebendigen Gesetz
wird, welches der steinernen Schrifttafel ohne Antlitz und narrative Form gegen-
tibergestellt wird, markiert einen Paradigmenwechsel. Wihrend das zweite Gesetz
auf der Mosestafel noch respektiert wird und nur die Hand Gottes mit Nimbus dar-
gestellt ist, wird auf der Thomas-Tafel Christus auf seinem Postament zum hapti-
schen, befiihlbaren Anti-Idol in einer Rundbogennische. Er nimmt die Stelle eines
Idols ein und ist der lebendige Beweis seiner Auferstehung. Dass Christus in seinem
irdischen Menschenkérper, dem corpus gloriosum wieder auferstanden ist, wie die
Wundmale belegen, wird in den theologischen Auseinandersetzungen zur Zeit des
sogenannten Bilderstreites zu einem entscheidenden Argument fiir die Legitimitat
des Christusbildes. Das bloe Wiedererkennen jedoch reicht dem ungliubigen Tho-

mas noch nicht aus, er will seinem drei Tage zuvor gekreuzigten Herrn nicht nur in

106 ,Ein Trittbrete™ wie es Bernhard Decker salopp formuliert hat, vgl. DECKER 1998, S. 15.

107 HUGHES 2001, S. 186 und 189-192. Vgl. die grundlegende Studie zum ungliubigen Tho-
mas von Glenn W. Most, insbesondere fiir die Interpretation und Rezeption der Stelle im
Wortlaut der Septuaginta, MosT 2005.

108 HUGHES 2001, S. 189.

109 MEIER 2003,
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das Angesicht schauen, sondern den Beweis fiir seine Identitit, die Seitenwunde,
auch befithlen kénnen. Deshalb versucht er, ihm so nah wie méglich zu kommen,
und bemiiht sich, auf den Sockel zu steigen. Dabei verhilt er sich eigentlich wie ein
Blinder, der auf das Tasten und Fiihlen angewiesen ist und nur die den Sehenden
verborgene, jenseitige Wirklichkeit wahmehmen kann. Den Blinden ist die irdische
Wirklichkeit verschleiert und kann nur ertastet werden. Neben dem Sehsinn wird
somit dem Tastsinn in der Thomastafel (entgegen dem Wort und dem Gesetz auf der
Mosestafel) eine auflergewshnliche Rolle (nicht nur inhaltich, sondern auch durch
die dargestellten Gesten und die haptische Qualicit der Tafel selbst) eingeriumt, in-
dem er dem héchsten Sinn, dem Sehsinn gegeniibergestelle wird.'"”

Dabei legen die linke Hand Christi und die beiden Hinde Thomas' den rechten
Oberkarper des Leibes Christi regelrecht frei. Die Finger rahmen diesen ,Bildaus-
schnitt” ebenso wie sie in die Tiefe dieses ,Bildnisses” reichen, das Fleisch beriihren
und den Stoff seines sterneniibersiten (,himmlischen®) Obergewandes, den
wSchleier” vor dem ,heiligen Leib® aufhalten. Unterstiitzt wird die Rahmenwir-
kung der Finger vom Saum des Obergewandes und vom Nimbus. Dariiber hinaus
liegt der rechte Arm Christi solcherart erhoben, dass seine Rechte in der Mitte der
Tafel unmittelbar iiber seinem geneigten Haupt zu liegen kommt. Seine langen
Finger sind einzeln sichtbar und scheinen in ihrer Position unmirttelbar iiber allen
anderen Sinnesorganen (Ohr, Auge, Nase und Mund) auf die fiinf Sinne und die
Bedeutung der sinnlichen Wahrnehmung schlechthin hinzu weisen. Diese ,selbst-
reflexive” Geste verweist auf den antiken Mythos des Narziss.!'' Denkt man dar-
iiber nach, welche Bedeutung dieser Verweis auf die (Eigen-)Liebe im Kontext des
Postulats der Nichstenliebe und christlichen Selbsterkenntnis hat, eréffnet sich ei-
ne weitere Bedeutungsschicht der Tafel. Die Konnotation des Christus als Narziss,
frei nach Shadi Bartschs Titel und Uberlegungen zu The Philosopher as Narcissus,"?
verweist darauf, dass er als Gottes Sohn der einzige ist, der sich selbst lieben darf
und zugleich die Quelle zur Selbsterkenntnis fiir Sterbliche sein kann, die in zu
starker Eigenliebe, selbst alles sehen und beriihren und nicht einfach von vorneher-
ein an Gottes Wort glauben wollen. Der zweifelnde Thomas und damit der sich

110 Auf die Wahrung der Hierarchien mag auch die Anspielung des famulus auf der linken Seite
dienen, ein Ausdruck den ein Zeitgenosse, Rudolf Glaber in seiner Chronik bei der Be-
schreibung der Hierarchie der Sinne des Menschen ebenfalls fiir den Tastsinn verwendet:
,,[.,.] pari etiam ratione Guattuor Sensus existunt corporss, preter tactum qui subtilioribus famula-
tur ceterss.” RODVLEI GLABRL: Historiarum libri quingue, S. 4, Hervorhebung d. Verf. Hughes
betont die ,taktile” Nihe zur Schnitzkunst: , That the sense of tactility inherent in the Dou-
bring Thomas [...] clearly strikes a chord with this artist is not surprising given the highly
tactile nature of his own craft®, vgl. HUGHES 2001, 5. 194.

111 Fiir diesen Hinweis danke ich Gerhard Wolf. Ausfiihrlich zu Christus-Narziss siche WoLr
2002a, S. 201-266. Dass es sich um eine Allusion an das ,antike Statuenschema der \Ver-
wundeten Amazone™ handelt, wie es Bernhard Decker vorgeschlagen hat, ist ein bedenkens-
werter Vorschlag, jedoch aufgrund der Geschlechtsdifferenz zu bezweifeln. Siehe DECKER
1998, S. 15.

112 Vgl. BARTSCH 2000.
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und seine beschriinkte Sicht und Erkenntnisfihigkeit zu hoch bewertende Mensch
ist aufgefordert, nicht am Wort Gottes, sondern an seiner Selbsteinschitzung zu
zweifeln. Er wird mit der Ubertragung der antiken Geste des Narziss auf das Chri-
stusbild aufgefordert, zu glauben und Gott und sich selbst (Lex. 19, 17-18)'"* wie
seine Mitmenschen zu lieben.""* Thomas begierige Finger weisen letztlich, indem
sie in die Seitenwunde zeigen, aus dem Fleisch Christi zuriick auf den Gliubigen
und seine Sterblichkeit sowie die Notwendigkeit, diese zu erkennen, bevor er zum
wahrhaften und gliubigen Christen und damit selbst zu Gottessohn wird. Christus
offeriert sich in der Tafel als Narziss, der dem Gliubigen seinen Kérper als Spiegel
vorhilt; die getriibte Wasseroberfliche des antiken Mythos wird im Schleier, in der
Haurt Christi reprisentiert, die der Gliubige mit seinem Blick zu Lebzeiten doch
nie durchdringen und das begehrte Objekt seiner Liebe, Gott selbst, beriihren und
in sein wahres Antlitz schauen kann.

Die Rechte Christi scheint sich dabei fast selbst als lebendiges, neues Gesetz (der
Liebe) zu prisentieren, wie auf der Moses-Tafel die gorttliche nimbusbekrinzte
Rechte das steinerne Gesetz iiberreicht. ,,Das Elend der Knechtschaft und die Won-
nen der Befreiung durch Verschmelzung®, wird formal und in der Bearbeitungsart
in diesem Diptychon gegeniibergestellt, wie Bernhard Decker die Diskrepanz der
beiden Tafeln mit ihren Gegensitzen von ,dramatisiert-passiv und beruhigr-aktiver
Bildform* beschreibt.!”

Die Uberlegenheit des Sehsinns iiber die zweifelnden und tastenden Finger
bleibt in diesem Kontext letztlich jedoch unangetastet. Der héchste der fiinf Sinne,
der Sehsinn, demonstriert seine schon von Aristoteles in De anima zugewiesene
fiihrende Position und seine Uberlegenheit iiber das alte, schriftliche Wort sowie
dariiber hinaus auch iiber den Hérsinn, mit dem Moses das Gotteswort vernom-

113 Zu bedenken ist hier jedoch der exakte Wortlaur im Hebriischen. Schon Nachmanides hat
in seinem Kommentar darauf hingewiesen, dass hier das Titigkeitswort ,ahaw" — licben —
mit dem Dativ konstruiert ist (,,ahawta le...") wihrend es sonst im Tanach iiblich ist, es mit
dem Akkusativ ,ahaw et..." zu gebrauchen. Der tiefere Sinn dieser ungewshnlichen philolo-
gischen Erscheinung wird klar, wenn man Kapitel 19, Vers 34 heranzieht, in dem es heiflt:
+Wie der Eingeborene unter euch sei euch der Fremdling, der bei euch weilt, und du sollst
ihn lieben wie dich selbst” — auch hier mit dem Dativ konstruiert. Vgl. Jacosson 1987,
S. 236f.

114 Die Verbindung von Vision, Spiegeln und Selbsterkenntnis ist in Platons Alkibiades artiku-
liert, wenn die Bedeutung der Selbsterkenntnis als Vorraussetzung fiir gute Herrschaft von
Sokrates erértert wird. Dabei gilt analog zu unserer Elfenbeintafel Folgendes: , For Socrates,
as for Aristotle and Plotinus after him, the divine command to yvoth cgavtév calls for ex-
planation because it requires that the soul be both the source and the goal of introspection,
the subject and object of the same act of inquiry.” BARTSCH 2000, S. 71 und Anm. 3. Nur in
der Bearbeitung des Narziss-Mythos durch Ovid ist es der Fall, dass ,the story of Narcissus
has been transformed into a story of comint to know the self*, BARTSCH 2000, S. 79. Zur
neuzeitlichen Bedeutung des Narzissmythos siche WoLF 2003, S. 201-66.

115 DECKER 1998, S. 17.
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men und aufgeschrieben hat.''® Der Sehsinn wird fiir den gliubigen Christen iiber
den Tastsinn gestellt, der den Augen den Weg bahnt und den lebendigen Leib mit
der Seitenwunde enthiillt. Am deutlichsten wird das von Augustinus ausgedriickt,
der eine der folgenreichsten Exegesen zu dieser Stelle des Johannesevangeliums ver-
fasst hat: Er kommentiert, dass Thomas gleichwohl keine Augen in den Fingern
gehabt habe, was jedoch der begierige Zeigefinger von Thomas im Elfenbein nicht
gehort zu haben scheint.'!”

Das ist jedoch nicht der entscheidende Punkt, vielmehr wurde Thomas” Bedeu-
tung um die Jahrtausendwende noch anders interpretiert. Er konnte, - so die Les-
art von Gerard von Csanad — als er seinen Finger in die Seitenwunde legte, nicht
nur den duflerlichen Kérper von Christus sehen, sondern auch die wahre gottliche
Natur Christi erkennen, deren Glanz explizit mit Strahlen von unbeschreiblicher
Helligkeit beschrieben wird:

oL..] dum interius aspexit interioribus acuminibus, vidit, quod nemo potest videre et

vivere. Quia hoc ipsum oculis cordis aspexit per secretum mentis, quod desiderabat

affectu intime dilectionis radio incircumscripte luce claritatis*.'**

Christopher Hughes zufolge, der diese Quelle erstmals fiir eine Interpretation des
Diptychon hinzugezogen hat, wird dies von Gerard ,as an allegory of the conse-
quences of a higher, spiritual intellect, which is superior to the physical senses” ge-
lesen.""” Der Ménch aus Norditalien — und spiterer Bischof der ersten ungarischen
Dibzese — geht in seinem Kommentar zum Gleichnis der drei Hebrier in Nebukad-
nezars Feuerofen (Daniel 3: 52-90) sogar noch einen Schritt weiter und vergleicht
diese , Einsicht* Thomas’ in eine héhere Wirklichkeit mit der Erfahrung, die Moses
auf dem Berg Sinai gemachr hat.

Fiir die Interpretation des Diptychons entscheidend erscheint mir, wie die Szene
iiberschrieben, d.h. vor allem, wie das Zitat Christi aus dem Johannesevangelium
verkiirze wird: ,, Quia vidisti me Thoma, credidisti; beati qui non viderunt et credider-
unt — Weil du mich gesehen hast, Thomas, hast du geglaubt, selig aber sind die, die
nicht sehen und trotzdem glauben.”'* Jedoch nicht diese bekannten und allerorts
zitierten Worte aus dem Johannesevangelium zieren die schmalen Zwickel der
Rundbogennische, die die Statuenwirkung des auferstandenen Christus noch un-
terstreicht, sondern der ihnen unmittelbar vorausgehende allerdings verkiirzte Satz:

116  Nec tamen oculos ille habebat in digito"; zu berticksichtigen ist hierbei jedoch, dass ,almost
all the ancient schools of thought about oprics, from the atomists through ro Plaro, Euclid
and Prolemy, put an emphasis on the tactile nature of sight”, siche BARTSCH 2000, S. 74.

117 WoLF 1996, S. 152. Zu den sinnlichen Interaktionen am Sinai ausfiihrlich TyreLr 2002, S,
56-60.

118 GERARD VON CSANAD: Deliberatio supra Hymnum trium puerum, lib. V11, 7. 272, S. 114.
Hughes iibersetzt es frei: , Thomas saw not only the external body of Christ, but, by looking
into the wound, glimpsed the true, inner nature of Christ’s divinity, which he acknowledged
with the words, ,Deus meus™, vgl. HUGHES 2001, S. 190.

119 HUGHES 2001, S. 190.

120 Joh. XX, 29.
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ol...] infer digitum tuum huc [...] et noli [esse incredulus, sed fidelis] — Lege deinen
Finger hier hinein [...] und du sollst nicht [mehr zweifeln, sondern glauben].“ Die
Bibelstelle liisst, indem sie derart verkiirzt wurde, offen, was man nicht tun soll,
nachdem man den Finger an die angezeigte Stelle (huc) hineingelegt hat: Lege den
Finger hinein und du sollst nicht...? Ja, was soll der tastende Thomas, der sehende
Betrachter nichi?'' Auch diese ungewdhnliche Offenheit verweist auf die bereits
angesprochenen Interpretationsmoglichkeiten im Sinne des Christus als Narziss.
Du sollst nicht zweifeln, du sollst glauben — und damit auch glauben, was du mit
deinen Augen sichst und nicht glauben willst. Thomas will sich von seinen Augen
nicht tiuschen lassen, er will einen substantiellen Beweis und den lebendigen Kaor-
per des Auferstandenen fiihlen, er will dabei nicht nur den irdischen Leib Christi,
sondern auch seine géttliche Natur erkennen. Hierbei zeigt sich letztlich eine ari-
stotelische Vorstellung des Tastsinnes. Eine solche umschreibt mit seinem toccar
cogli occhi auch Dante, der Beatrices Augen ein flammendes Licheln einschreibt,
das der Liebende bis zu ihrem Grunde verfolgen méchte. Aristoteles zufolge, sind
letztlich alle Sinne Spezifierungen des Tastsinnes, ,welcher im Unterschied zu Se-
hen, Horen, Schmecken und Riechen nicht im Kopf beheimatet ist, sondern sich
iiber den gesamten Korper ausbreitet.“'*> Dantes toccar cogli occhi des 15. Gesanges
des Paradiso fasst Petrus von Abano in die Worte ,,visus id est tactus" in seinem Con-
ciliator differentiarum.'® Der Nachfolge Christi und damit der Christo-Mimesis
wird hier noch ein anderer Weg gewiesen: Durch die Erkenntnis seiner wahren
Gestalt ist Thomas' Zweifel vertrieben und Heilsgewissheit erworben worden.
Auch in der menschlichen Erkenntnisfihigkeit der hinter weltlichen Schein liegen-
dem Wahrheit und Wirklichkeit ist die Gortesebenbildlichkeit des Menschen be-
griindet.

Nicht zuletzt enthilt die Inschrift jedoch auch eine Aufforderung an den Be-
trachter der Elfenbeintafeln: Lege den Finger hier auf die Tafel, fithle und erkenne,
was wahr ist, wie Thomas gefiihlt und dadurch erkannt hat. Ergreife den Finger-
zeig des Griffels, ritze den Schleier der Erkenntnis auf, scheint der Schnitzer uns zu
befehlen und gravierte damit eine Art Aufforderung zum excrire im Sinne Jean-

121 Jean-Luc Nancy wiirde an dieser Stelle vielleicht darauf hinweisen, dass ,Schreiben® weder
.das Zeigen noch das Aufzeigen einer Bedeutung [meint, sondern] vielmehr eine Geste, um
an den Sinn zu rithren. Ein Beriihren, ein Tasten, das wie ein Anschreiben ist: wer schreibr,
der beriihrt nicht, indem er anfaflt, in die Hand nimmt, begreift, sondern er beriihrt, indem
er sich richrtet, sich sender an die Beriihrung eines Drauflen, Entwendeten, Auseinanderge-
riickten, Aufgespannten. Selbst seine Berithrung ist ihm im Ursprung entzogen, aufgespannt,
auseinandergeriickt. Sie ist: daff der fremde Kontake [des eigenen Fleisch mit dem Fleisch
nach seinem Fleisch] sich ereigne, wobei der Fremde im Kontakr fremd bleibr (im Kontake
dem Konrakr fremd bleiben: das machr das Tasten aus, die Berithrung der Kérper). NANCY
2003a, S. 20f,, Hervorhebungen durch J.-L. Nancy.

122 WOLF 2002a, S. 253 und Anm. 276. Ausfiihrliche und jiingste Bibliographie zu den fiinf
Sinnen im Mitrelalter in: BLANCARDI/PARAVICINI-BAGLIANT 2002.

123 Wolr 2002a, S. 253.
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Luc Nancys in das Elfenbein.'** Dass man diese enge Verbindung von Tasten, Se-
hen und Erkennen auch auf die Arbeit des Elfenbeinschnitzers beziehen kann, hat,
wie bereits erwihnt, Christopher Hughes vorgeschlagen: Die Elfenbeintafeln
selbst werden zu neuen Geserzestafeln. Diese Gesetzestafeln handhabt der Schnit-
zer mit grofiter Sorgfalt und Ehrerbietung. Wie Thomas jedoch gribt der Schnit-
zer, sticht, reibt und gibt ihnen Gestalt, wihrend er schnitzt. Er muss die Wunde
in Christi Seite einfiigen, muss seinen Grabstichel wie Thomas seinen Finger in
diese Offnung stecken.'”> Man kann jedoch noch weiter als Hughes gehen und
versuchen, daraus Schliisse fiir das Kiinstlerselbstverstindis und den Bildbegriff in
der christlichen Kunst kurz vor der Jahrtausendwende zu ziehen. Der Kiinstler der
Zeit um 1000 konnte im Bild neue Gesetze postulieren und schaffen, bestehende
umwandeln, das Vergangene wie die gegenwiirtige Wirklichkeit im Bild reflektie-
ren und somit dem Bild einen bis dahin unbekannten Wirklichkeitsgehalt und ein
dsthetisches Reflexionsniveau verleihen. Der Schnitzer wurde so zum Enthiiller
einer Wirklichkeit im Bild, deren mosaischer Schleier bislang unangerastet geblie-
ben war und nun in der gespaltenen Tafel durch den Grabstichel aufgedeckt wor-
den war.

[11.2. Heiliges Antlitz und gottlicher Glanz

Zwischen dem Blickwechsel mit der Statue und dem Glanz ihres goldenen Gewan-
des besteht ein unauflésbares Spannungsverhiltnis. Thr Blick aus den dunklen,
lichtschluckenden Pupillen wird vom Strahlen des Gewandes, des Antlitzes, ja ihrer
gesamten ,,Aura” konterkariert und zugleich potenziert. Die Wirkmacht des Bildes,
bzw. das, was eigentlich erst seit dem zwanzigsten Jahrhundert ,Bildmagie'* ge-
nannt werden wird, scheint sich im Auge der Heiligen zu konzentrieren bzw. aus
ihren Augen herauszustromen: Ein kleiner ungewshnlicher Steg leitet vom unteren
Lidrand zur Pupille, er trennt das Email in der Zelle von Iris und Pupille von dem
Weifd ihres Augapfels trennt. Es bleibt somit unentscheidbar, ob eher das Gleiflen
ihrer Erscheinung sie plastisch vortreten lassen und dadurch den Blick des Betrach-
ters auf diese zuriickwerfen oder ob der Abgrund ihres Blickes ihn in das Innere der
Heiligen zicht, verschlingt, fesselt und ins Transzendente entfiihre. Dieses changie-
rende Moment, dass die Figur sich zugleich dem Betrachter zu entziehen, wie auch
diesen in ihren Bann zu fesseln scheint, hat erheblichen Anteil an ihrer Faszinati-
onskraft. Thren Status als Kultbild verdankt sie méglicherweise dieser Ambivalenz

124 ,So offenbart sich, was ihn wirklich zum Kérper des Geistes mache: Er ist eine Wunde, die-
ser Korper ist in seine Wunden iibergegangen. Hier, am gleichen Punkt des Nicht-Ortes des
Geistes, bietet sich der Kérper als seine Wunde dar: die andere Art, den Kérper auszuschop-
fen, ihm seinen Sinn zu nehmen, ihn auszuhauchen, aufzusaugen, einzuschneiden, ihn le-
bendig exponiert zuriickzulassen.” NANCY 2003a, S. 68.

125 HUGHES 2001, S. 194,

126 Zur Ahistorizitit des Begriffes Bildmagie siche WoLF 2003.
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ihrer Wirkung. Es ist genau dieses changierende Element, das sie mit ihren histori-
schen goldenen Vorgingern seit dem Goldenen Kalb gemein hat, doch hierzu
gleich mehr.

II1. 2. a) Glanz

Glanz des Goldes

Dass die Statue der heiligen Fides wie alle frithen erhaltenen oder auch nur schrife-
lich tiberlieferten Statuen zwar aus Holz gefertigt, jedoch ohne Ausnahme immer
vollstindig von Goldblech oder vergoldetem Silber umhiillt und damit in der , klas-
sischen® Technik der antiken Gorterbilder gefertigt war, ist keineswegs selbstver-
stindlich. Diese Praxis wurde noch von Guibert von Nogent (gest. ca. 1125) abge-
lehnt.'”” Michele Ferrari weist darauf hin, dass die Ablehnung von Guibert von
Nogent in De sanctis et eorum pignoribus ,wie eine polemische Antwort” auf die
Auffassung Thiofrids von Echternach aus den Jahren 1104/05 klinge, derzu-
folge

,die verfaulenden Uberreste von Menschen (und sei es auch von Heiligen) in die
wertvollsten Behilter der Welt gelegt [werden]. Das geschicht zu Recht, weil
Christus durch seine Fleischwerdung an der Materie teilnahm und ihr dadurch
zu einer Wiirde verhalf, die sie ex natura nicht haree.“'?

Die Auseinandersetzungen der beiden Theologen iiber das adiquate Material bzw.
des decus fiir Reliquienbehiiltnisse steht scheinbar im Gegensatz zu der langen Tra-
dition, Reliquien in Reliquiaren aus Gold und Silber aufzubewahren, die zudem
noch mit kostbaren Edelsteinen (als Symbol fiir die wahre, unzerstérbare Schon-

127 Zu dieser Quelle siche PLATELLE 1999. Um eine detaillierte und dezidierte Begriindung aus
theologischer Perspektive bemiihte sich erst Theofrid von Echternach. Er setzt sich im zwei-
ten Buch seines Traktates Flores epytaphii sanctorum mic der Begriindung fiir die glinzende
Pracht der Reliquienbehilter auseinander, deren eigentlicher Wert, der in ihnen verwahrte,
im ,geistigen Sinne strahlende Staub® in ihrem Inneren verwahrt wird: ,Auri aura et similia
mundi delectabilia et uisu pulchra ex commixtione et conspersione non sanctificati pulueris 0b-
ducta specie sui decoris et pulchritudinis obscurantur, sed per puluerem sanctificatum clarificata
non tam ornant quam exornantur, et propensiore claritudine illustrantur.” Zit. nach der Editi-
on von Michele Ferrari, 11 2, I. 70-74. Vgl. hierin auch den ausfiihrlichen Kommentar, Mi-
chele Ferrari in: THIOFRIDI ABBATIS EPTERNACENSIS: Flores epytaphit sanctorum, S. XXII1.

128 Diese Passage stammt aus seinem Reliquientraktat Flores epytaphii sanctorum, den Thiofrid
zwischen Okrober 1104 und Oktober 1105 verfasste, ebd. S. XXVII. Dabei handelt sich um
sein letztes nachweisbares Werk, vgl. ebd. S. IX. Michele Ferrari weist auf die entsprechende
Passage bei Guibert von Nogent hin: Guibert erinnert daran, dass Gote gesagt habe: , Terram
est in terram ibis* und niche ,Aurum vel argentum es, in aurum vel argentum ibis*. Er fihrt
fort: ,,Utquid, precor, homo a sua natura, immo a Dei imperio eruitur, ut, quod conditionaliter
nulli competit, aureis vel argenteis conculis inseratur? | ... Et quae dignitas ut quis auro argentove
claudatur, cum Dei filius saxo vilissimo obstruatur? Vgl. ebd. S. XXVII-XXVIIIL, Anm. 85
und vgl. GUIBERT VON NOGENT: De sanctis et eorum pigneribus, S. 105,
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heit gottlicher Gaben)'?? besetzt sind. Thiofrid von Echternach begriindet das mit
seiner Schlussfolgerung:

,die Reliquien der Heiligen [sind] angeziindete Lampen. Nicht im Verborgenen
sind diese Lampen von jener ewigen Lampe entziindet, auch nicht unter den
Scheffel gestellt, das heifft: nicht an einem unpassenden oder unbekannten Ort
ohne Ehrung abgestellt. Sie diirfen nicht verborgen bleiben, sondern miissen
sichtbar auf den Leuchter, welcher ist Christus und seine Kirche, gestellt werden,
damit die Eintretenden das Licht des Glaubens und der Gotteserkenntnis zu se-
hen bekommen,“'3°

Die duflere Hiille aus Gold oder Silber tritt jedoch nicht nur bei Reliquiaren
auf, die als vasa sacra'®' das Gefifl fiir den irdischen Schatz an Heiligkeit, d.h.
genauer die pignora und die reliquiae bilden kénnen, sondern auch bei Heiligen-
figuren, die nachweisbar nicht als Reliquiar gedient haben: Die goldene oder sil-
berne Hiille ist nicht nur bei den erhaltenen Beispielen wie der heiligen Fides
aus Conques, der Essener Madonna (letztes Viertel 10. Jh., Abb. 71), der Hil-
desheimer Goldmadonna (um 1000, Abb. 72)"*? oder der Madonna von Beaul-
ieux zu finden.'” Gold- oder Silberhiillen werden auch fiir die zahlreichen,
nur schriftlich iiberlieferten Werke erwihnt, die im Frankenreich in den Schrift-
quellen nachzuweisen sind."** In der ersten Rezeptionswelle monumentaler Skulp-
tur auflerhalb des Frankenreiches, finden sich auch die ersten Kruzifixe, de-
ren Christuskérper nicht metallverkleidet wurde. Erst in dem Moment, indem
sich ihr Vorhandensein nicht mehr als theologisch bedenklich erwiesen und
ihr Gebrauch im christlichen Kult sich durchgesetzt hatte, gab es auch Holz-
skulpturen, die lediglich farblich gefasst waren. Das gilt fiir die Madonnen und

129 BLUME 2004.

130 THIOFRID VON ECHTERNACH: Sermones duo 1, Sp. 405D-406. Ubersci?.ung zit. nach ANGE-
NENDT 2002, S. 392f. Angenendt setzt sich sehr ausfiihrlich mit dem Topos des glinzenden
Leibes der Heiligen, besonders seit dem zwélften Jahrhundert auseinander.

131 Zur Vorstellung von der Ablésung der vasa sacra und des Allerheiligsten, d.h. der ,geschlos-
senen” Orte des Heils durch das Bild im Christentum, siehe KESSLER 1991,

132 Hierzu ausfiihrlich der Katalogeintrag von Martina Pippal in: BERNWARD VON HILDESHEIM
1993, Bd. 2, S. 503-505.

133 Ilene Forsyth datiert die Skulptur in das 12. Jh., wihrend einige stilistische Details, vor allem
aber ihre vollstindige Metallverkleidung fiir eine frithere Entstehung in der ersten Hiilfte des
11. Jhs. sprechen. Vgl. ForsyTH 1972, § 101, S. 195-197.

134 So zum Beispiel in Auxerre (813-23), 835 Le Mans, 869 in Saint-Sauveur in Redon, Autun
um 870, aus dem Jahr 877 stammte das Kruzifix Karls d. Kahlen fiir Alt-St. Peter, das Kruzi-
fix in Narbonne von etwa 890, ausfiihrlich hierzu siche Kap 11. 4.
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Heiligenbilder seit dem spiten elften Jahrhundert (Imad-Madonna)'** und fiir die
Kruzifixe seit der Jahrrausendwende. Zahlreiche dieser holzsichtigen Kruzifixe ha-
ben sich seit dem ausgehenden zehnten Jahrhundert erhalten, vgl. Kap. II. 4.'%
Dass die Holzsichtigkeit also erst zu einem Zeitpunkt auftrat, als der Bildtypus
nicht mehr als neu beurteilt wurde und keiner theologischen Legitimierung mehr
bedurfte, ist bereits erortert worden.'?” Die Goldhiille ist nicht nur durch die Kost-
barkeit ihres Materials zu erkliren, sondern trug in entscheidendem Mafle aufgrund
ihres spirituellen Wertes, ihrer reprisentativen Bedeutung und ihres symbolischen
Gehaltes zur Legitimitit der frithen dreidimensionalen Skulpturen bei. So reprisen-
tierte das lichtstrahlende Gold bereits im frithen Mittelalter ein Gleichnis des Gort-
lichen: Der heilige Paterius (gest. 606), ein romischer Monch aus dem Umbkreis
Gregors 1. und Bischof von Brescia, duflerte sich dazu in seiner Expositio zum Alten
und Neuen Testament explizit: ,Bald die gottliche Klarheit, bald das Strahlen der
Himmelsstadt, bald die gotiche Liebe, bald auch der Glanz irdischer Herrlichkeit®
komme im Goldglanz zum Ausdruck.'*® Paterius beruft sich in diesem Abschnitt
nicht nur auf den goldenen Kelch als Metapher fiir Babylon (Jeremia 51, 7), an dem
sich die Welt berauschte sowie die goldene Himmelsstadt der Vision in der Apoka-
lypse des Johannes (Apok. I), sondern auch auf das Hohe Lied. Zwar besteht auch
im Hohen Lied das Haupt des Geliebten aus schénstem Gold und bei der Beschrei-
bung der Gestalt und des Aussehens des Angebeteten werden Edelsteine, Elfenbein,
Zedernholz und Marmor als Vergleichsparameter bemiiht.'*” Die Motivation griin-
det in diesem Fall jedoch auf der klassischen Hierarchie der Kostbarkeit verschiede-
ner Materialien, in der das Gold schon seit Anbeginn und alle Zeiten hindurch den
ersten Rang besetzt. Die Fihigkeit des Goldes, Einsicht in Géttliches zu vermitteln,

135 CLAUSSEN 1970 hat gezeigr, dass sie zunichst farbig gefasst war, bevor sie einen Metalliiber-
zug, erhielt (1051-1076 entstanden).

136 Vgl. BEUCKERS 1994a,

137 Bereits DECKER 1985 und FEHRENBACH 1996 weisen darauf hin und betonen die Bedeu-
tung der Materialitit. Dabei bleibt jedoch die Frage offen, ob sie sich aus kleineren Prozessi-
onskreuzen entwickelt haben, im Liber Pontificalis wird auch von einem in Prozessionen
eingeserzten Kreuz, mit Hyazinthen besetzt, das von Kaiser Karl gestifter worden war, ge-
sprochen. Vgl. ELBERN 2001, S. 317,

138 PATERIUS NOTARIUS GREGORIL I: Expositio Veteris ac Novi Testaments, Sp. 913B-914A: ,Caput
eius optimum — Auri appellatione in sacro eloguio aliquando divinitatis claritas, aliquando splen-
dor supernae civitatis, aliquando claritas, aliquado nitor gloriae saecularis, aliquando pulchritudo
sanctitatis accipitur. Auri enim nomine, ipsa intima divinitatis claritas designatur, sicut in canti-
corum Canticis spensi species describitur. Caput ejus aurum optimum, quia caput Christi Deus, nil
vero est in metallis auro fulgentius. Sponsi caput aurum dicitur, quia ejus humanitas ex divinitatis
suae nobis claritate principatur. Rursum auri nomine splendor supernae civitatis accipitur, sicut
hane Joannes se vidisse testatur, dicens: Ipsa civitas aurum mundum simile vitro mundo”, vgl.
Apok. 22, 12. Ubers. zit. nach ELBerN 2001, S. 325. Zum Unterschied von Gold und Elek-
trum: JENKINS/LEWIS 1963, S. 9ff.: Jenkins unterscheidet Gold und Electrum gemill den anti-
ken Autoren: PLINIUS: Naturalis historiae, lib. xxxiii, 80: 80%, 70 % bei Isidorus und Orige-
nes.

139 ,Capur eius aurum optimum”, Canticum Canticorum V.11.
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erdrtert Hrabanus Maurus in De universo und damit zeitgendssisch zu den ersten
goldverkleideten Christuskérpern: ,Gold kann den Glanz der Weisheit, die geistige
Erkenntnis der Heiligen Schriften oder herausragende caritas bedeuten.*'*" Wenig
spiter, im Kapitel ,De aura et altano®, legt er seine Auffassung vom Glanz, vom
Schimmer dar: ,Der Glanz/Schimmer bedeutet die Ruhe des guten Geistes durch
die Versenkung in Gott*.""! An anderer Stelle hat er zudem darauf hingewiesen, dass
»wir bedenken, dafl wir nicht mit verginglichem Silber und Gold, sondern mit dem
kostbaren Blute des unbefleckten Lammes erlést worden sind.“!** Der Verweischa-
rakter des Goldes, das als Material zwar irdisch ist, offenbart durch seine Verweis-
kraft aber seine himmlische Natur. Es ist als ,,Geschenk Gottes® bei der Schépfung
in die Erde versenkt worden und seine gotliche Natur kann vom Menschen in har-
ter Arbeit zum (Auf-)Scheinen gebracht werden. Vergleichbar kann der Mensch an
sich arbeiten und in Uberwindung seiner Makel und der Erbsiinde ebenfalls zum
»leuchten® gebracht werden — ganz wie das leuchtende Vorbild Christus.

Das Bewusstsein von der Bedeutung des Goldglanzes erstrecke sich nicht nur auf
den sakralen Bereich, sondern wurde auch von ,sikularen® Machthabern wirkungs-
voll eingesetzt: Die Sphiire des goldstrahlenden Lichtes wurde von den Kénigen des
frithen Mittelalters, d.h. genauer von ihren Biographen bzw. Hagiographen be-
wusst eingesetzt: Notker von St. Gallen schreibt anlisslich eines Besuches eines by-
zantinischen Gesandten bei Karl dem Grofien: ,Da stand der ruhmreiche Karl an
einem hellen Fester, strahlend wie die Sonne beim Aufgang, geschmiickt mit Gold
und Edelsteinen [...] ringsum ihn stehend, wie eine himmlische Heerschar, seine

140 HRABANUS MAURUS: De Universo, cap. X11: ,De auro: Aurtm ab anra dictum, id est a splendo-
re, eo quod repercusso aere plus fulgeat. Unde et Virgilius: Discolor inde auri per ramos aura reful-
sit. Hoe est, splendor auri; naturale enim est, ut metallorum splendor plus fulgeat luce alia reper-
cussus. Hince et aurarii dicti, quorum fulgor splendidos reddit. Aurum splendorem sapientiae, vel
intellectum spiritalem sacrarum Scripturarum, vel charitatis emenentiam signifcare potest; Ideo
supra virtutes alias gratia charitatis apparuit; quia omnia eius fulgor excellit, et sapientiae lumen
splendissimum est, quod maxime in Scripturarum meditatione percipietur. Obrizum aurum dic-
tum, quod obradiet splendore: est enim colovis optimi, quod Hebraei ophaz, Graeci cirron vo-
cant.”

141 HRABANUS MAURUS: De Universo, cap. XXV1, De aura et altano: .Aura significat tranquilli-
tatem bonae mentis contemplantis Deum. Unde Elias stans in monte coram Domino, cum videret
ventum gmndrm subvertentem montes, ait: Non in spiritu Dominus; et post commotionem ignis
dixit: Non in igne Dominus: et post ignem sibilus aurae tenuis. Quod cum vidisset Eltas, operuit
vultum suum pallio, et egressus stetit in ostio speluncae. Sed in spiritu commotionis et ignis non
esse Dominus dicitur: esse vero in sibilo aurae tenuis non negatur: quia nimirum mens cum in
contemplationis sublimitate suspenditur, quidguid perfecte conspicere praevalet, Deus non est:
cum vero subtile aliquid conspicit, hoc est, quod de incomprehensibili substantia acternitatis au-
dit. Quasi enim sibilum tenuis aurae percipimus, cum saporem incircumscriptae veritatis contem-
platione subita degustamus. Tranquillitas autem pelagi. quam altanum vocant, pacem Ecclesiae
significat in mundo: quae, aura Spiritus sancti flante, prospero cursu post tempestatem in mundo
Jactam ad optatum aeternae quietis portum studet secura pervenire.”

142 HrRABANUS MAURUS, De Universo, Sp. 151.
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drei jungen Séhne. [...Die Wirkung auf die Gesandten dieses Strahlens war so stark,
dass sie] in stummer Verwirrung zu Boden gestiirzt” sind.'*?

Die Frage nach dem legitimierenden Charakter des Goldes fiihrte nicht nur den
heiligen Paterius, sondern auch uns zuallererst zum Goldenen Kalb. Es ist das Pro-
duke eines Gabentausches: Auf Anweisung Aarons ,opfern” die in Abwesenheit Mo-
ses ungeduldig auf seine Riickkehr wartenden Israelitinnen, die nicht mehr an sein
Wort und an seine Riickkehr als Lebender glauben, ihren Goldschmuck, um daraus
ein Kultbild, das Goldene Kalb herzustellen. Dass sie hierbei in mehr als einer Hin-
sicht gegen das bis dahin noch ungeschriebene Gesetz verstoflen, versinnbildlicht
die Herabkunft Moses als golden Strahlender. Dass der wahre Goldglanz jedoch nur
von Gott und der Begegnung mit ihm erzeugt werden kann und jegliches noch so
kostbare Opfer von Goldschmuck oder lebendem Kalb obsolet ist, verdeutlicht die
Gegeniiberstellung von lebendigem Moses mit gétdlichem Goldglanz um sein
Haupt und dem toten, von Menschenhand aus Gold gefertigten Kalb.

Gartlicher Glanz
Hier wird deutlich, dass das Strahlen auf Kontakt mit dem Gértlichen beruht. Daher
ist die entscheidende biblische Referenz Moses selbst im Buch Exodus 34, 29-30:

»Wihrend Mose vom Berg herunterstieg, wuflte er nicht, dafl die Haut seines
Gesichtes Licht ausstrahlte, weil er mit dem Herrn geredet hatte. Als Aaron und
alle Israeliten Moses sahen, strahlte die Haur seines Gesichtes Licht aus und sie
fiirchteten sich, in seine Nihe zu kommen.“'*

Der Glanz der Bilder von Christus, Maria und den Heiligen legitimiert eben diese,
weil er auf ihre direkte Verbindung zum Géttlichen hinweist. Sie reprisentieren
nicht nur im Diesseits eine Perle des Himmlischen Jerusalems ,unam e precipuis
Hierusalem celetis esse margaritam*, der Glanz ihrer Reliquiare spiegelt auch ihr Ver-
sprochen-Sein an Jesus wieder: Petrus Venerabilis preist den Glanz ihrer Reliquiare
und fasst ihn als symbolische Reprisentation der Aura der Heiligen im Jenseits
auf.'® Ins Bild gesetzt und auf das Bild bezogen in Schrift ausgedriickt findet sich
diese Vorstellung im Kélner Hitda-Kodex auf fol. 6v. Dort ist gegeniiber dem gold-
strahlenden Bilde der maiestas domini zu lesen: ,Dies sichtbare Bildwerk stellt jenes

143 ELBERN 1988, S. 105.

144 Klassisch missverstandene Stelle von Hieronymus, der den hebriischen Ausdruck karan
(Glanz) bis zum Unverstindnis verfilscht mit ,.cornutam” — gehrnt — iibersetzt.

145 PETRUS VENERABILIS: Sermones Tres: Magnum est, inquam, et magm'f:‘re prea':'mna’um super-
nae munificentiae donum, quo magni et preclari martyris corpore omni argento preclarius, omni
auro fulgentibus, omni margarita preciosius voluit decorare hoc templum. Iure in huius beati
corporis excaeptione, olim presentem a ecclesiam contigit ﬁdsse, in cuius beatae animae suscaep-
tione, certum est eam quae sursum est Iherusalem exultasse. Merito etiam hodie congratulamur in
terris, cui omni supernum collegiam sempiterne collaetur in caelis. Fulget iam, secundum salvato-
ris promissum sicut sol in regno patris sui, illius iusti spivitus, cuius haec corporalis fabrica beatos
continet artus.” Zit. nach der Ausgabe von CONSTABLE 1954,
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unsichtbare Wahre dar, dessen Glanz die Welt durchdringt”.'*® In der Buchmalerei
fiihrte diese Vorstellung so weit, dass das géttliche Wort auch golden geschrieben
werden musste, so dass im zweiten Widmungsgedicht des karolingischen Dagulf-
Psalters vermerke ist: ,Aurea verba sonant, promittunt aurea regna."“'"’ So golden,
wie diese Worte ténen, so schillernd verweisen sie in der anikonischen Schrift auf
das kiinftige Unvorstellbare, das kommen wird.

Die Wirkung dieser gottlichen Aura ist im Diesseits so stark, dass Moses im Ge-
sprich mit seinem Volk sein glinzendes Haupt bedecken muss, damit seine Mit-
menschen mit ihm kommunizieren kénnen. Paulus begriinder die christliche In-
terpretation dieser Hiille vor Moses' Haupt und damit auch vor seinem Gesicht,
indem er ein anti-jiidisches Argument im 2. Korintherbrief: 3, 12 einfiihrt:

» Weil wir eine solche Hoffnung haben [dass die Herrlichkeit des Bleibenden das
Vergiingliche iiberstrahlen wird], treten wir mit groffem Freimut auf, nicht wie
Mose, der iiber sein Gesicht eine Hiille legte, damir die Israeliten das Verblassen
des Glanzes nicht sahen. [...] Bis zum heutigen Tag liegt die gleiche Hiille auf
dem Alten Bund, wenn daraus vorgelesen wird, und es bleibt verhiillt, dass er in
Christus ein Ende nimmt. Bis heute liegt die Hiille auf ihrem Herzen, wenn Mo-
se vorgelesen wird. Sobald sich aber einer dem Herrn zuwendet, wird die Hiille
entfernt. [...] Wir alle spiegeln mit enthiilltem Angesicht die Herrlichkeit des
Herrn wider und werden so in sein eigenes Bild verwandelt, von Herrlichkeit zu

Herrlichkeir, durch den Geist des Herrn.*'*

Paulus’ zufolge will Moses selbst mit seiner Hiille vor dem Gesicht nur die Wahr-
heit verschleiern, nimlich dass der himmlische Abglanz, die goldene Spur des Gért-
lichen auf seinem Antlitz verblasst und nicht mehr sichtbar ist. Der Apostelfiirst
iibertrigt erstmals die Metapher des Strahlens/des Glanzes auf die Erkenntnisfihig-
keit der Christen, die sehen, was wahr und wirklich ist, vor allem, dass der Messias
gekommen ist:

+Er ist in unseren Herzen aufgeleuchtet, damit wir erleuchtet werden zur Er-
kenntnis des gottlichen Glanzes auf dem Antlitz Christi® —, [...] ad illuminatio-
nem scientiae claritatis Dei, in facie Christi Jesu.”

Sowohl die Geschichte von Moses als auch die Interpretation des Paulus, die Paralle-
len zwischen Glanz/Erleuchtung und christlicher Erkenntnisfihigkeit zieht, benen-
nen Glanz als Zeichen gottlicher Inspiration. Die Mirakelberichte zur Statue der hei-
ligen Fides wurden sicherlich bewusst in dieser Tradition verfasst, um auf den Kon-
takt zum Géttlichen zu verweisen. Damit legitimieren sie das Betrachten der Statue

146 Zit. nach ELBERN 1988, S. 122, der Kodex liegt heute in der Landesbibliothek Darmstade,
Cod. 1640.

147 Wien, Osterreichische Nationalbibliothek, Cod. 1861.

148 Aus diesem Grunde darf, so Paulus im ersten Korintherbrief, kein Mann sein Haupt bedek-
ken, will er es nicht entehren (1. Kor. 11, 4), Frauen hingegen miissen sich bei religiosen
Handlungen verschleiern, da sie des Mannes Abglanz sind (1. Kor. 11, 7).
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und leisten zugleich einen entscheidenden Beitrag zur Rechtfertigung der christli-
chen Skulptur. Nicht durch ihre Ahnlichkeit mit den Heiligen oder der Gottesmut-
ter, also nicht durch ihre mimetische Bildfunktion wurden die Bilder, die von Men-
schenhand geschaffen wurden, als rechtmiflig anerkannt, sondern aufgrund ihrer
Fihigkeit, einen spirituellen Dialog mit dem Gértlichen herzustellen. Die erste Vor-
ausserzung hierfiir ist auch, dass — wie bereits erwihnt — im zehnten Jahrhundert
noch angenommen wurde, dass das Sehen ein aktiver Vorgang darstellte, bei dem die
Augen kleinste Partikel aussenden, die das gesehene Objekt beriihren. Damit bedeu-
tet die Wahrnehmung der goldenen Statuen eine unmittelbare Beriihrung mit dem
Gortlichen selbst. Die zweite Voraussetzung ist, dass die ,Verleugnung der deikti-
schen Referenz® in der okzidentalen Kunst noch nicht verbindliches Gesetz gewor-
den ist.

Wie Bryson ausfiihrt, beruht die neuzeitliche Kunstauffassung auf der Primisse des
Verschwindens ,des Kérpers als Stitte des Bildes“.'*” Der Anteil des Deiktischen'”
an der mittelalterlichen Kunst des Okzidents ist ein bislang nur ansatzweise disku-
tiertes Phinomen von essentieller Bedeutung: Bryson macht hierfiir eine zentrale
Beobachtung: ,Der Kérper sicht sich nicht selbst; der Blick, unter dem er sich be-
wegt, ist noch nicht der introjizierte Blick des Anderen, sondern der Gottes"."!
Spannt man diesen Bogen noch etwas stirker, wire dann der Kiinstler der Kunstob-
jekte des Okzidents im Mittelalter derjenige, der Gott zusitzliche Medien der Wahr-
nehmung, weitere Augen, verleiht, In Wirklichkeit verleiht er nur dem Gliaubigen
ein konkretes Auge, mit dem er Blicke tauschen kann und die stete Beobachtung
durch Gott an einem konkreten Ort, mit einem heiligen Anditz ,erfahren® kann.
Das deiktische Element ist dabei inkorporiert in alle Facetten der Wahrnehmung von
Heiligkeit, Kunstobjekten, die die Heilsgeschichte, Heilige oder Christus selbst dar-
stellen oder dsthetischer Erfahrung im Allgemeinen. Es gibt keinen Moment der ais-
thesis, der zu dieser Zeit nicht auf eine jenseitige, diabolische oder himmlische Ursa-
che zuriickgefiithrt wird. Alle diese Bezugnahmen auf etwas Gértliches, Teuflisches
oder dem Jenseits Entstammendes basieren auf einem deiktischen Beziehungsge-
flecht. Dieser, den Betrachter im Moment der Imagination integrierende Kontext,
der sakrale Raum und das religiése Ritual, 16st sich erst in dem Moment vom kiinst-
lerischen Objekt, als begonnen wird, diese deiktische Referenz im tiuschenden An-
spruch der Mimesis zu negieren.

149 BrYSON 2001, S. 119; die Erstausgabe war bereits 1983 unter dem Titel: Vision and Pain-
ting. The Lagic of the Gaze erschienen. Zu den Griinden der zégerlichen Rezeption Brysons
im deutschsprachigen Raum auf der Basis ciner wissenschafts- wie methodenhistorischen
Analyse der nationalen ,Bilddiskurse® vgl. LOCHER 2003,

150 ,Die Deixis in weiterem Sinne umfalr also all jene Partikel und Redeweisen, bei denen die
Auflerung eine Information iiber ihre eigene riumliche Stellung zu ihrem Inhalt (hier, dort,
nahebei, entfernt) und iiber ihre eigene relative Zeitlichkeit enchilt (gestern, heute, morgen,
bald, spiter, frither). Die Deixis ist eine Auflerung in leiblicher Form und weist direke zu-
riick (Se1kvvan) auf den Korper des Sprechers.” Vgl. Bryson 2001, S. 118-119.

151 Ebd., S. 128.
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Die Aura des Glanzes bei Heiligen ist etwas Gottliches, so Gregor der Grofe, als
er von den Heiligen und ihrer Ahnlichkeit mit Gort hinsichtlich ihres erleuchteten
Wesens, ihrer Fihigkeit zu strahlen, spricht: ,wie aus Gold und Glas ist der Him-
mel, dessen Bewohner strahlen vor Klarheit und sind transparent vor Reinheit®."*?
Diese Lichtgestalten haben sich bereits von ihren irdischen Kérpern aus Fleisch
und Knochen gelést. Nicht zuletzt deshalb verfiigen sie bereits iiber eine Gottese-
benbildlichkeit (wenn sie ihm jedoch auch kaum gleichen). Die Lichtmetapher
fiihrt Gregor noch weiter aus in der Beschreibung der Erscheinung der Heiligen:
wLumen autem sapientia, lumen et servui sapientiae vocari solent. Sed illa lumen illu-
minans, isti lumen illuminatum.“" Oder, wie Dominic Janes es ausdriickt, ,they

are as the sparkle of the sun in a mirror*."*

Glanz der Heiligen

Auflergewdhnlich bei der Bernard'schen Schilderung der heiligen Fides im ersten
Wunder des Liber miraculorum ist, dass es nicht die vollendete Form oder der ideale
Ausdruck des kiinstlerisch gestalteten Gesichtes ist, sondern der Schimmer der Ober-
fliche und damit eine materielle Qualitic, das heiflt, letzdich die Goldhaut des
spitantiken Bildnisses, die die Tugendhaftigkeit der Dargestellten versinnbildlicht.'>
Damit steht Bernard von Angers in der Tradition von Hieronymus und von Gregor
von Tours. Hieronymus argumentiert: , Wenn Christus nicht in seinem Gesicht und
seinen Augen sternengleich geglinze hitte, so wiren ihm die Jiinger niemals sogleich

152 GREGOR DER GROSSE: Moralia in Hiob, 18, 48, 77, Bd. 2, S. 941. ,Quid ergo aliud in auro
uel uitro accipimus, nisi illam suerpnam patriam, illam beatorum ciuium societatem, quortum
corda sibi inuicem et claritate fulgent er puritate translucent?

153 GREGOR DER GROSSE: Moralia in Hiob, 50, 81, Bd. 2, S. 944, Engl. Ubersetzung bei JANES
1998, S. 88: ,[...] wisdom tends to be referred to as light, as are the servants of wisdom; but
thar light [wisdom] as light tha lights, and they [the servants] as light thar has been lic.”

154 JANES 1998, S. 88.

155 LM 1, 1, S. 81: ,[...] nam praeclarum in se hec eadem gerunt portentum, siquidem vestes men-
suram persone excedentes, armaturam sive protectionem exuberantis fidei possumus accipere,
quarum aureus fulgor spiritalis gratie illuminationem aperte figurat. [...] Restar faciei qualitas,
quam licet primam, ut a relatore didicimus, premisissemus, ultimam tamen in expositione nostra
ponemus, quia in eadem, que est totius vite summa finisque, karitatem significari sentimus, per
candorem videlicet faciei. Bene etenim per candorem, qui nitore sui alios colores vincit, karitas
intelligitur” — denn sie tragen in sich etwas Strahlendes und zumal wir die Gewiinder, die
die Grifle einer Gestalt iibersteigen kénnen, als eine Riistung oder ein Schutz des Glaubens
verstehen kdnnen und der goldene Glanz die Erleuchtung durch den [HL] Geist offensicht-
lich versinnbildlicht. [...] Es bleibt die Beschaffenheit des Gesichtes, die es mir erlaubt, darin
[...] das Hichste und die Krénung ihres/des gesamten Lebens zu sehen, und dessen Glanz
mir erlaubt, was Liebe bedeutet, zu empfinden. Gue kénnen wir nimlich durch den Glanz/
das Scheinen [candor], dessen Schinheit alle anderen Farben iibertrifft, die Liebe [caritas]
verstehen.” Vgl. Kap. I11. 1. a).



HEILIGES ANTLITZ UND GOTTLICHER GLANZ 215

gefolgt, noch wiren die, die gekommen waren, ihn zu verhaften, zu Boden ge-
stiirzt”."%

Gregor betont sogar den Glanz eines Christusbildes: Er weist auf das besondere
Strahlen des Gesichtes des bronzenen Standbildes Christi in der Kirche von Paneas
hin:"*” Damit ist nicht die Aura gemeint, die Christus oder Heilige normalerweise
umgibt, wenn sie in Visionen erscheinen. Hierfiir sei nur ein beliebig ausgewihltes
Beispiel angefiihrt: In der Vita Anskarii erscheint Christus im Irisglanz, umgeben
von den 24 Altesten, dem Heiligen Anskar."® Diese Aura hat in Form von Nimbus,
Mandorla oder Aureole in den verschiedensten ,Erscheinungs”-formen ihren Nie-
derschlag als , zeichenhaftes Attribuc in der bildenden Kunst gefunden.' Ein Fall,
in dem diesem Actribut iiber seine allgemeine Zeichenhaftigkeit hinausgehende Be-
deutung zugemessen wurde und der Nimbus als Indiz fiir die changierende Bedeu-
tung der Figur der heiligen Fides zwischen Heiliger und Tugenddarstellung gelesen
werden kann, ist der Nimbus, den die Personifikation der Tugend fides trigt, wenn
sie in den einigen Illustrationen der Psychomachia die Mirtyrer kront. In Bezug auf
diese Arbeit ist das Zitat Gregors vielmehr fiir einen anderen Aspekt aufschlussreich:
dass sich diese Aura auch auf von Menschenhand geschaffene Abbilder der Heiligen
iibertragen lisst. Damit wird eine Inkarnation in das Abbild nahegelegt. Es handelt
sich dabei um ecine Prisenz von einem bereits im Jenseits befindlichen Heiligen in
einem Monument des Diesseits. Oder, anders gesagt, es wird in der Wahrnehmung
des Heiligenbildes durch den Betrachter eine Uberschreitung der Grenze des Dies-
seits zum Jenseits moglich oder zumindest ein ,Beseelen” des Bildes angekiindigt.
Hierin liegt die eigentliche Begriindung fiir die Mglichkeit, einer weiblichen Heili-
gen ein minnliches Herrschergesicht iiberzustiilpen. Das ,gottliche” Material legiti-

156 Vgl. DosscHUTZ 1899, S. 107*, und Worr 1990, S. 61 und S. 321 sowie WOLF 2002a,
S 13

157 [...] nam us plerosque audivi, qui eam contemplati fuerant, mira claritatis in eius facie contene-
tur, sed ne cui videatur absurdum, narrare, quae de ea Caesariensis vefert Eusebius, non piger.”
Vgl. GREGOR VON TOURS: In gloria martyrum, cap. 20, 1, 2, 500: ,[gitur, ut diximus, in ipso
primo Jordanis egressu Phaniada civitas sita est, in qua habetur statua ex electro purissimo fabri-
cata, in qua redemptoris nostri forma dicitur esse expressa.” Dobschiitz bemerkt dazu: ,[...] neu
ist die auf Pilgerberichre gestiitzte Angabe iiber den wunderbaren Glanz, vgl. dazu die Bilder
in Memphis und Rom, Belege IV 1 und 2 und die dort gegebenen Parallelen V-37,42 und
VI-32,6.%, zit. aus DOBSCHUTZ 1899. Urspriinglich war das Glinzen des Gesichtes Gortes
allerdings gnostisch: S. Aeta Joh. Lewci 2, vgl. DOBSCHUTZ 1899, S. 6-8; 13 und 16.
So berichtet auch Antoninus von Piacenza iiber das Christusbild in Memphis in seinem /ri-
nerarium 44, ANTONINI PLACENTINI: [tinerarium, S. 32: In Memphi fuit templum, quod est
modo ecclesia, cuius una regia se clausit ante dominum nostrum, quande cum beata Maria illic
fuit, et usque hactenus non potest aperiri. ibi enim vidimus pallium lineum, in quo est effigies
salvatoris quem dicunt tempore illo tersisse faciem suam in eo et remansisse imaginem ipsius ibi,
quae singulis temporibus adoratur. Quam adoravimus, sed propter splendorem non potueramus
intendere, quia quantum intendebas, immutabatur in oculis tuis.” Vgl. die englische Uberset-
zung von Aubrey Stewart 1896, 11, Nr. 4.

158 RIMBERTUS HAMBURGENSIS: Vita Anskarii, cap. 3, S. 691F.

159 WEIDLE 1971, Sp. 324.
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miert die Ersetzung ihres irdischen Antlitzes mit einem strahlenden, goldenen und
damit goudichen Antlitz. Das ,Portrit” reprisentiert die Heiligkeit der Fides, nicht
ihre individuellen irdischen Gesichtsziige. Das goldene Material der ,Maske® kann
an die Stelle ihres Gesichtes treten, es kann ihr Bildnis ersetzen. Noch Gervasius von
Tilbury berichtet anlisslich der Salvatorikone in der Sancta Sanctorum in Rom, dass
die Wirkung, der Glanz des Gesichtes Christi, so stark ist, dass das Betrachten seines
Antlitzes mit todlicher Gefahr verbunden sei: ,[...] eo, quod attentius intuentibus
tremorem cum mortis periculo inferret*.'® Bereits Dobschiitz bemerkt: Das Bild sei
»umgeben mit dem blendenden Glanze des Mysterion, das der Anschauung wenig
bietet und um so mehr der gliubigen Einbildungskraft Spielraum gewihre. Das Bild
als Portrit war dabei offenbar Nebensache,“!®!

Die Fihigkeit der Heiligenstatuen zur Begegnung und Kommunikation mit
dem Gortlichen wird im Schimmer manifestiert: Der Abglanz des Jenseits offen-
bart sich auf den Wangen und in der strahlenden Aura des reflektierten Lichtes auf
ihrer ,Haut" und ihrem ,Mantel® aus Goldblech. Der Schimmer auf dem golde-
nen Gewand der Heiligenstatue verweist auf ihren himmlischen Aufenthaltsort
und reprisentiert damit ihre Heiligkeit im Diesseits. Der Heilige ist schliellich
walive in his tomb® durch die Reliquie und als Heiliger bereits zugleich ,resident of
the City of God“.'®? Bereits bei Ambrosius (397 gestorben) wird die paulinische
Vorstellung vom Glanz der Kérper der Auferstandenen gleich den Gestirnen'®
iibernommen und ausgedeutet.'®! Denn viel besser sei es, vom Leib gelost zu wer-

160 GERrvASIUS V. TILBURY: Otia imperialia dec. 111 25, 968: XXV, De figura domini, quae Veronica
dicitur... 6: [...] est et alia dominici vultus effigies in tabula aeque depicta, in oratorii S. Lau-
rentis, in palatio Lateranensi, quam sanctae memoriae nostri temporis Papa Alexander 111 multi-
plici panno serico operuit, eo quod attentius intuentibus tremorem cum mortis periculo inferret.”
Direkt im Anschluss daran stellt er einen Vergleich der ihm bekannten Christusbilder an, die
er zumindest selbst alle hatte sehen kénnen und konstatiert, dass sowohl die von einem Ju-
den artackierte Salvatorikone des Laterans als auch die Veronika sowie der Valto Sante von
Lucca dem gleichen Typus entsprechen: ,7: unumque procul dubio compertum habeo, quod si
diligenter vultum dominicum, quem Judaeus in palatio Lateranensi iuxta oratorium S. Laurentii
vulneravit, cuius vilnus cruore tanquam recente faciem dextram operuit, attendas, non absimile
Veronicae basilicae S. Petri cive picturae, qui in ipso S. Laurentii est oratorio, vultugque Lucano
reperies.” Zit. nach DOBSCHUTZ 1899, Belege 32.6.
DosscHUTZ 1899, S. 63, 133, 200, 252. Bei der Abgarlegende nach Eusebios ist das Detail
bedeutsam, dass nur der Kénig den Glanz des Bildes wahrnimmet (Bekehrung Pauli, Verkli-
rung Christi). ,Sie hiile fest an dem schon von der dlteren deutschen Dichtung vertretenen
Gedanken, dafl Veronica den Herrn nimmer aus den Augen lassen will, und da man ihn zum
Tode fiihrt, wenigstens sein Bild begehrt*, vgl. DopscHUTZ 1899, §. 252.
162 HauN 1997, S. 1080.
163 1. Corinther 15, 40: ,.Et corpora caelestia et corpora terrestria, sed alia quidem caelestium gloria,
alia autem terrestrium. Alia claritas solis, alia claritas lunae et alia claritas stellarum; seella enim
a stella differt in claritate. Sic est resurrectio mortuorum: seminatur in corruptione, resurgit in
incorruptione; seminatur in ignobilitate, resurgit in gloria, seminatur in infirmitate, resurgit in
virtute; seminatur corpus animale, resurgit corpus spirituale.”
164 ANGENENDT 2002, S. 388.

16
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den und Gott anzuhangen, ,auf daf wir den eingeborenen Sohn Gottes sehen,
durch dessen Auferstehung wir in die Glorie seiner Natur aufgenommen sind.“'®
Den grofiten Einfluss hatte jedoch Augustinus, demzufolge fiir die verstorbenen
Heiligen gilt: Sie ,haben schon den verweslichen Leib, der die Seele beschwert,
ausgezogen; jetzt warten sie auf die Erlésung ihres Leibes, und ihr Fleisch ruht
[vor-Jerst in der Hoffnung, leuchtet aber noch nicht in kiinftiger Unverweslich-
keit.“'% Zu leuchten beginnen die Heiligen in ihren irdischen Statuen erst mittels
des ,Umweges® iiber die Visionsliteratur: Erst die Geschichten animieren die
sirdischen Gefifle®, in denen Heilige oder ihre Reliquien laut Sulpicius Severus
leben” bzw. verwahrt werden. Gregor von Tours berichtet vom Strahlen der to-
ten Korper des Bischof Martinus, der Radegunde, des Leibes des heiligen Mar-
tin bei der translatio. Immer wieder liest man in diesen Geschichten von dem
Wunder, dass sie wie von einem Strahlenkranz oder einer dhnlichen Lichters-
cheinung begleitet erscheinen.'®” In der Statue der heiligen Fides vereinigen sich
irdisches Relikt, die Reliquie des Kérpers der Heiligen und himmlische Prisenz.
Der Glanz manifestiert diese Einheit beider Korper der Heiligen und ist da-
mit Symbol fiir Priasenz und Reprisentanz zugleich: Und zwar fiir die Prisenz
des Heiligen durch die Reliquie und Reprisentanz des Géttlichen durch den
Schimmer, der fiir die himmlische Erscheinung der Heiligen steht. Diese Einheit
von Bild und Reliquie kann fiir den Gliubigen im Schimmer wahrgenommen
werden. Im Glanz der goldenen Statue verbinden sich im Akt und im Moment
der Wahrnehmung fiir den Betrachter der irdische und himmlische Kérper der

165 AMBROSIUS: Expositio evangelii sec. Lucam V11, 40, S. 228, Ubersetzung nach Angenendt,
S. 388.

166 AUGUSTINUS: Retractionum libri duo, lib. 1, 14, S. 42, dr. Ubersetzung zit. nach ANGENENDT
2002, S. 388.

167 Eine Zusammenstellung einschligiger Textstellen hierzu bei ANGENENDT 2002, S. 390fF.
Die Lichrerscheinung wird z. B. von Gregor von Tours als virtus des Heiligen interpretierr,
der zusammen mit dem Visionir seine Reliquien besuche hat. Ausfiihrlich zu den Lichtphi-
nomenen bei Gregor von Tours, vgl. NIt 1987. Angenendt macht darauf aufmerksam, dass
erst bei Thiofrid von Echternach beide Stringe, der theologische und der hagiographische,
zusammengefiihrt werden. ,Sein Grundgedanke ist die tiberflieBende Herrlichkeit der bei
Gorr weilenden Seele: Es \breitete sich die Kraft (#1s) der heiligen, schon mit Gott regieren-
den Seele wunderbar auf alles ihr Zugehérige, ob im Inneren oder Auferen; ob noch einge-
schlossen im Gefingnis des Fleisches oder schon erhoben in die Himmelsstadt Jerusalem.
Und was sie, aufgrund ihrer zuvorkommenden und fiirbittenden heiligen Verdienste in
Fleisch und Bein [wihrend des Erdenlebens] wunderbar tur, dasselbe tut sie noch wunder-
barer im aufgeldsten Staub und strahlt aus auf alles, das Aufere und das Innere, auf jedwede
Materie und Kostbarkeit der Ornamentik und der Bedeckung [des Grabes]. Wie die Seele
selber im Leib nicht zu sehen ist, und doch wunderbar darin wirke, so tut es auch der Scharz
des kostbaren Staubes, selbst wenn er nicht gesechen wird und nicht beriihrbar ist. Er iiber-
wriigt den UberfluR seiner Heiligkeit [...] auf alles, worin er inwendig geborgen und von au-
fen eingeschlossen ist.™ Ubers. ebd., S. 392. THIOFRID VON ECHTERNACH: Flores epytaphii
sanctorum, S. 37.
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Heiligen; Vergangenheit und Zukunft, Ephemeritit und Ewigkeit, Diesseits und
Jenseits verschmelzen dabei zu einer unauflssbaren Einheit. Diese Allianz von
Glanz, Prisenz und Reprisentanz vermag erkliren, warum alle friithen christlichen
Madonnenstatuen und vollplastischen Heiligenbilder vergoldet oder mit Goldblech
ummantelt waren. Dass das Fehlen einer Metallhiille bei einem Heiligenschrein
bei den Pilgern zum Zweifel fithrt, ob er wirklich Heiligkeit beinhalte, bezeugt
die Historia translationis SS. Chrysanti et Dariae des neunten Jahrhunderts aus
Priim:

» Weil man am Grab weder Gold noch Silber leuchten sehen konnte, pflegten die
tumben und unreligisen Geister wegzusehen und den Ort zu verhéhnen: Man
befiehlt denjenigen, die sie verehren, zuriickzugehen, indem sie sagen, dass es

(das Grab) keine Heiligkeit enthalte.“*®

Das Ensemble der Inszenierung der Heiligkeit der heiligen Fides mit Reliquie, Sta-
tue, Schrein und den Abschrankungen dieses sakralen Ortes hinter dem Altar der
Abteikirche von Conques durch die Bronzegitter, stellt eines der prignantesten Ex-
empel der Erfindung eines ,heiligen Ortes” dar, der konstituiert wird durch seine
inszenierte und imaginierte Heiligkeit. Dieser Ort zeichnet sich aus durch eine ,vi-
sual rhetoric of sanctity — a rhetoric that condenses the holy past and the sacred
present with the particularities of a given space”.'® Am Beispiel der heiligen Fides
von Conques lassen sich bei diesen Uberlegungen zum Darstellungsproblem von
Heiligkeit Fragen beantworten, die Cynthia Hahn bereits in einem allgemeineren
Kontext fiir die ,,construction of Sanctity” stellte: ,How could the body of the saint,
if not continually working miracles, be shown to be holy?*'”® Den Vorrang, der
dabei dem Visuellen gegeniiber den anderen Sinnen wie dem Wunder begleitenden
Geriichen, dem auf wunderbare Weise Gehorten, dem Erzihlten oder Aufgeschrie-
benen eingerdumt wird, ist nicht nur im Fall der Fides evident, sondern es handelt
sich dabei um ein existentielles Element der Heiligenschreine. Hierin offenbart sich
eine zentrales Problem der grundlegenden Studie von Hahn: Sie trennt nicht zwi-
schen ostlichen und westlichen Heiligenschreinen und muss letztlich ihre Beob-
achrung der visuellen Rhetorik allgemein formulieren — genau hier aber werden die
Unterschiede der beiden Wahrnehmungsmodi der éstlichen und westlichen Bild-
kultur manifest. In der byzantinischen Vorstellung kann die Ubertragung der Ver-
chrung des Bildes auf seinen bereits im Himmel weilenden Heiligen greifen bzw.
sich auf die historische Heiligkeit des Ortes selbst berufen, wiihrend im Westen ei-
ne Reliquie unbedingt vorhanden sein muss. Der Schrein muss sich daher des 6fte-
ren auf wunderbare Weise selbst vollenden, ein Wunder war in seiner Herstellung

168 Historia translationis SS. Chrgsanti et Dariae, Sp. cap. 1X 676B: , Cumgue sepulchrum minime
auro vel argento cerneret fulgere, ut stolidae et irrelgiosae solent mentes, despexit et irrisit locum:
Jussit eos qua venerant redire, dicens nihil ibi sanctitatis continert."Vgl. RUDOLPH 1990, S. 72.

169 SMITH 1987, S. 113 und HAHN 1997, S. 1079.

170 HAHN 1997, 8. 1079.
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beteiligt oder Inschriften bezeichnen den Heiligen im Schrein auffen am Schrein.'”!

Dariiber hinaus ist Conques ein Musterbeispiel fiir das von Hahn beschriebene
Charakreristikum, dass die Heiligenschreine als berithmte Orte erfunden, gebaut
und geschmiickt wurden, so dass man sehen konnte, dass hier der Himmel die Er-
de beriihre hatte.'”?

Im Unterschied zu den Ergebnissen der Analyse der friihmittelalterlichen Reli-
quienschreinen durch Cynthia Hahn lag in Conques das Haupraugenmerk der Pil-
ger und der Inszenierung nicht auf mehreren Heiligen auf einmal, sondern aus-
schlieflich der heiligen Fides.'”® Zudem ist hier zu beobachten, dass ein wesentli-
cher Bestandteil ihrer Faszination und Wirkmacht darin begriindet lag, dass sie
eben nicht Intimicit, Berithrung und Nihe zuliess, sondern sich diesem Bediirfnis
ihrer Pilger konsequent entzogen hat. Dialoge mit ihr waren nur als Wunder még-
lich, sie bewegte sich nur in Visionen oder wurde in Prozessionen getragen. Kom-
muniziert wurde nur visuell durch das Gitter oder aus der Ferne iiber ihren An-
blick. Darin manifestiert sich ein reflektierter Einsatz des Materials, und damit
einhergehend eine mictelalterliche Asthetik. In diesem Sinne offenbart sich die ge-
meinhin als Auftake einer solchen dsthetischen Theorie gelesenen Inschriften aus
der Feder von Abt Suger als konsequente Fortfiihrung einer existierenden Tradition
asthetischer Reflexion und nicht als Neubeginn einer solchen. Abt Suger liess fol-
gende Inschrift am Portal von Saint-Denis anbringen, die hier in der Ubersetzung
von Biichsel zitiert wird:

»Wer immer du seist, der du die Ehre der Tiiren zu erhéhen (vermehren) moch-
test, bestaune das Gold und die Miihsal des Werks, nicht aber die Kosten. Das
edle Werk leuchter, aber das Werk, das als edles leuchrtet, soll die ,mentes' (die
Seelenvermdgen des Individuums) erleuchten (verherrlichen), damit sie durch
die wahren Lichter hinziechen zum wahren Licht, wo Christus das wahre Tor ist.
Wie das Licht in seinen Werken gegenwirtig ist, zeigt das goldene Tor. Die dump-
fe ;mens' erhebt sich zur Wahrheit durch die materiellen Dinge; obwohl sie che-
mals hinabgetaucht war, erhebt sie sich wieder, weil dieses Licht gesehen worden
ist, 174

171 MARAVAL 1985, S. 188.

172 HaHN 1997, S. 1080.

173 Es gab zwar auch Reliquiare mit den Reliquien anderer Heiliger, jedoch gibr es keine Hin-
weise dafiir, dass sic im Altarbereich oder der Nihe der Fidesstatue aufgestellt waren. Wih-
rend sich die Wunderberichte zur heiligen Fides explizit zu dieser Advokatenfunkrion und
der Blickachse der heiligen Fides duflern, schweigen sie und der Liber Cartulaire beziiglich
der anderen Reliquiare. Der spitgotische Einbau im rechten Querschift, der vermutlich einst
als Schatzkammer diente, nahm die Reliquiare erst in spiterer Zeit auf.

174 Portarum quisquis attollere quaeris honorem, /f Aurum nec sumptus operis mirare laborem, //
nobile clavet opus, sed opus quod nobile claret /f Clarificet mentes, ut eant per lumina vera I Ad
verum lumen, ubi Christus janua vera. // Quale sit intus in his determinat aurea porta: lf Mens
hebes ad verum per materialia surgit, /{ Et demersa prius hac visa luce resurgit”. Claussen 1996a,
vgl. PANOFSKY 1975, S. 150; Panofsky iibersetzt wie folgt: . Wer immer du seist, wenn du die
Herrlichkeir dieser Tore zu rithmen suchst, Bestaune nichr das Gold und die Kosten, son-
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In diesen Worten wurde in der Folge der Lektiire Panofskys und seiner Uberset-
zung der Beginn einer neuen neoplatonischen Asthetik gesehen, an dessen Auftake
Abt Suger und der Bau von Saint-Denis gestellt wird. Vergleichbare Gedanken, vor
allem was im weiteren Wortlaut der Stelle bei Suger das Glinzen betrifft, wurden,
wie gezeigt worden ist, bereits schon fiir die golden glinzenden Christus- und Hei-
ligenfiguren gediufert. Im Fall von Saint-Denis bezichen sich diese Zeilen Biichsel
zufolge auf konkrete Objekte, und zwar nicht nur die Tiirreliefs, sondern auch auf
,das goldene Kreuz und das Altarretabel“.'”

Die Wiederverwendung einer Gesichtsmaske eines minnlichen Herrschers der
Spitantike fiir die Figur der heiligen Fides ist demzufolge nicht durch die Kostbar-
keit des Materials und auch nicht nur als Manifestation einer gelungenen Konver-
sion eines Gotzenbildes zu erkliren, sondern vor allem durch ihre Wirkung auf den
Betrachter: Die Strahlen des Glanzes der Goldhaut, die Aura des Géttlichen, die
den Dialog des Gliubigen mit dem Jenseits im Blickkontakt mit der sacra imago
unterstiitzt. Vorausserzung hierfiir ist der Glaube des Betrachters an die Fihigkei-
ten des konkreten wie des davon abstrahierten Bildes, das heifft der Statue der hei-
ligen Fides und der imaginierten Heiligen. Er glaubt an den Dialog, die Vergegen-
wirtigung und die Substitution des konkreten Bildes vor Augen durch das erzeugte
Bild im Geiste. Dieser Glaube an das Gelingen des performativen Aktes der Wahr-
nehmung — die dsthetische Erfahrung'”® — steht im Dienst des christlichen Ver-
stindnisses von Gottesfurcht und stellt einen unbedenklichen Akt des Glaubens im
Christentum dar. Dass der Glaube — fides - des Betrachters an Bilder und ihre Fi-
higkeiten zudem auch noch Teil der Konnotationen des Namens der Betrachteten
ist, der heiligen Fides, ist vermutlich nicht nur als Zufall zu betrachten (vgl. Kap.
I1.4.d.). Dass jedoch schon ihre Namensschwester, die romische Tugend fides, in
der Geschichte der Kultbilder eine vergleichbare Vorreiterrolle spielte, ist wohl eine
Laune der Bildgeschichte. Der Fidestempel ist zudem der erste Tempel in Rom, der

dern die Kunstfertigkeit des Werkes. Leuchtend ist das edle Werk; doch edel leuchtend sollte
das Werk. Die Geister erleuchten, so dafl sie durch die wahren Lichter hinzichen mégen
Zum wahren Licht, wo Christus das wahre Tor ist. Auf welche Weise es dieser Welt inne-
wohnt, gibt das goldene Tor zu erkennen: Der dumpfe Geist erhebt sich zur Wahrheit durch
das was materiell ist, Und erhebrt sich, indem er dieses Lichrt sicht, aus seinem fritheren Un-
tergetauchtsein®. Vgl. auch BUCHSEL 1994, §. 69, Anm. 5.

175 BUCHSEL 1994, §. 58.

176 Dass diese isthetische Erfahrung gemif Erika Fischer-Lichte auch als Schwellenerfahrung
im Sinne Victor Turners und Arnold van Genneps aufgefasst werden kann, wird im vierten
Kapitel noch ausfiihrlich diskutiert werden. Die Ideen Arnold von Genneps wurden bereits
1990 fiir den Reliquienkult von Patrick Joseph Geary ins Gespriich gebracht, siche: GEARY
1990, S. 125-128. Von Genneps Bedeutung fiir den Reliquienkult und die Rolle der Gren-
zerfahrung bei der nonverbalen Kommunikation wurde intensiv diskutiert durch Hedwig
Rockelein, siche ROCKELEIN 2003, S. 95f. Edmund Leach hat 1976 Genneps Vorstellung
von Liminalitit auf die Ubergangszone von Diesseits und Jenseits angewendet, siche: LEACH
1976, S. 81-93. Fiir die Rezeption von Genneps Modell in seiner Bedeutung fiir die édscheti-
sche Erfahrung im 20. Jahrhundert: FiscHER-LicHTE 2001, S. 189-207.
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einer Allegorie gewidmet ist und zudem ein vielverehrtes Kultbild besafi. Cassirer,
der an die Theorie Useners der Augenblicksgotter ankniipft, geht davon aus, dass
die symbolische Form ihren Ursprung in einer stilisierenden Kraft hat, die in den
Erfahrungen von dramatischer Eindringlichkeit aufgehen.'”” So kénnte man die
irritierende Faszination, die Gétzenbilder auf Andersgliubige bzw. pagane Gétter-
bilder auf Christen ausiiben, im Sinne Cassirers erkliren, dass sie sich zum mythi-
schen Bild verdichten, semantisiert und dadurch gebannt ,unter gottlichen Namen
fixiert, wieder aufgerufen und so beherrschbar gemacht werden. Durch die symbo-
lische Transformation der sinnlichen Erfahrung in Sinn wird die Affektspannung
zugleich abgeleitet und stabilisiert.'”® Auf diese Weise konnte man die Ambiguitit
der Fides, ihre allegorische und christliche Doppelnatur als die Symbolisierung
zweier sinnschopferischer, miteinander verschrinkter Funktionen des Bildes inter-
pretieren.

[II. 2. b) Beseelung

Dass die goldene Spur, der Goldglanz fiir den Kontakt mit dem Géttlichen in der
christlichen Kunst, die gottliche Spur in der kiinstlerischen Umsetzung anzeigt,
konnen Beispiele von Hinden oder Lippen verdeutlichen, die durch den Kontakt
mit dem Géttlichen eine goldene Spur erhalten haben: So erscheinen zum Beispiel
die Hinde der Marienikone vom Pantheon zwar schwarz, jedoch nur, da ihr Uber-
zug aus einer goldenen Legierung im Lauf der Zeit oxidiert ist und sich auf diese
Weise ihre Hinde verdunkelt haben.'” Sie haben das Christuskind und dabei das
Goudiche beriihrt. Die Spuren dieser kirperlichen Beriihrung kénnen nun beim
Blickkontake mit den Gliubigen, diesem Aufblitzen jenseitiger, d.h. eigentlicher
Wirklichkeit in der Betrachtung des Marienbildes, erfahren werden. Der gleiche

177 Vgl. CASSIRER 1956, S. 87-96, hier S. 87: ,Als dlteste fiir uns unterscheidbare Stufe des my-
thischen Denkens trite die Bildung der ,Augenblicksgotter heraus. In thnen wird niche eine
allgmeine Naturmacht personifiziert, noch wird irgendeine bestimmte Seite des menschli-
chen Lebens, ein gleichmiiflig wiederkehrender Zug oder Bestand in ihm festgehalten und in
ein bleibendes mythisch-religitses Bild verwandelt, sondern es ist ein schlechthin Momenta-
nes, eine augenblickliche Erregung, ein fliichtig auftauchender und ebenso rasch wieder ver-
schwindener seelischer Inhale, der, indem er sich objektiviert und sich nach auflen endlids,
die Gestalt des Augenblicksgotts erschafft. Jeder Eindruck, der den Menschen trifft, jeder
Wunsch, der sich in ihm regt, jede Hoffnung, die ihn lockt, und jede Not, die ihm nahe,
kann in dieser Weise in ihm religiés wirksam werden.” Fiir den Akt der Erkenntnis bedeutet
das, ,daR alle intellekturelle Arbeit, die der Geist in der Formung der Einzeleindriicke zu
,allgemeinen’ Vorstellungen und Begriffen vollzieht, wesentlich darauf gerichret ist, dafl das
Besondere, das hier und jetzt Gegebene aus seiner Isolierung befreit, daf es auf anderes bezo-
gen und mit anderem zur Einheit einer umfassenden Ordnung, zur Einheit eines ,Systems’
zusammengenommen wird.” Ebd., 8. 95.

178 HABERMAS 1997, S, 20.

179 Vgl. NORDHAGEN 1987 und Knipp 2002,
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Grund kann auch der Anlass fiir die Anbringung einer auflergewshnlichen Votiv-
gabe gewesen sein: Wihrend Heiligenbildern normalerweise Ketten umgehingt,
Ringe angesteckt und Kronen aufgesetzt werden,'™ so wurden im Presbyterium
von Santa Maria Antiqua in der Kapelle der Makkabier die Lippen der Heiligen
Barbara mit einem Uberzug aus einer Metalllegierung versehen. Die Konsequenz
war: ,[S]ie hatte einen Mund aus Gold", wie Nordhagen bei seiner Untersuchung
der Anbringungslécher fiir die Metallverkleidungen belegen konnte.'™!

Dass das Gold nicht nur eine symbolische Bedeutung hat sondern vor allem
seine Wirkung, sein Glanz, von entscheidender Relevanz ist, sollen die folgenden
Uberlegungen zeigen. Die in Fides' Herzen wohnenden Tugenden erzeugen eine
Aura, die mit dem Strahlenkranz des reflektierten Lichtes auf ihrer Goldhaut als ein
wahrnehmbares alter ego einhergeht. Diese spirituelle wie physische Aura verleiht
ihr die ihr eigene Prisenz und Kérperlichkeit.'™ Frank Fehrenbach hat mit seinen
detaillierten Beobachtungen zur Essener Madonna eine grundsitzlich neue Per-
spektive in der Forschung zu den frithen christlichen Skulpturen eingebracht und
folgendes bemerkt:

»Der Goldglanz bewirkt vor allem Belebung und Entriickung des Kérpers. Das
vom Gold umschlossene Volumen schwindet nicht ginzlich; teilweise geht aber
seine Greifbarkeit verloren. [...] Das Licht der stark glinzenden Partien umklei-
det keine Oberflichen, es scheint sich iiberhaupt nicht ,auf' dem Korper zu be-
finden.“!%3

Alle diese goldenen Figuren erscheinen durch ihre Goldhaut oder aufgrund der
applizierten Goldteile bei Bewegung oder Beleuchtung durch eine bewegliche
Lichtquelle (so z.B. bei flackerndem Kerzenlicht) (wieder-)belebt: Die Vielschich-
tigkeit des reflektierten Lichtes erzeugt in der Wahrnehmung durch den Betrachter
eine physische Prisenz und einen derart lebendigen Eindruck, dass die Statuen be-
seelt erscheinen und die Kraft ihres Scheinens aus ihnen selbst heraus zu entstré-
men scheint und nicht nur von auflen indiziert. Entsprechendes schreibt Bernard
iiber das Gesicht des goldenen Geralds auf dem Altar von Aurilliac:

»Da dies den Weisen nicht zu Unrecht ein abergliubischer Brauch zu sein scheint
— es scheint nimlich gleichsam der Brauch einer althergebrachten Verehrung der
Gaotter oder vielmehr der Dimonen bewahrt zu werden —, schien dies auch mir in
meiner Torheit genauso eine allzu verkehrte und dem christlichen Gebot entge-
gensetzte Angelegenheit zu sein, als ich zum ersten Mal die Statue des heiligen
Gerald auf dem Altar stehend genau betrachtete: aus reinstem Gold und mit
kostbarsten Steinen geschmiickt und so deutlich einer menschlichen Gestalt nachge-
bildet, dass es den meisten einfachen Leuten schien, sie sehe mit durchdringen

180 NORDHAGEN 1987, Knipp 2002 und fiir Votivgaben: Kroos 1992.
181 NORDHAGEN 1987,

182 Vgl. Grapicow 1985/6.

183 FEHRENBACH 1996, S. 27f.
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dem Blick die sie Ansehenden an und sei mit ihren blitzenden Augen bisweilen
den Wiinschen der Betenden in sanfterer Weise wohlgesinnt. !

Auffillig ist hier die Betonung, dass die Figur des Heiligen Gerald diesen Effekt nur
auf einfache Leute, rustici, auszuiiben scheint, wihrend der studiosus Bernard, hier
noch nicht durch den Anblick der Statue der heiligen Fides zum Bilderfreund be-
kehrt, diese Wirkung noch nicht verspiirt. Er ist noch blind fiir diesen Blickkon-
takt mit den Heiligen, vgl. Kap. III.1.d). Unterstiitzt wird der Effekt durch die
eingesetzten Augen aus Email oder Karfunkelsteinen, die nicht nur fiir zahlreiche
Gotterbilder der Antike von Pausanias bezeugt sind, sondern auch fiir christliche
Statuen iiberliefert (Benna-Kreuz, Mainz). Dem Karfunkel wurden ,in der mittel-
alterlichen Edelsteinexegese seit Augustin besonders erhellende Krifte, bezogen auf
die Dunkelheit, auch in iibertragenen Sinne wihrend eines Erkenntnisprozesses,
zugeschrieben.“'® Diesen gelungenen Effekt der Verbindung von Goldhaut, einge-
setzten Augen und Kerzenschein hatte sich schon die Antike zu Nutzen gemacht,
indem Lychnouchoi, d.h. Bronzen von Jiinglingen oder Putten, meist mit Laub
bekriinzt in den Villen als Kerzenhalter eingesetzt wurden.'®

184 LM [, 13, S. 112. Der volle Wortlaut der Stelle lautet: . Quod cum sapientibus videatur haud
iniuria esse superstitiosum, videtur enim quasi prisce culture deorum vel potius demoniorum ser-
vari ritus, mihi quoque stulto nibilominus res perversa legique christiane contraria visa nimis
Suit, cum primitus sancti Geralds statuam super altare positam perspexerim, auro purissimo ac
lapidibus pretiosissimis insignem et ita ad humane figure vultum expresse effigiatam, ur pleri-
sque rusticis videntes se perspiaci intuitu videatur videre oculisque reverberantibus precantium
votis aliquando placidius favere.” Guy P. Marchal iibersetzt, dass das Anschen der Figur fiir
einfache Leute den Anschein erwecke, als wiirden sie von ihm [dem Antlitz] mit deutlichem
Blick angeschaut, und als sei schon am Widerschein der Augen erkennbar, dass manchmal
die Bitten der Berenden um so milder erhére wiirden.” MARCHAL 2002, S. 311, Hans Bel-
ting geht in seiner Ubersetzung noch weiter iiber den Text hinaus und liest sinngemif: ,Sein
Gesicht war von einem so lebendigen Ausdruck besselt, daff seine Augen uns zu fixieren
schienen®. BELTING 1990, S. 596.

185 AUGUSTINUS: De doctr. Christ. 11, 16, 24; vgl. BEER 2002, S. 133, Anm. 37: ,Vor diesem
Hintergrund [...] wird ersichtlich, daf in der Quelle die Nennung der carbunculos nicht
zufillig ist.” Zur Edelsteindeutung siche MEIER-STAUBACH 1977 und 1992, S. 116 sowie
FrIESS 1980, S. 134ff. Ambrosius Autpertus schrieb in der der zweiten Hilfte des achten
Jahrhunderts iiber die Bedeurung des Leuchtens des Karfunkelsteins im Dunkeln als Symbol
fiir Christus in seinem Kommentar zur Offenbarung: ,Sicut enim carbo succensus |...] ita et
hie lapis a multis facere perhibetur. Quis itague per hune, nisi mediator Dei et hominum homo
Christus lesu designatur? [...) quia videlicet et iuxta humanitatis nostrae naturam sine ulla pec-
cati obfuscatione mundus inter homines apparuit, et divinitatis suae luce tenebras nostrae morta-
litatis inlustravit.* AMBROSIUS AUTPERTUS: Expositionis in Apocalypsin, S. 133f,

186 Z.B. der Eros-Hypnos aus Pesaro, Bronzestatue eines ehemals gefliigelten Kindes aus dem
Gerty-Museum, Bronze-Lychnouchos aus dem Haus des Cornelius Tegetes in Pompeji oder
der Idolino; zum Idolino siehe: BESCHI 2000 und SIMON 2002. Wihrend Homer diese gol-
denen Lichrgestalten noch mit Bewunderung registriert (Odyssee V11, 100ff.) dufert sich
Lukrez kritisch gegeniiber zuviel des strahlenden decus und befinder es fiir angenehmer,
wwenn im Haus keine goldenen Jiinglingsstatuen in ihrer Rechten feurige Lampen tragen,
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Wirkung und Bedeutung der goldenen Antlitze der Madonnen und Heiligen ge-
hen jedoch noch dariiber hinaus: Ihre Goldhaut wird beim Blickwechsel mit dem
Glaubigen zum Spiegel, und zwar zu dem paulinischen aus dem 1. Korintherbrief
13, 9-12: , Videmus nunc per speculum in aenigmate, tunc autem faciem ad faciem —
Wir sehen jetzt durch einen Spiegel in Ritseln, kiinftig aber von Angesicht zu An-
gesicht.” Dass man im zweiten Halbsatz auch noch ein videbimus ergiinzen konnte,
verdeutlicht die enge Verkniipfung von sehen und sein, dem Spiegelstadium der
Gegenwart und der wahren Gottesschau ohne Schleier und Spiegel in der nahen
Zukunft (tunc).'"”’

Im Zusammenfallen der drei Bereiche des Imaginiren, des Realen und des Sym-
bolischen in der mittelalterlichen Reprisentation' sowie in der Gewissheit des mit-
telalterlichen Christen, dass das Jenseits im Diesseits immer unerreichbar und keine
wahre Erkenntnis dariiber bis zum Jiingsten Tag méglich sein wird, unterscheiden
sich das Mittelalter und die Neuzeit in ihrem ,,Blick-“ wie ihrem ,Seinsverstindnis".
Die Entfremdungserfahrung im Spiegelstadium, in dem das Subjekt seine Unvoll-
stindigkeit erfihre, hat in der Erfahrungswelt des Christen des Mittelalters diverse
Vorliufer: so z.B. die Idee der Erbsiinde, des Jenseitsglaubens, und nicht zuletzt die
Erfahrbarkeit von Heiligkeit und der Existenz von Heiligen im Diesseits.

Gegenwirtige Uberlegungen zur Natur des Bildes verschlieen vor ihrer Fihigkeit
zur Beseelung in der Regel die ,Augen”. Die Bezichung zwischen Bild und Betrach-
ter wird als die Begegnung zweier Formen von Bewusstsein umschrieben, die diffe-
rierende Zeitlichkeit (von Bild und Betrachter) iiberbriicken kann. So fasst man bei-
spielsweise Bilder auf als ,das Zeigen der Sache in ihrer Selbstheit* (ufjuntn).'™
Jean-Luc Nancy fasst in diesem Sinne in Au fond des images alle Bilder als heilig, als

um dem niichtlichen Mahl Licht zu spenden” (LUKREZ: De rerum natura 11, 24£.), zit. nach
der Ubers. von MARTIN 1972, 8. 97,

187 Lacan postuliert fiir die Dialekrik der Erkenntnisbegierde des Auges nach dem ,objet perir 3*
eine Spaltung zwischen dem, was fiir ihn das ,Auge” ist, und dem, was er ,Blick" nennt. Der
Blick steht bei ihm fiir das unerreichbare Angesehene, das, was uns anblickr, das angesehene
Objekr, das den Blick des Betrachters erwidert. Auch wenn Lacan kaum goldglinzende Heili-
genbilder im Kopf hatte, noch ein Betrachter hier in ein Spiegelstadium versetzt werden soll,
so wird doch deutlich, dass es maglich ist, den neuzeitlichen Sprung im Auge, der Lacan zur
Spaltung von Blick und Auge bewegt, in Analogie zu einem Sprung im mireelalrerlichen Seins-
verstindnis und der Undarstellbarkeit von Heiligkeit zu denken.

188 Das lateinische Wort imago umfasst daher diese verschiedenen Aspekre des Bildes in jeweils
nach Zeit, Autor und kulturellem Kontext variierenden Mischungsverhiltmissen. David
Summers unterscheidet grundsitzlich zwischen drei Reprisentationsformen des Bildes: ,In
the long Western discussion of artistic representation there are typically three factors: a thing,
its actual image, and a mental image. This third term, in being called an ,image” ac all, is li-
kened to a work of art made by the mind, and has a special status; it is itself a representation
that is always interposed between anything and its actual image™, SUMMERS 1996, S. 3.

189 ZIMMERMANN 2004.
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Abgetrenntes, Geopfertes, als unbeschreiblich auf.'” Er rekurriert hier zwar auf To-

poi der Beseelung, der religiosen Formen der Erkenntnis, die Bilder vermitteln kin-
nen, dabei entleibt er diese Begrifflichkeit jedoch ihrer religisen Bedeutung, die
iiber den Wahrnehmungsakt hinausgeht. Indem er das Sein, den Sinn (sens, existence)
eines im Bild Dargestellten und seine Unbeschreibbarkeit durch das Wort, seine a6-
sens gegeneinander ausspielt, beschreibt er die Inszenierung des ,Oszillieren(s] von
Wort und Bild als Modi dessen, was das andere nichr ist*,'”" als Primisse des Bildes,
seiner Bildlichkeit sowie seiner Perzeption. Thm zufolge ist der ,.Sinn der neuen Bil-
der die Magie der alten — ihre Entriicktheit, ihre Gewalt. Nancy konfrontiert heutige
Erfahrung mit einer in der Tiefe der Sprache (und der Bilder?) noch fassbaren Tradi-
tion.“"* Dario Gamboni hat dieses Oszillieren als eine inszenierte Ambiguitit und
als Charakeeristikum des modernen Bildes schlechthin beschrieben.' Ich machte
im Folgenden analog argumentieren, dass diese Ambiguitit nicht nur ein Charakte-
ristikum auch der mittelalterlichen Bildlichkeir ist, sondern dass auch das Oszillieren
von Wort und Bild, von Absenz und Prisenz im Bild inszeniert wurde und somit
zugleich den Zugang zum Bild im Mittelalter charakeerisieren kann.

Die Kontinuitit darin, dass das, was wir sehen, uns anblickt, veranlasste George
Didi-Huberman zu einem Epochensprung iiber den Zeitraum des ,,Zeitalters der
Kunst“'"”* hinweg, also von dem Isarnus-Grabmal zur Kunst des zwanzigsten Jahr-
hunderts, der der iiberwiegende Teil seiner Studie gewidmet ist.'” Wie stark und
prisent dieses Anblicken aus dem Jenseits fiir den christlichen Betrachter eines an-
thropomorphen Kunstwerkes (gerade bei dreidimensionalen Objekten) im Mittel-
alter war, und wie sehr die Ungewissheit iiber den géttlichen oder dimonischen
Urheber dieses Blickes die Keimzelle des Idolatrieverdachts war, darf nicht unter-
schiitzt werden. So wird, um nur ein Beispiel eines solchen Blickkontakts mit ei-
nem zweidimensionalen Objekt zu nennen, auch der Schleier iiber Ikonen damit
begriindet, dass ihre zu starke Wirkung verhindert werden soll.'” Er wird nur in

190 NANCY 20034, S. 11: ,L'image est toujours sacrée, si I'on tient & employer ce terme qui préte
a confusion (mais que j'emploierai tout d'abord, provisoirement, comme un terme régula-
teur pour mettre la pensée en marche). Le sens de ,sacré' ne cesse en effet d'étre confondu
avec celui de religieux’. Mais la religion est I'observance d'un rite qui forme et qui maintient
un lien (avec les autres ou avec soi-méme, avec la nature ou avec une surnature). La rc|igion
n'est pas, de soi, ordonnée au sacré.”

191 ZIMMERMANN 2004,

192 Dieses Vorgehen, so Zimmermann, markiere den Gegenpol zu Benjamins These vom Aura-
Verlust durch Reproduktion, vgl. ZIMMERMANN 2004.

193 GAMBONI 2002.

194 In der , Tradition" von Hans Belting unterscheidet hierfiir Martin Schulz zwischen drei Pha-
sen der Reprisentation: der magisch-allegorischen Reprisentation, dem Zeitalter der Kunst,
in dem daran geglaubt wird, dass Reprisentation von Wirklichkeit méglich ist, und der Zeit
der Krise, in der Bilder nur vorgeben, Wirklichkeit zu reprisentieren, sie aber nur verstellen.
Vgl. ScHULZ 2002 und BELTING 2002.

195 Dipi-HUBERMAN 1999a,

196 Vgl. DUNNINGER 1987 und WoLF 1990, S. 41.
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bestimmten Momenten im Zusammenhang mit einem streng geregelten, auf den
Blickkontakt vorbereitenden Ritual geliiftet, so zum Beispiel in der Freitagszere-
monie der Blachernenkirche zu Konstantinopel.'””

Heilige sind nicht nur Medium zum spirituellen Dialog mit dem Jenseits: Aufgrund
ihrer Vorbildfunktion eréffnen sie dem Gliubigen noch einen weiteren Weg zur Er-
leuchtung. Als Grund fiir das Strahlen von Fides gibt Bernard ihre Tugendhaftigkeit
an, die Reinheit ihres Herzens. Die Nachahmung dieses Weges (die mimetische Re-
zeption des heiligen Vorbildes) im eigenen irdischen Leben steht jedem Gliubigen
offen, er kann dem Beispiel der Heiligen folgen und so fiir Heilsgewissheit fiir sich
selbst sorgen.!”®

,Was bedeuten die Feinheit der Stickerei und die dichte Filtelung der Armel,
wenn sie nicht die Ummantelung durch die gottdiche Weisheit offenbaren? Und
mit Recht wurden auf dem wichtigsten Kérperteil, d.h. ihrem Haupt, vier Edel-
steine sichtbar, vermittelst derer wir deutlich das Quadrivium der Kardinaltugen-
den, Klugheit, Gerechrigkeir, Tapferkeit und Besonnenheit, erkennen kénnen.
Weil die heilige Fides sie kannte und sich in ihnen vervollkommner hatte und
weil sie — zutiefst vom Heiligen Geist erfiillt — auch die iibrigen, die von diesen
abgeleiter sind, auf das Vollkommenste in ihrem Herzen ausbildete, gefiel sie in
jeder Weise dem Hachsten [...].“!%?

Die Erscheinung der heiligen Fides, ihre als Schleier beschriebene glinzende Hiille,
wird in Guiberts Beschreibung zum Sinnbild der Tugendhaftigkeit schlechthin, sie
ist so erfiillt vom Heiligen Geist und den Tugenden in ihrem Herzen, dass sie von
einer Aura, einem Strahlenkranz umgeben ist. Ihr Strahlen ist folgendermassen be-
griindet: Sie strahle durch ihre Tugendhaftigkeit, wir nehmen einen Abglanz des
reinen Herzens wahr, das ins Jenseits wandern wird. Diese Aura ist ein irdisches
Zeichen ihres ewigen Lebens. Gesehen werden keine individuellen Charakeeristika
ihrer Physiognomie oder ihrer Gestalt, sondern ihr Ornat und ihr Strahlen wird
durch ihre Tugendhaftigkeit erkliirt. Dabei wird ihr Ornat zum symbolischen Ver-
weis auf ihr Inneres und ihre gesamte Erscheinung zur Allegorie des Glaubens.
Guiberts Vision der heiligen Fides gipfelt im symbolischen Bild von den vier
Edelsteinen auf dem gekrénten Haupt, die fiir die Kardinaltugenden, die virrutes

197 PENTCHEVA 2000,

198 AUERBACH 1946, zur Bedeutung dieser Vorstellung im geistlichen Spiel, S. 151 f.

199 LM 1, 1, S. 81: ,Quid subtilitas picture manicarumve rugositas, nisi divine sapientie indaginem
prrfar:? Et merito in prinr{pafi corporis parte, idest capite, Sunt vise quatuor gemmie, per quas li-
qu.r'da principalium virtutum, prudentie, tustitie, fortitudinis ac temperantie possumus advertere
quadruvium. Quarum sancta Fides quia notitiam perfectionemgque habuit ac, penitus sancto af-
flata Spiritu, ceteras quogue ab his derivatas, intra viscera amoris perfectissime coluit, omnimodis
Alrissimo placuir[...]".
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principales, stehen.”® Die symbolische Referenz der vier Edelsteine nicht nur auf
die Kardinaltugenden, sondern auch auf das Quadrivium der artes liberales, die
Lehren von der Geometrie, der Musik, der Arithmetik und der Astronomie, unter-
streicht den Aspekr der verhiillten Weisheit, die das Strahlen der heiligen Fides be-
dingt und ihre Wirkung erklirt.”®' Dass diese Strahlkraft nicht nur iiber die Tu-
gendhaftigkeit oder die Heiligkeit der Mirtyrerin erklirt wird, sondern dass hier
der Bezug zur antiken Gelehrsamkeit und der gortlichen Weisheit gesucht wird, ist
ungewohnlich, findet sich jedoch auch an anderen Stellen des Liber miraculorum.
Interessant hierbei ist, dass die Feinheit und damit die kiinstlerische Gestaltung des
Gewandes und zwar das Bild selbst (subtilitas picture) laut Bernard auf die von ih-
nen umschlossene Weisheit und damit auf den gétdichen Urheber aller Kunst,
Gott selbst hinweisen.”®* Erleuchtung und Beseelung durch gértliche Schau sind
die Konsequenzen dieser Bildbetrachtung. Fides entfaltet hier ihre allegorischen
Qualititen und wird zur Dialogpartnerin des Erhellung suchenden Gliubigen vor
seinem geistigen Auge. Ist dieser Blickwechsel und Gedankenaustausch erfolgreich,
wird der Betrachter beschenkt mit einem beseelten Blick:

S E)t ita ad humane figure vultum expresse effigiatam, ut plerisque rusticis videntes se
perspiaci intuitu videatur videre oculisque reverberantibus preca ntium votis aliquan-

do placidius favere. ™

200 ,Die stoisch-griechische Vierzahl findet sich schon in Sap. 8, 7, in der Mahaltung, Klugheit
und Starkmut als die Friichte der Gerechtigkeit beschrieben werden. Im Anschluss an Philon
von Alessandrien deutet Ambrosius die vier Paradiesstrome allegorisch auf die Klugheit,
MafShaltung, Tapferkeit und Gerechtigkeit, die wohl von ithm erstmals Kardinaltugenden
genannt werden. Thr Fundament ist Christus. Von Cicero {ibernimmt er die Lehre von der
Einheit der Tugenden, wo sich eine findet, sind auch die iibrigen mitgegeben. Augustinus
interessierte besonders der Bezug der Tugenden auf Gortt, alle Tugenden sind Erscheinungs-
weisen der Gottesliebe, die er selbst wiederum rein iibernatiirlich sicht. Hieronymus redet
von den Tugendcn als einem Vierergespann, dessen Wa.genlcnkcr Christus ist. Cassiodorus,
Alkuin und Hrabanus Maurus erbrterten die Tugenden, speziell die Kardinaltugenden im
Zusammenhang mit der Seelenlehre. Die durch Boethius ins Mittelalter gelangte Tugendde-
finition [...] wird im 12. Jh. von Abelaerd und den Porretanern iibernommen®, in: GRUN-
DEL 1965, Sp. 396-397.

201 RicHE 2000.

202 Bei der hier benutzten Form des Verweisens und dem dabei entstehenden Erkenntnisgewinn
handelt es sich um eine spezifisch christliche Form der Allegorese. Es ist Prudentius, der in
seiner Psychomachia als erster eine spezifisch christliche Form der Allegorese entwickelt und
zugleich war er vielleicht der geistige Anreger des Bildes der gekrénten Tugend aus der Visi-
on Bernards. In der Psychomachia ist es wiederum Fides, die die Mirtyrer nach ihrem erfolg-
reichen Kampf gegen die eultura veterum deorum, die Verehrung der alten Gérter kront. Vel.
Kap. 11, 1.

203 LM, 1,13, S. 112. Zu den verschiedenen Ubersctzungen dieser Stelle siehe Kap. I11.2.b) und
Anm. 184,
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I11. 2. ¢) Schein und heilige Identitit

Bereits die Vita des heiligen Gerald aus der Mitte des zehnten Jahrhunderts erzihlt,
wie triigerisch der Schein schoner Gesichter sein kann. Die Einblicke hinter diese
»Maske"“ und ihr Demaskieren kénnen entsetzliche Folgen fiir Heilige haben: Die
Erkenntnis, dass die eigenen Augen einem Trugbild teuflischer Natur®™ aufgeses-
sen sind. Von einem solchen visuellen Siindenfall berichtet Odo von Cluny in sei-
ner Vita des Heiligen Gerald:

wDenn [der Teufel] lief ihm, wie es heifit, eine junge Frau ins Auge eindringen.””

Als er an ihr unbedacht die Farbe ihrer gesalbten Haut betrachtete, begann er vor
Enrziicken dariiber weich zu werden. Wenn er nur sogleich mit seinem Verstand
gesehen hitte, was unter der Haut verborgen lag! Denn nichts anderes macht
doch die Schonheit des Fleisches aus als die Schminke der Hautoberfliche (#i-
mirum nihil carnis pulchrum est nisi fucus pellis). Er wandre die Augen ab, aber die
schone Gestalt war durch diese schon ins Herz gedrungen und blieb. Da fiihlte er
sich beklommen, verlockt und geblender von einem heimlichen Feuer.“2"

Dass das Gesicht eine Maske und dahinter das wahre Bild einer Person zu suchen
ist, ist bereits ein antiker Topos, der in zahlreichen Mythen bei der Erkenntnis der
wahren Identitit des Gegeniibers eine zentrale Rolle spielt. Diese Passage des zehn-
ten Jahrhunderts ist fiir uns deshalb so interessant, weil sie das Phinomen der Mas-
ke als Diskrepanz zwischen der Person und ihrem tiuschenden Auftreten be-
schreibt, dabei jedoch keinen der einschligigen Begrifte der lateinischen Antike wie
larva, persona etc. verwendet. Vielmehr ist sich der Erzihler gewiss, dass die ge-
schminkte Dame eigentlich keine ernstzunehmende (unteilbare) persona, sondern
ihre Erscheinung ein Werk des Teufels ist. Wenn sie vielleicht ganz und gar vom
Teufel besessen — und somit teilbar und daher kein Individuum — ist, so ist sie nicht
zu einem bestimmten Verhalten entsprechend christlicher Moralvorstellungen ver-
pflichtet.””” Hier wird uns genau der Moment interessieren, in dem als das Bild ei-

204 AUGUSTINUS: Confessiones X, 34, 53; BETTINI 1984, S. 260. Hier auch ausfiihrlicher zu Pe-
trarcas Rezeption dieses Begriffes.

205 Vgl. Rilkes Panther: ,Nur manchmal schiebt der Vorhang der Pupille / sich lautlos auf; dann
geht ein Bild hinein, / Euft durch der Glieder angespannte Stille / und hére im Herzen auf
zu sein.”

206 OpiLo v. CLuny: Vita S. Geraldi 1, 9: ,Quamdam enim iuvenculam eius oculls, ut fertur, in-
gressit. Qui dum in ea colorem nitidulae cutis incautus attendere(t), mox in delectatione illius
mollescere coepit. O si protinus intellectu conspexisset, quid sub cute latebat! Quia nimirum nibil
carnis pulchrum est nist fucus pellis. Avertit ille oculos, sed species per ipsos coredi impressa reman-
sit. Itagque angebatur, illiciebatur et caeco igni adurebatur.” Die Vita wurde zwischen 916-942
geschrieben und umfasst vier Biicher, Odilo war Kanoniker in St. Martin zu Tours.

207 Vgl. BAADER 1999b, S. 242: \Wihrend in Ciceros Ethik den verschiedenen Rollen des Men-
schen eine moralische Dimension zukommt, die notwendig in Relation zu dem von thm
entworfenen Verstindnis der pirtus steh, ist es im Sprachgebrauch der rémischen Antike vor
allem die Stellung oder das Amt, das der Einzelne innerhalb des Gesellschaftssystems inne
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ner Person nicht nur seine identifizierbare Physiognomie, sondern sowohl Ziige
seiner physiognomischen als auch seiner seelischen Individualitit trige. Ein ,wah-
res” Portriit, eine gelungene Reprisentation von Individualitic im Heiligenbild, liegt
erst dann vor, wenn das Bild die Reprisentation beider Formen von Identitit im
Bild verbinden kann.

Von Identitit in Bildern Heiliger wird hier gesprochen, wenn der Betrachter
eines Heiligenbildes erkennt, dass das Fragment des Heiligen (die Reliquie), des-
sen von Menschen Hand gemachtes Bild und die geistige Vorstellung vom Heili-
gen im Jenseits sich auf die gleiche — historische — Person bezichen: Kurz gesagt,
ich spreche von Identitit bei Heiligen, wenn Gewissheit besteht, dass alle von ei-
nem Bild generierten verschiedenen Abbilder sich auf ein- und dieselbe (idem)
Person beziehen. Erst wenn sich der Gliubige sicher sein kann hinsichtlich der
Gleichheit (zdemptitas) der Bezugsperson, auf die sich diese Abbilder, Fragmente,
Legenden und Visionen bezichen, ist fiir ihn die Identitit des dargestellten Heili-
gen im Heiligenbild gesichert. Dabei wird im Folgenden sowohl von Identitir als
funktionaler Kategorie (welche persona?) als auch als Idee (wie ist die persona?) die
Rede sein.

Im Fall der Statue der heiligen Fides bzw. bei Heiligenbildern im Allgemeinen
stellen sich die Beziechungsverhiltnisse von Urbild und Abbild sowie von Prisenz
und Absenz im Bild in mehrfacher Hinsicht komplexer dar als im Portriit von Le-
benden. Hinsichtlich des Kriteriums der (physischen) Ahnlichkeit kann das Portriit
von Heiligen in der Regel nicht bestehen. Sie weilen zur Zeit der Entstehung ihrer
Bildnisse seit ingerem im Jenseits. Das Bildnis eines Heiligen kann entweder eine
fiktive Erinnerung an seinen irdischen Kérper sein oder eine Vision seines himmli-
schen Leibes. Beides schliefit jedoch ,Wahrhaftigkeit seines Portrits aus: Denn
entweder wird nur ein Teil des Heiligen dargestellt, das Portrit verkérpert also nur
ein reduziertes, fragmentarisches Abbild, oder das Portriit ist nur ein fiktives, ge-
dachtes Bildnis des Heiligen, das dem wahren Erscheinungsbild der historischen
Person in physischer Hinsicht nicht gleichen kann, da die Kenntnis von seinem
einstigen Aussehen verloren ist. Dariiber hinaus wird ein Sterblicher das himmli-
sche Erscheinungsbild des Heiligen, seine jetzige Gestalt, bis zum jiingsten Tag
nicht erblicken kénnen und ist nicht in der Lage, ein wahres Bild seiner aktuellen
Gestalt anzufertigen.

Nichrt zuletzt deshalb berief man sich im Mittelalter auf Ikonen, von denen man
annahm, dass sie entweder zu Lebzeiten des Heiligen und damit von einem Augen-
zeugen angefertigt wurden, oder auf wunderbare Weise entstanden waren. Dass al-
te und damit authentische Bilder im Hochmittelalter die Instanz zur Wiederer-

hat und das ihn zu einem bestimmten Verhalten verplichter, das mit dem Begrift persona
bezeichner wird." Im Mittelalter dagegen spielt der Begriff persona vor allem in der Trinitits-
debarte cine Rolle. Boethius definiert persona wie folgu: [Nlaturae rationabilis individua
substantia — Die unteilbare Substanz eines vcrnunhlgen Wesens”. Er kennt zwar noch die
Bedeutung der Maske aus der Lektiire und driickt in seinen Worten ,hominum, quorum cer-
ta pro sui forma esset agnitio” eine Vorstellung von Individualitit aus; die Bedeutung von
persona als Rolle ist jedoch véllig verschwunden. Vgl. FUHRMANN 1979, §. 102.
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kennbarkeit von bestimmten Heiligen darstellten und als das Referenzobjekt fiir
ihre Identitit in jiingeren Bildern betrachtet wurden, wird immer wieder berichtet.
In der Vita Gregors bezieht sich Johannes Diaconus fiir seine Beschreibung Gre-
gors auf dessen Bild, das sich auf einer runden Gipsscheibe in dem zum Kloster
umgewandelten Familenpalast Gregors erhalten hat. In seiner Ekphrasis vergleicht
er das Bild Gregors mit den Portriits seiner Eltern. Der heimatliche Palast und die
Bildnisse seiner Eltern werden dabei zu Garanten der Identicit des Dargestellten
aufgerufen und bestitigen damit die Authentizitit des literarischen Portriits von
Johannes Diacon. Zusiitzliche Kenntnisse Johannes' iiber das Leben Gregors, das
Wissen um seine Magenkrankheit, unterstreichen seine Autoritit, wenn Johannes
vor dessen gemaltem Portrit behaupten kann, dass es noch die ,,dunkle und lebhaf-
te Hautfarbe" wiedergibt und ,noch nicht, wie das spiter eintrat, die Blisse des
Magenkranken.“*%

Es wird deutlich, dass man dem Bild als authentischen Zeugen fiir die Physio-
gnomie des lingst verstorbenen Heiligen vertraute. Dabei wurde das Bild des Hei-
ligen jedoch niche als Portrit betrachtet, das die Individualitit des Heiligen repri-
sentiert. Denn es fehlt seinem Bild der Anteil des auflergewdhnlichen Wesens des
Heiligen, es fehle die Darstellung dessen, was ihn als Heiligen vor anderen Men-
schen abhebr, das Bild seiner Seele. Heilige besitzen aufgrund ihrer auflergewshn-
lich schénen Seele eine besondere Vorbildfunktion fiir Glaubensbriider, die sich
mit ihm iiber literarische oder gemalte Bilder identifizieren kénnen. Erst wenn das
Heiligenbild beide Aspekte, seine duflere und innere Beschaffenheit, also die Dar-
stellung sowohl der irdischen (physischen) als auch der (seelischen) himmlischen
Individualitit in der Darstellung beriicksichtigt, kann man von der Reprisentation
von Individualitit im Heiligenbild sprechen. Diese ,Allianz"* von einem mimerti-
schen Bildkonzept und der christlichen Vorstellung von Realprisenz verlich der

208 JOHANNES DIACONUS: Vita S. Gregorii, IV, 83/84. Vgl. auch LADNER 1941, S. 70ff. Johan-
nes bleibt bei den materiellen Zeugnissen und gibt in IV, 83 und 84 die beriihmrten Be-
schreibungen der Portriits der Eltern Gregors und des Papstes im rémischen Hauskloster der
Familie. Das sind zunichst im Atrium zwei kunstvolle alte Bilder (,.duae iconiae vetervimae
artificialiter depictae”); das erste zeigt den heiligen Petrus und Gregors Vater Gordianus, das
zweite Gregors Mutter Silvia. Gesicht und Gewandung werden beschrieben. Gregors Mutter
Silvia hat Johannes Diaconus gefallen. Er sieht in ihrem runzeligen Gesicht noch die Schén-
heit der jiingeren Jahre. Sodann schildert er das Gregorbild in dem zum Kloster umgewan-
delten Familienpalast. . Sed ef in absidula post fratrum cellarium Gregorius eiusdem artificis
magisterio in rota gypsea pictus ostenditur: statura iusta et bene formata facie de paternae facici
longitudine et maternae rotunditate ita medie temperata, ut cum rotunditate quadam decentissi-
me videatur esse deducta, barba paterno more subfulva et modica, ita calvaster, ut in medio
frontis gemellos cincinnos rarusculos habeat, et dextrorsum reflexos, corona rotunda et spatiosa,
elatis et longis, sed exilibus superciliss, oculis pupilla furvis non quidem magnis, sed patulis, subo-
cularibus plenis, naso a radice vergentium superciliorum subtiliter directo, circa medium latiore,
deinde paululum recurvo et in extremo patulis naribus prominente, ore rubeo, crassis et subdivi-
duis labiis, genis compositis, mento a confinio maxillarum decibiliter prominente, colore aquilino
et vivido, nondum sicut ei postea contigit, cardiaco, vultu mitis, manibus pulchris, teretibus digi-
tis et habilibus ad scribendum.
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Portritkunst durch die dabei im Bildnis generierte Dialektik von Prisenz und Ab-
senz erstmals einen ,modernen® Wirklichkeitsanspruch. Kehren wir daher die
Blickrichtung der soeben erziihlten Geschichte aus der Vita Gregors um und fragen
uns, wie Heiligenbilder wie die heilige Fides von ihren Betrachtern angesehen wur-
den und was hinter ihrer (golden glinzenden) ,Schminke® verborgen liegen soll?

Die Gesichter der Heiligen in Kopfreliquiaren sind fast ausnahmslos ebenmiflig
und glatt; sie weisen keine individuellen Merkmale wie Falten, Narben oder sicht-
bare Wangenknochen auf, die auf die einstige Physiognomie schliefen lassen. In
der Skulptur kénnten die den mittelalterlichen Goldschmieden sicherlich nicht be-
kannten Worte Laktanz’ nicht deutlicher respektiert und ausgedriickt werden: Lak-
tanz artikuliert seine Zweifel an der ,wahren” Reprisentation des Menschen in der
dufleren Erscheinung von Menschen: ,Das nimlich, was die Augen sehen, ist nicht
der Mensch, sondern das Behiiltnis des Menschen: dessen Beschaffenheit und
Schénheit geht nicht aus den Umrissen des Gefifles, dem sie innewohnt, sondern
aus den Handlungen und den Sitten (factis et moribus) hervor.“**” Entsprechend
fordert er mit rhetorischem Witz, dass es eigentlich an den Statuen wire, von ihren
Sockeln herunterzusteigen, um die Kunstfertigkeit ihrer Urheber, der Kiinstler an-
zubeten.”'? Die Taten und die ihnen zugrunde liegende Moral der Menschen ver-
weisen im Christentum letztlich aufgrund ihrer Gottesebenbildlichkeit immer auf
ihren Schépfer und schlieflen daher Individualitit im modernen Sinne und damit
ihre Darstellbarkeit von vorneherein aus. Fiir Heilige gilt seit jeher, dass ihre Legen-
den, die Schriften, die von ihren Taten und ihrem ,vorbildhaften® Leben oder ih-
rem Leben nach dem Vorbild Christi erzihlen, die wahren Portrits ihrer selbst und
nicht zuletzt die Wahrheit des Gotteswortes im erzihlten oder aufgeschriebenen
Wort verkérpern. Die Unihnlichkeit ihrer Physiognomie in ihrem Abbild wire ei-
ne ungewohnliche, wenn auch durchaus mégliche logische Konsequenz dieser Vor-
stellung.

Betrachten wir einige Kopf- oder Biistenreliquiare aus Italien, die dort seit dem
Beginn des dreizehnten Jahrhunderts in gréferer Zahl entstanden, genauer: Beim
Blick ins Antlitz der Heiligen Barbara in Ravello iiberlagern sich in der Imaginati-
on des Betrachters verschiedene Bilder der Heiligen. In seiner Vorstellung legen
sich Bilder des kunstvollen silbernen Antlitzes der Heiligen, das Fragment ihres
einstigen irdischen Gesichtes (die Reliquie) sowie die Vision ihrer Erscheinung im
Jenseits iibereinander. Diese Uberlagerung der Bilder erzeugt ein von Betrachter zu
Betrachter individuell verschiedenes Heiligenbild. Jedes dieser Bilder verweist be-
reits durch seine Beschaffenheit auf seine eigene Unvollkommenbheit, auf sein Ver-
sagen hinsichtlich der Reprisentation eines heiligen Menschen in seinem Portrit.

209 Ziciert nach BAADER 1999a, S. 93, die Ubersetzung leicht modifiziert durch die Verf. Lac-
TANTIUS: Divinarum institutionum, lib. 11, 3.8, S. 46: ,Hoe enim quod oculis subjectum est,
non homo sed hominis receptaculum est; cujus qualitas et figura non ex lineamentis vasculi quo
continetur, sed ex factis er moribuspervidetur.”

210 LACTANTIUS: Divinarum institutionum, lib. 1, ii, c. 2: ,Nec intelligunt homines ineptissimi,
quod si sentire simulacra et moveri possent, adoratura hominem fuissent a quo sunt expolita.”
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Diese defizitiren Bilder der Heiligen sind jeweils auf die anderen Bildfragmente
angewiesen, damit sich in der Uberlagerung das ,wahre“ Bild konstituieren kann.
Dieses Heiligenbild entsteht erst in der Betrachtung durch den Gliubigen; es han-
delt sich daher bei diesen Biistenreliquiaren um eine Bildform, die kein eigentliches
Portriit darstellt, jedoch trotzdem dessen Individualitit reprisentieren kann. Dar-
iiber hinaus konstituiert sich iiber diesen imaginiren Dialog des Gliubigen mit
dem Heiligen die christliche Individualitit des Glaubenden, erfahre er seine indivi-
duelle Offenbarung iiber das Heiligenbild.

Anders als bei Johannes Diaconus und bei Portriits im Allgemeinen ist bei Kopf-
reliquiaren der maflgebliche Reprisentant fiir Identitit und individuelle Authentizi-
tit gerade nicht das Gesicht. Nicht das von Menschenhand gefertigte Erscheinungs-
bild verleiht dem Heiligenbild seine authentischen Ziige, sondern der Schiidel, und
damit letztlich eine Kreation des Schépfers. Das Gesicht wird auch nicht zur Wah-
rung des Gedichtnisses des Erscheinungsbildes des Heiligen fiir die kommenden
Jahrhunderte, sondern als schillernde Gesichtshiille fiir die Reliquie, als zweite
kiinstliche Haut angefertigt. Diese Haut versucht durch ihre Materialicit ihre
Kiinstlichkeit nicht zu negieren, sondern betont sie durch ihr schillerndes Glanzen.
Es wird dabei so geran, als wiire das Bild bereits Jahrhunderte alt, um seine Bedeu-
tung und die Authentizitit der Reliquie — nicht des Bildes — zu unterstreichen.*"’
Eine andere Erklirung fiir die offensichtliche Irrelevanz der Ahnlichkeit der Gesich-
ter der Heiligen mit ihrem einstigen Antlitz wire folgende: Man erstrebte, moglichst
keine Heiligenbilder zu schaffen, die durch ihre Schonheit die Glaubigen zur Idola-
trie anstiften kénnten, wenn sie vor den Heiligenbildern ihre Andacht verrichteten.
Johannes Diaconus verbindet in seiner Vita Gregors die Schonheit des Gesichts ei-

211 Nach dem Tod Walas 836 setzte Paschasius dessen biographische Arbeir fort: PascHasIUS
RADBERTUS: Epitaphium Arsenii: ,Saepe mecum, frater Severe, tacitus multumgue admiror, li-
minio tanti luctus expleto quid novi acciderit Adeodari nostri, quod rursus iuxta illud Maronis te
ortante, ut reor, infandos iubet renovare dolores et rogat Arsenii nostri morum liniamentis imagi-
nem saeculis in memoriam more Zeuxi pingere. Nec satis igitur cogitat, quod confundor fedus
pictor iconiam tanti vivi suis virtutum floribus gloriosam litterarum in speculo posteris, ne fedior
appaream, exhibere. Tamen solatii est, licet pro multis confundar. quod eius inlustror virtutum
meritis, etsi harum rerum initium ullum nequeam ivenire idoneum. Unde exordiar narrare
partim que perspexi his oculis, partim quae accepi auribus et mente plenius intellext” — Pascasius:
+Oft und viel' wundere ich mich ;mich im Stillen’, Bruder Severus, was nach der Gefangen-
schaft so grofler Trauer bei unserem Adeodatu Neues geschehen ist, daf er auf deine Mah-
nung wieder nach dem Virgilwort ,unsiglichen Schmerz', wie ich meine, befichlt zu erneu-
ern’ und biteet, das Charakeerbild unseres Arsenius den Jahrhunderten zum Gediichinis nach
Art des Zeuxis zu skizzieren. Er bedenkt nicht geniigend, dafl ich als ein verichtlicher Maler
verwirrt bin, das in seinen Tugendbliiten ruhmreiche Bild eines so groffen Mannes im Spie-
gel der Literatur den Spiteren zu zeigen, um nicht noch verichtlicher zu erscheinen. Ein
Trost ist, daB ich, wenn ich mich auch vieler Dinge schiimen muf, doch durch die Verdien-
ste seiner Tugenden erleuchret werde, obgleich ich keinen vcrniinftigfn Anfang fiir diese
Sachen finden kann. Deshalb will ich zu erzihlen beginnen’, teils was ich mit diesen Augen
gesehen, teils was ich mit den Ohren gehért' und im Geist vollstindig verstanden habe”,
Uberserzung zit. nach BERscHIN 1991, Bd. 111, 1, §. 321.
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nes englischen Sklavens, der auf dem rémischen Forum verkauft wurde, mit den
Versuchungen durch den Teufel: Betort von dem wunderbaren Andlitz des heidni-
schen Sklaven ,seufzte Gregor tief und sagte: ,O weh, wie schone Gesichter besitzt
jetzt der Fiirst der Finsternis; eine so schone Stirn triigt einen Sinn bar der Gnade
Gotres."“*'? Mit Blick auf die besondere Ahnlichkeit von Heiligen und dem Schop-
fergott wird der Schépfer von Heiligenbilder vor eine besondere Herausforderung
gestellt: Er befindet sich auf einer Gratwanderung zwischen Gottesdienst und Idola-
trie. Die Wiedergabe der besonderen Seelenschénheit der Heiligen, die in dieser
Hinsicht Gott um so vieles dhnlicher sind, als die siindhaften Menschen, fiihrt den
Kiinstler auf gefihrliches Terrain. Der Kiinstler ist der Versuchung niher, Bilder von
Heiligen zu schaffen, die nicht nur Gottesebenbildlichkeit im Bild reprisentieren,
sondern durch ihre auflergewshnliche Schonheit und Wahrhaftigkeit auch noch zur
Anbetung von Bildern, der Idolatrie anstiften kénnten. Die Gefahr der Idolatrie ist
jedoch nicht nur in der allgemein bekannten gefihrlichen Schonheit von Gesich-
tern begriindet: Das Biistenreliquiar ist nicht nur funktional sondern auch etymolo-
gisch mit der antiken Urne verbunden; Irvin Lavin betont, dass:

»this relationship seems to have become explicit in the genealogy of the term
bustum. Both were cult images and served as containers for the remains of a vene-
rated person. The difference is that this honor might be accorded to any man: it
was, so to speak, a ,death right"; in the Middle Ages the honor was accorded only
to a sanctified few. In this respect the reliquary is comparable to the pagan idol.
The difference here is that, as with the Byzantine icon, the worship was not accor-
ded to the object itself, but to what it represented. The image was not the deity, it
merely represented the deity. The icon and the reliquary allude in a way the pagan
idol does not, to a reality beyond that which is actually represented.“*"?

Die Frage, warum im Fall der Kopfreliquiare das Gesicht gerade nicht der Ort der
Identifikation ist, liegt nahe: Fiir ihre Antwort ist zuallererst darauf hinzuweisen,
dass in der lateinischen Antike der Begriff persona noch nicht die Konnotation des
mdividuus (untrennbar, unteilbar) enthielt. Persona stand in der rémischen Antike
fiir Maske, Rolle, Charakter und hier unfreiwillig doppelt treffend fiir das heutige

Jimage* einer Person und beinhaltete noch nicht unsere heutige Vorstellung des

212 JOHANNES DIACONUS: Vita B. Gregorii 1, 21: Wieder fragte er, wie das Volk heiffe. Der
Hindler antwortete: ,Angeln heifien sie’ Jener sagte: ,Gut: Angeln wie Engel, denn sie sehen
auch Engeln gleich. Solche miissen in den Himmeln Mitbiirger der Engel sein.” Wiederum
fragte er, was fiir einen Namen ihre Provinz trage. Der Hindler antwortete: ,Die Bewohner
heiflen Deiri Und Gregor sagte: ,Gut. Deiri, weil man sie dem Zorn [de ira] Gottes entrei-
fen und zur Gnade Gottes berufen muf.” Er sagte: \Wie heiflt denn der Kénig jener Pro-
vinz?' Der Hiindler antwortete: Aelle’ Und Gregor sagte in Anspielung auf seinen Namen:
,Gut dafl der Kénig Aelle heiflt. Alleluia mufl zum Lob des Schépfers in jenen Gegenden
gesungen werden. "™ Ubersetzung zit. nach BERSCHIN 1991, I11.1, S. 375.

213 LaviN 1998, S. 65. In nachantiker Zeit bezeichnet bustum paradoxerweise in der Regel einen
Leichnam ohne Kopf.
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menschlichen Individuums.?'¥ Erst im Christentum wurden die alttestamentarischen
Ansiitze zur unantastbaren Personwiirde des Menschen, die aus ihrer Gorteseben-
bildlichkeit folgt, zu einer Aufwertung des Einzelmenschen weiterentwickelt. Die
christliche Auffassung von der Liebe Gottes zu jedem einzelnen Menschen erklirt
sich aus der Trinititsdebatte,”” in der auf vorhandene Bezeichnungen (Wesen und
Person) zuriickgegriffen wurde, ihr Verhiltnis jedoch aus der spezifischen Gotteser-
fahrung als wechselseitige Beziechung neu definiert wurde. Das Personsein des Men-
schen stellte sich als ein Abglanz seiner Bestimmung zur Gemeinschaft mit Gore dar
und war keinesfalls Ausdruck einer Subjekrivitit, die der Mensch fiir sich selbst im-
mer schon hitte.”'® Genau dieses christliche Selbstverstindnis, die Ausbildung einer
nach romischem Recht unzulissigen privaten Identitit, war zugleich eines der zen-
tralen Argumente fiir die Verfolgung der Christen. Der Vorwurf gegeniiber den
Christen lautete, dass sie ,in ihrer Rolle als Mitglieder der christlichen Religion einen
offentlich nicht prisentierbaren Bereich von Identitit, also: nicht zulissige private
Identitit, konstituierten."”'” Die Aufgabe der romischen Richter war es dementspre-
chend, ,die Angeklagten [Christen] entweder zum Gestindnis dieser Diskrepanz
zwischen privater und dffentlicher Identitit oder zum opportunistischen Ableugnen
ihrer privaten Identitit zu veranlassen.**'® Der Christ, der das Bekenntnis zum Kai-
ser verweigerte, da dies in seiner Sicht einen Akt der Idolatrie darstellte, wurde zum
Miirtyrer. Miirtyrer sind in der Regel Einmalgeborene, die von ihrer Geburt bis zum
Tod ein heiligengemifles Leben fiihrten und erst die Zweimalgeborenen wie Paulus,
Augustin oder Franziskus konnen daher eine christliche Individualitit beanspru-
chen:*"  Versteht man unter Individualitit die pritendierte Ganzheit einer Lebens-
erfahrung, die ein Ich mit niemandem teilen kann, so zeigt ihr [...] Anfang bei Augu-
stin, dafl Individualitic von Haus aus nicht eine dsthetische Kategorie gewesen ist.
Vielmehr entdecke das neue Ich des Christen, das mit der conversio [ ...] ins Dasein
getreten ist, seine Individualitit in der Hinwendung zu Gort als Abhingigkeit vom
Schépfer und zugleich in der Riickwendung auf sein altes Ich, als Gebrochenheit
seines zeitlichen Lebens.” Fiir das autonome Portrit als bildliche Reprisentation des
Individuums bedeutet das, so folgert Hans Robert Jauss, dass die dsthetische Erfah-
rung sich der Pridikate der gottlichen Identitit bedient.””"

214 ANZULEWICZ 1996: Der Begriff des ,Individuums als Einzelwesen, bzw. Einzelnes, der be-
reits in der griechischen Spiitantike erarbeitet und funktionsfihig war, [geht] auf Seneca und
Cicero zuriick”, S. 124.

215 Ausfiihrlich hierzu: HENRICH 1979,

216 PANNENBERG 1979, S. 421.

217 GUMBRECHT 1979, S. 705.

218 Ebd. S. 705.

219 Jauss 1979, S. 706, Anm. 4.

220 Jauss 1979, S. 708f.: Er bezieht sich hier auf die Stelle aus den Confessiones von Augustinus,
dem zufolge ,das individuelle Ich in seiner unvollkommenen Identitit nur am Mal der voll-
kommenen Identiciit seines Schopfers zu erfahren” vermag. Zu den Verschiebungen in den
Subjektbegritfen, siche ANZULEWICZ 1996 und MENSCHING 1996,
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Festzuhalten fiir die Frage nach der Reprisentation der Individualitit der Heiligen
im Bild ist: In den Kopfreliquiaren mit einer kiinstlichen golden oder silbern glin-
zenden Haut iiberlagern sich verschiedene imagines des Heiligen: Das von Menschen
Hand geschaffene, kunstvolle Antlitz und die Schidelreliquie — das authentische Re-
like ihres einstigen Antlitzes — sowie auf einer visioniren Ebene das wahre Gesicht
der Heiligen im Jenseits. Die Schau dieses ,wahren Antlitzes im Jenseits® ist fiir den
gliubigen Betrachter durch das kiinstliche Gesicht méglich und erhilt seine gestei-
gerte Authentizitit durch die Reliquie. ,Leben und Tod“, um mit den Worten von
Hans Belting zu sprechen, treten dabei simultan in den Blick der Betrachter.“*”!
Zeuge fiir die Wahrheit des Versprechens auf ein ewiges Leben nach dem Tod und
eine Auferstehung in einem neuen Leib im Jenseits ist der Schidel der Heiligen. Kraft
seines Glaubens an die Authentizitit seiner Reliquie kann der Betrachter so der wah-
ren, jenseitigen Gestalt des Heiligen im Geiste ansichtig werden. Das kiinstliche, den
Heiligen wenig schmeichelnde Anditz der Kopfreliquiare ist in mehrfacher Hinsiche
ein blofler Verweis. Zum einen auf die zeitliche Distanz zwischen Lebenszeit des Be-
trachters und des Heiligen, zum anderen auf das zur Reliquie gewordene eigentliche
irdische Anditz und nicht zuletzt auf das himmlische Antlitz des Heiligen. Dieses ist
aus irdischer Perspektive unschaubar und damit undarstellbar.

Dieses rhetorische und visuelle Spiel mit Bildern und verkehrten ,imagines” ver-
deutlicht nicht nur eine frithe Reflexion mittelalterlicher Asthetik, sondern ist Aus-
druck und Folge der westlichen Bildauffassung. Seine Wurzel hat dieser Gedanke
in der Inkarnation Christi, wie Jean-Claude Schmitt beobachtet hat: , Uincarnation
n'est pas seulement un dogme particulier, mais toute une forme de pensée qui a
imprimé sa marque a toutes les représentations et a toutes les pratiques caractéristi-
ques du christianisme, qu'il s'agisse de la notion chrétienne du sacrifice, des reli-
quies ou des images.“**? Erkennen vermag dergleichen nur derjenige, ,der im ge-
genwirtig Wirklichen die typologische Beziehung zum Vergangenen und Zukiinf-
tigen, zum Anfang und Ende der Heilsgeschichte zu erkennen vermag.“***
Entsprechend ist mit Carolyn Walker Bynum zu schlussfolgern: ,Die weitverbrei-
tete Annahme, dass die Kérper nicht nur die Herrlichkeit ihrer Seele in Gottes Ge-
genwart wiederspiegeln, sondern auch der Ort sind, an dem die Individuen in ihrer
Besonderheit belohnt oder bestraft werden, liegt auch vielen hagiographischen Ge-
schichten und Beispielen [...] zugrunde, in denen Nichtverginglichkeit oder ande-
re wundersame Male nur einen Teil eines Korpers betreffen. ‘22 Sie verweist auf die
Geschichte, die Caesarius von Heisterbach von einem Meister berichtet, der viele
Handschriften kopiert hatte: Nach seinem Tode wurde seine rechte Hand unver-
sehrt aufgefunden, wihrend der Rest seines Leibes lingst zu Staub zerfallen war.

221 BELTING 2003, 8. 98.
222 SCHMITT 1999a, S. 148.
223 Jauss 1968, S. 158.
224 WALKER 1996, S. 195.
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I11. 3. Visio spiritualis und die Grenzen
der Reprisentation

I11. 3. a) Isarnus’ Leibesschrift

Durch die Aufnahme von Reliquien wird im Prinzip jeder Altar zu einem Heiligen-
grab. Wie steht es jedoch in dem Falle, in dem ein Grabmal durch die Verehrung
des darin Begrabenen zu einem Ort mit besonderer Heiligkeit wird? Am Beispiel
des Grabmals von Isarnus*®® wird der Anspruch auf baldige Beatifikation bereits
auf der Grabplatte umgesetzt und den Betrachtern bzw. Fiirbittern vor Augen ge-
stellt (Abb. 74).° In diesem, einem der iltesten erhaltenen Beispiele ,figiirlicher"
Grabplatten, wird der Kérper des Heiligen den Blicken entzogen und durch eine
breite Inschrifttafel ersetzt. Nur seine ,,Biiste®, d.h. Schultern und Kopf sowie seine
nackten, wohlgeformten Fiifle lugen unter dem breiteren ,Deckel seiner Grab-
platte — dem eigentlichen ,Bildfeld®, das jedoch nur mit Schrift geschmiickr ist -
hervor. Der Betrachter muss fiir die Lekriire des Textes das Grab umrunden, dar-
iiber hinaus fordert auch die Plastizitit des Portriits Isarnus’ eine genaue Betrach-
tung, einen Blickwechsel: die gewdlbten Wangen, die klar konturierten Augipfel
unter den energischen Locken, die leicht geschiirzten Lippen sprechen den Be-
trachter unmittelbar an und erzeugen eine lebendige Vorstellung des Heiligen mit
Ansitzen individueller Gesichtsziige. Die Bischofskriimme mit der Inschrift virga
erzeugt zusammen mit dem ebenfalls von der Deckelplatte angeschnittenen, gerade
noch sichtbaren Ansarz des Palliums den Eindruck, dass sich ein vollstindiger,
wenn auch deutlich iiberlingter Korper unter der Inschrifttafel befindet, der in der
halbrunden Vertiefung gebettet liegt. Es sind gerade die ,,Insignien” seines Bischof-
samtes, der Stab (die Kriimme) und das Y-formige Band (das Pallium), die auf die
gesamte Figur verweisen. Von erstaunlicher Kérperlichkeit und Detailgenauigkeit
sind die nackten Fiifle des Heiligen, die unter dem sorgfiltig gefiltelten Gewand-
saum hervorragen. Nicht nur ist jedes Glied der Zehen genau und individuell ge-
formt bis zu den Variationen in den Nagelformen wiedergegeben, sondern auch
ihre entspannte Lage, die sachte Beriihrung der Kurvatur des ,Nischensarkopha-
ges" zeugen von genauer Beobachtung wie priziser Komposition der Reliefplarte.
Das verhaltene Licheln und die besondere Betonung des ,abbas pius atque beatus*
durch die weitere Setzung der auch in der Grofle hervorgehobenen Kapitalislettern
in den beiden mittleren Zeilen unterstreichen den Anspruch auf | Seligkeit™ des
Verstorbenen. Das Fehlen des Kérpers hat Didi-Huberman mic der Vorstellung
verbunden, dass aus der Erfahrung des Sehens eine Ubung des Glaubens werden

225 Grabplatte des Abts Isarnus, 2. Hilfte 11. Jahrhundert, Marmor 178 x 60cm, in der Krypta
der Abtei Saint-Vicror, Marseille. Fiir die qualitativ beste Gesamtabbildung siehe: Dip1-Hu-
BERMAN 1999a und epigraphischer Kommentar zur Inschrift in: FAVREAU 1997, S, 71-74.

226 In der Inschrift der Grabplatte wird dieser Anspruch auf baldige Selig- und Heiligsprechung
mit der Hervorhebung durch Lettern in Capitalis betont, vgl.: FAVREAU 1997, S, 71-74.



VISIO SPIRITUALIS UND DIE GRENZEN DER REPRASENTATION 237

kann.”*” Er stellt implizit die Verbindung zwischen den Betrachtern des Isarnus-
Grabmals mit seinem fehlenden Korper und den Marien am Grabe her, denen der
englische Bote mitteilt, dass der Gesuchte auferstanden ist und damit bereits die
Grenze zum Jenseits und zum ewigen Leben iiberschritten hat. Dass Ahnliches fiir
den Abt Isarnus von den Stiftern seines Grabes erhofft wurde, liegt auf der Hand:
Das, was von Isarnus’ Abbild zu sehen ist, lsst sich in mehrfacher Hinsicht mic
dieser Vorstellung verbinden. Kopf und Schultern sind genau die Partien, die bei
Reliquiaren lokaler Heiliger den Korper bilden und auf den Altar gestellt, den Hei-
ligen darauf und vor allem darin prisent werden lassen. Die beiden nackten Fiifle
hingegen sind genau der Teil, der bei Himmelfahrten in dieser Zeit noch zu sehen
ist und dargestellt wurde, wihrend Leib und Seele bereits die Grenzlinie zum Jen-
seits iiberschritten haben.?*® Die Leerstelle des Leibes wird hier mit der Inschrift
und damic der Aufforderung zur memoria und Verehrung des Unsichtbaren, des
Heiligen gefiille.*”” Die Besonderheit des Isarnus-Grabmals, auf die Didi-Huber-
man zurecht aufmerksam gemachrt hat, ist, dass die Figur nicht plastisch hervor-
tritt, sondern das Grabmal die Hohlung des Sarkophags vortiusche, die Figur als
Relief in die Tiefe des Grabes versenkt wurde und nicht als Figur auf der Platte her-
vorspringt und damit zu einem Abbild des im Inneren des Sarkophags Liegenden
wird. Nein, das Grabmal tdiuscht vor, den Betrachter in ein fiktives Inneres und
zugleich durch die postulierte Seligkeit Jenseitiges erblicken zu lassen.**

Signifikant erscheint mir, dass genau in dieser Zeit die Grenzen zum Diesseits
im Bild selbst iiberschritten und diese Grenzen dargestellt wurden. Der Ort der
Seele des Dargestellten ist fiir den zuriickgebliebenen oder spiter lebenden Betrach-
tenden eigentlich bereits das Jenseits. Es ist gerade sein Abbild, das uns bei seiner
Betrachtung die Moglichkeit bietet, diese Grenze zu iiberschreiten und als Akt der
Wahrnehmung von Transzendenz zu verstehen. Dass diese Grenzen selbst zum
Bildthema, ja sogar dargestellt werden und die Bildfliche zur Grenze zum Heiligen
oder Géttlichen werden konnten, sollen drei weitere zeitgendssische Beispiele ver-
deutlichen: das Elfenbeinrelief des Bischofs Sigebert von Minden®' und eine Rei-
chenauer Buchmalerei aus dem Bamberger Sakramentar zu Daniel 2.

227 Dini-HuserMAN 1992. Unter dem Eindruck der Lektiire vom Verschwinden des Kérpers,
ist in der deurschen Ausgabe im Titel das Komma verschwunden: Was wir sehen blickt uns
an: zur Metapsychologie des Bildes. Ders. 1999a, S. 19-26.

228 Vgl. Beispiele bei: MERSMANN 1960,

229 Vgl. auch KEssLER 2005¢.

230 Zur Inschrift und ihrer epigraphischen Bedeutung siehe FAVREAU 1997, S. 71-74.

231 Die Grofle der Tafel: 14 x 7em, aus dem ehem. Mindener Domkapirtels-Archiv, erste Hilfte
11. Jahrhundert, Berlin, Staatsbibliothek, Ms. germ. quart. 42, Stiftung Preufischer Kulrur-
besitz, Abb. 175 in: KUNsT UND KULTUR DES WESERRAUMS 1966, Kat. 209, Zuletzt abge-
drucke bei REDLEFSEN-SUCKALE im Ausstellungskaralog Kaiser HENRICH 1. 2002, S. 299F.
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I11. 3. b) Zwei Wirklichkeiren eines Bischofsbildes

Das Elfenbeinrelief zeigt einen Bischof im Festornat mit Rationale (Abb. 75). Rechts
und links neben ihm stehen zwei Priester mit jeweils einem gedffneten und einem
geschlossenen Kodex in den verhiillten Hinden. Zu seinen Fiiflen knien zwei Gestal-
ten, der eine hilt die Kriimme, der andere beriihrt das Untergewand des Bischofs,
withrend beide einen Teppich oder ein kostbares Tuch aufspannen, so wie es gewshn-
lich von Engeln gehalten wird, die eine Seele eines Heiligen in den Himmel tragen.
Diese gottliche Sphire, in die nur das Haupr des Bischofs reicht, erstreckt sich flam-
mengesiumt in den beiden oberen Ecken der Tafel. In der linken Ecke steht das
Lamm Gottes, in der rechten fliegt die Taube des Heiligen Geistes auf den Bischof
zu, die Schwanzfliigel noch von einem Wolkenband verdecke. Der einzige, der bereits
iiber den irdischen Dingen zu schweben scheint, ist der Bischof, dessen Schuhspitzen
das von den Messdienern aufgespannte Tuch kaum noch zu beriihren scheinen. Aus
der Perspektive ikonographischer Traditionen wiirde man bei ihrer devoten Haltung,
ihrer geringeren Gréfe und ihrer Position auf der Tafel an zwei Stifter denken,*?
wobei jegliches Fehlen von Beischriften oder Differenzierung durch Nimben gegen
eine solche Identifizierung sprechen. Wihrend bei den beiden Priestern oder Messdie-
nern fast iibertrieben auf ihren irdischen Standpunke hingewiesen wird und sie fest
auf dem Boden stehen, indem sich eine Bodenlinie schwungvoll iiber die Hiupter
der beiden Knieenden sich nachgerade an die Fiifle der Monche schmiegend nach
oben windet, scheint der Bischof bereits zu schweben. Es bleibt offen, ob damit der
Bischof zum Seligen erklirt werden soll oder der Moment der Messe dargestellt wird,
in der der Priester die Arme ausbreitet und die Gemeinde segnet:

»Ostendat Dominus faciem suam tibi et misereatur tui, Convertat Dominus vultum
suum ad te, et det tibi pacem — Der Herr lasse sein Angesicht iiber dich leuchten und
sei dir gnidig. Der Herr wende sein Angesicht dir zu und schenke dir Heil“.***

Fiir die leczte Deutung spriichen der zum Himmel gerichtete Blick des Monches zur
Linken des Bischofs. Dieser wiirde zusammen mit dem Betrachter auf der Hohe des
Heiligen Lammes und des Heiligen Geistes das leuchtende Antlitz Gottes vor dem
Haupt des Bischofs, also zwischen Betrachter und Betrachtetem, imaginieren. Die
Tafel wiirde sich damit nicht nur in die Tradition der rémischen Elfenbeindipty-
chen stellen, die ebenfalls Assistenzfiguren zu Seiten der Hauptfigur und drei Regi-
ster kennen, sondern nihme auch Bezug auf die ikonographische Tradition fiir die
Darstellung der Verklirung Christi (mit Moses und Elias zu den Seiten und des 6f-

232 So zum Beispiel auf dem Elfenbein mit der otronischen Herrscherfamilie zu Fiifen der zen-
tralen Gestalt Christi, der von dem Heiligen Mauritius (ohne Nimbus!) und Maria (ohne
Nimbus!) begleitet wird, wihrend Engel seitlich von seinem Kopf rechts und links herab-
schweben. Abb. in: BEUCKERS 2002, S. 69. Die Tafel wird aufbewahrt im Castello Sforzesco
in Milano, Inv. Nr. A 15.

233 Num. 6, 22-27.
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teren weiteren Assistenzfiguren in der unteren Hilfte des Bildfeldes).”** Da sich die
Identitit des Bischofs keinesfalls so klar darstellt, wie in der spirlichen Literatur zu
der Tafel dargestellt wird, kann hier nur spekuliert werden.”** Dass es sich wirklich
um den Bischof Sigebert handelt, der einen Codex**® gestiftet hat, der mit diesem
Relief geziert wurde, lisst sich vermuten, jedoch nicht iiber die Analogie eines drei-
figurigen Reprisentationsbildes nachweisen.””” In jedem Falle jedoch ist die Spiri-
tualitit des Momentes und die Bedeutung von Wahrnehmung und Imagination im
Bild sowie seine Umsetzung im Bild eine ungewéhnliche Innovationsleistung des
Elfenbeinschnitzers. Die drei Ebenen, das Irdische, der Aufenthaltsort des Seligen/
Heiligen und die goutiche Sphire werden durch die gewellten Bodenlinien und
Tuchfalten zu Fiifen des Schwebenden raffiniert miteinander verschrinke. Ebenso
greifen goreliche Sphire und Betracheerblick sowie Haupt des Bischofs ineinander.
Diese Verschrinkungen bewirken, dass man als Betrachter der Tafel meinen kann,
man habe eine Vision: In dieser erblickt er den schwebenden Bischof und durch den
Blick auf das Dreigestirn der Dreifaltigkeit und mittels dem Blickwechsel mit dem
Bischof auch das Gétdiche. Ein Detail, das die Darstellung einer Vision bzw. etwas
Heiligem noch zu unterstreichen scheint, ist die genau an der Schnittstelle zwischen
irdischem und ,heiligem® Bereich zerbrochene Kriimme. Die Kriimme, die das
Herrschaftszeichen des Bischofs auf irdischem Gebiet ist, hat dieser in der Hand des
einen knienden Bruders zuriickgelassen. Dort erstreckt sich die Kriimme in die Ho-
he, jedoch lehnt sie sich nicht etwa in gerader Linie an die Kante der Bildrafel an,
sondern ist zufillig am heikelsten Punkt entzwei gebrochen. Dieser Knick erinnert
an die optische Tduschung, die sich ergibt, wenn man einen geraden Gegenstand
durch eine Wasseroberfliche betrachtet. Die daraus resultierende scheinbare Kriim-
mung und Brechung der geraden Kante der durch diese Spiegelfliche ragenden Li-
nie betont durch die spitere Brechung der Bischofskriimme noch die Grenze des
Heiligen. Wir als Betrachter sehen heute wie durch Luft und Wasser durch zwei
Ebenen des Himmlischen und Irdischen. Diese Demarkationslinie zwischen dem
Heiligen und dem Profanen und ihre Entwicklung hat Peter Brown mit vagen Wor-
ten umschrieben: ,Diese Linie dnderte sich in diesen Jahrhunderten [11. und 12.

234 Vgl. Die Verklirung im Aachener Evangeliar, Aachen, Domschatzkammer, Ms. Grimme Nr.
25, fol. 52r., Abb. in HUGHES 2001, S. 188.

235 Vermutlich handelt es sich um einen heiligen Bischof aus einem Mindener Kloster, immer-
hin sind alle Dargestellten mit Tonsur dargestellt, vgl. GOLDSCHMIDT 1914-1926.

236 Die ,Ahnlichkeit* (Dreiergruppe und Ornat) der Hauptgruppe des Elfenbeins zu der Dar-
stellung des Bischofs in der Buchmalerei hatte 1903 zu der Identifizierung des Bischofs mit
dem Mindener Bischof Sigebert gefiihre, die Darstellung aus der Buchmalerei stammt aus
einem Orationale, von dem heute ein Blatt in Berlin Ms. theol. lat, qu. 3 eingckleht ist. Vgl.
GRAEVEN 1903, S. 18ff. Ein thronender Stifter mit zwei Assistenzfiguren entspricht jedoch
durchaus dem giingigen Typus fiir Stifrerdarstellungen dieser Zeir, vgl. BEUCKERs 2002, S.
63-102. Ein schwebender Bischof ohne Thron und mit Tonsur Lisst jedoch Zweifel an dieser
Identifizierung entstehen.

237 Vgl. den Karalogeintrag Nr. 209 in: KUNST UND KULTUR DES WESERRAUMS 1966, Bd. 2, S.
522.
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Jahrhundert] des Ubergangs irgendwie unmerklich. Denn in den friihen Jahrhun-
derten des Mittelalters konnen das Heilige und das Profane miteinander vermischt
werden, weil die Grenzlinie zwischen dem Objektiven und dem Subjektiven in der
menschlichen Erfahrung auf Schrite und Trite bewusst vermischt wird.“**® Er fiihrt
als Beispiel die heilige Fides an, die ,die ganze unerschiitterliche Majestit einer ob-
jektiven Macht* habe und ,aus eigener Initiative inmitten einer Gemeinschaft han-
delt, die von subjektiven menschlichen Zweifeln und Streitigkeiten zerrissen
wird.“** Dazu sei sie in der Lage, weil, so Southern, ,menschliches Versagen [...]
durch die Kraft der Heiligen ausgeglichen [wurde], die gleichsam grofie Kraftwerke
im Kampf gegen das Bése waren und die Liicken im Gebiude menschlicher Ge-
rechtigkeit auffiillten.“** Das Resultat sei, so schlussfolgert Brown, eine eigenartig
subjektive Objektivitit: ,,Yet it was a strangely subjective objectivity. For relics were
chosen because they were the remains of people. The supernatural world was built
up of a model of inter person-to-person relationships.“**!

I11. 3. ¢) Der Traum Nebukadnezars

Dass es sich bei der Elfenbeintafel mit dem ,heiligen” Bischof in der Tat um eine
der frithesten bildlichen Darstellungen einer eigenartig ,subjektiven Objektivitit®,
bzw. priziser, um eine visio spiritualis handelt, werden die folgenden Ausfithrungen
belegen. Seit Augustinus wird das gesamte Mittelalter hindurch die visio corporalis
von der visio intellectualis unterschieden, Augustinus differenziert folgendermaflen:
Die wvisio corporalis betrifft das normale Sehen mit den Augen, das Vermigen, iu-
Rerliche Dinge wahrzunehmen.?*? Spirituelle oder geistige visio dagegen bedeutet
das Sehen von Phantasie- oder Traumbildern, das Schauen von Gedichrenisbildern,
wobei in der Schwebe bleiben darf, woher die in das Gedichenis (zuriick-) gerufe-
nen Bilder stammen: Sie kénnen aus der Realitit, aus der reinen Einbildungskraft
oder aus beiden entspringen und miissen somit nicht unbedingt gottichen Ut-
sprungs sein. So wird Nebukadnezar eine spirituelle visio zuteil, dem Propheten
Daniel jedoch eine visio intellectualis, in der er dem Konig die eigentliche Bedeu-
tung des Traumes erklirt.” Die fiir unseren Kontext entscheidende Frage ist, in-
wieweit die visio intellectualis von der himmlischen gliickseligen Gottesschau (An-
schauung Gottes) zu unterscheiden sei. 2

Dass Seher und Verfasser von Visionsberichten in der Regel Ménche waren, be-
stirkt die These, dass es sich beim erwihnten Relief (siche oben) um die Vision ei-

238 BROWN, 1993, §. 77t

239 BrOwN 1993, S. 78.

240 SOUTHERN 1980, S. 137.

241 Vgl. BRowN 1982, 8. 321 und Anm. 63.
242 AUGUSTINUS: De genesi ad litteram, X1-X11.
243 Dan. 5, 5-28.

244 DECORTE 1997, Sp. 1731f.
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nes Bischofs handelt, die der Betrachter beim Anschauen der Elfenbeintafel ,,wahr-
nehmen® soll. Genau genommen wird auf der Berliner Tafel unterschieden, ob es
sich fiir den Bildbetrachter um eine apparitio oder eine visio handelt. Wihrend fiir
die beiden knienden Ménche das Umfeld gewahrt bleibt und sie nicht an einen
anderen Ort oder in einen anderen Zustand versetzt werden, der Bischof fiir sie al-
so eine apparitio darstellt, stellt die Rezeption des Geschehens auf der Tafel fiir den
Betrachter streng gesehen eine visio dar.

Wie spielerisch und doch zugleich héchst differenziert mit diesen Ebenen in dieser
Zeit im Bild umgegangen wurde, soll ein kurzer Blick auf die Illumination zur zu-
vor erwithnten Geschichte Daniels mit dem Traum Nebukadnezars verdeutlichen
(Abb. 76 und Abb. 77): Auf den Seiten fol. 31v und fol. 32r des Bamberger Sakra-
mentars, das um 1000 auf der Reichenau gemalt worden war, sicht man nicht nur
den Traum Nebukadnezars (Abb. 76), also eine visio spiritualis, sondern auch eine
visio intellectualis, die Deutung des Traumgesichtes des Konigs durch Daniel, die er
mit dem Blick auf den schlafenden Kénig aufschreibe (Abb. 77).2*° Er wiederum
iibergibe seinen Schreibgriffel an den Zeichner, der die Vision im gelungenen Spiel
mit den Ebenen in ein Bild umsetzt, das er dem Schreiber wie dem Betrachter vor
Augen stellt. Der schlafende Konig liegt nahe der unteren Bildkante, begleitet von
zwei wachenden und zwei schlafenden Wichtern, wihrend ihm ein englischer Bote
mit segnendem Gestus die visio spiritualis einzugeben scheint. Der gefliigelte Bote
wirkt wie seine beiden Gefihrten im Begriff, aus dem in ein streifiges Grau-Rosa
getauchten Bildgrund aufzutauchen, der die Bildebene des Hintergrundes zu einer
fiir unsere Blicke undurchdringlichen Membran zum Jenseits werden lisst. Davor
jedoch erdffnet sich im Bildmittelgrund der Schauplatz, auf dem Nebukadnezars
visio spiritualis stattfinder: Auf einer Siule steht das Gorzenbild, dass aus seinem
giildenen Haupt, dem silbernen Oberkérper, dem Bronzeleib und den aus einem
Gemisch aus Eisen und Ton gebildeten Fiiflen zusammengesetzt ist. Das Idol spielt
auf diese Weise nicht nur auf die vier Weltalter Ovids an, sondern referiert mit sei-
nem Antlitz und seinem Kompositcharakter ganz konkret auf die antiken Gérrer-
bilder, d.h. genauer auf akrolitoi oder auf chryselephantine Skulpturen.**® Der
Gétze hebt erschrocken die Arme, withrend ihm der Felsbrocken die labilen Unter-

245 WINTERER 2002, S. 125f.

246 Akroliton bezeichnet die griechische Technik, bei der Marmor fiir nackte Kérperteile und
Merallverkleidung fiir den Rumpf eingesetzt wird, wiihrend bei der sogenannten Goldelfen-
beintechnik (oder den chryselephantinen Skulpturen) Elfenbein fiir nackten Kérperteile
und Goldverkleidung iiber den Holzkern eingesetzt wird. Die beriihmrtesten Beispiele dieser
Technik sind die Athena Parthenos und der Zeus von Olympia. Einer ilteren Technik bedie-
nen sich die Griechen, die sogenannte sphyrelator geschaften haben. Dabei handelt es sich
um eine Technik, die vor der Erfindung des Hohlgusses Anfang des 6. Jahrhundert v. Chr. es
ermdéglichte, vollplastische Grofbronzen herzustellen: Man montierte Merallplatten iiber
einen Holzkern. Die Nachrichten iiber die sphyrelatoi betonen das hohe Aleer solcher Kult-
bilder, wie z.B. das vom Himmel gefallene Holzstiick, mit Metall verkleidet, das als Diony-
sos Kadmeios verehrt wurde (PAUSANIAS, 9,12,4). Gorterbilder aus reinem Gold wurden als
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schenkel zerschligt. In der in der linken Bildhilfte ist der Moment festgehalten, der
seinen bevorstehenden Zusammenbruch ankiindigt. Die rechte Bildhilfte er-
schliefit sich den Glossenschreibern zufolge als der Berg, der aus dem zerstoreri-
schen Gesteinsbrocken erwachsen ist. Auf der Reichenauer Buchseite erfihre diese
Geschichte eine typologische Deutung: Der gekrénte Christus der zweiten Wieder-
kehr aus dem neuen Testament, der zwischen Engeln auf dem Berg steht, wird dem
Gorzenbild Nebukadnezars aus dem alten Testament gegeniiberstellt. Dass gerade
den Propheten die Fihigkeit zur Deutung von enigmatischem Geschehen zuge-
schrieben wurde, wird vom Illuminator hier betont. Er nutzt, indem er den Blick
des Betrachters auf die Doppelseite mit dem Blick des Propheten kreuzen lisst, die
darstellerischen und die performativen Moglichkeiten einer Doppelseite.?"” Chri-
stus steht dabei auf der Erde und zugleich iiberragt er das Gowzenbild und reicht bis
in die gottliche Sphiire der oberen Bildkante. Die Aufwertung des Bildes und seiner
Rezeption, so Christoph Winterer, ,werden damit gezielt in die Nihe der Schrift
geriicke, ihre Rolle als Prologe noch einmal bestitigt”. Bedeutend erscheint mir,
dass dem Leser und Betrachter dabei die Méglichkeit der visio intellectualis und
nicht nur eine passive Rolle als unbeteiligter Beobachter zugestanden wird. Die
Rolle des Bildes im Prozess des Wahrnehmens und Verstehens ist nicht nur die ei-
nes Prologes, sondern iibersteigt die verstindige Lektiire. Der Leser wird selbst zum
Seher, sieht im Lesen den Adyog, und erfihrt auf diese Weise eine Gottesvision:
Thm wird eine visio intellectualis zuteil, in der Christus als der Logos ein Entbergen

und ein Verbergen zugleich bedeutet.**®

111. 3. d) Ezechiels Vision

Ein Beispiel, das Visionsformen mehrerer Typen und damit variierende Darstel-
lungsmodi von Heiligkeit miteinander verschrinkt, sind die Miniaturen in der Pa-
riser Handschrift des Ezechiel-Kommentars von Haymo von Auxerre.”*? Auf den
ersten beiden Blittern der Handschrift gehen drei Illuminationen dem Text voraus.
Dabei wird auf der oberen Hilfte der ersten Recto-Seite der Lehmziegel dargestellt,
auf der die Belagerung Jerusalems als warnendes Zeichen fiir das Haus Israel einge-
ritzt werden soll (Ez. 4, 1-3, Abb. 76). Diese Eingravierung einer prophetischen
Gottesweisung in ein Warnbild reprisentiert selbst bereits ein visionires Bild im

heidnisch in der griechischen Kultur betrachtet; bis auf wenige Ausnahmen besaflen nur
Kulturen des Altorientes derartige Objekte. Vgl. HORN 1981, Sp. 895-930.

247 Das Spiel mit der Leitung der Blicke des Betrachters durch die Blicke der Dargestellten
macht die Lektiire einer Doppelseite in einer Handschrift (oder beim Wenden) in der visio
des Betrachters aufeinanderbezogene Seiten zu einem besonderen Reiz fiir das lesende Auge.
Zu dieser Form der ,Auffiihrung von Bildern® und dem dabei entstechenden Sinnspiel siche
SCHNEIDER 2002b.

248 HEIDEGGER 1951, §. 14.

249 Paris, BN, ms. lat. 12302, um 1000, Reichenau, vgl. STIRNEMANN 1991,
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Bild. Dass der Ritzende und damit derjenige, der Gottes Botschaft hért und ins
Bild umsetzt, selbst in der Ausfithrung seiner ,Aufzeichnung® dargestellt ist, ver-
stirkt das Spiel mit den Bildebenen. Ezechiel mit seinem Griffel beugt sich aus der
unteren Blatthilfte in das Bild der oberen und zieht den Rahmen nach. Unterhalb
dieses Bildes vom Ziegelbild und vom Ziegelbildritzen werden die symbolischen
Handlungen, zu denen Gott Ezechiel auffordert, nacheinander aufgezeichnet: Er
ist auf der linken Seite 390 Tage fiir das Haus Israel und auf der rechten Seite 40
Tage fiir das Haus Juda die Schuld tragend und dabei auf beiden Seiten liegend im
zweiten Register zu sehen (Ez. 4, 6). Beide Liegefiguren werden dabei zusammen
von einem Pultdach iiberfangen. Augen, die die lateinische Schriftkultur gewshnt
sind, lesen dabei von links nach rechts. Dementsprechend liegen die beiden Gestal-
ten auch zuerst auf ihrer rechten, dann auf ihrer linken Seite. Die eigendich darauf
folgende Szene, dass sich der Prophet mit unbewegtem Gesicht nach Jerusalem
richtet und mit erhobenem Arm gegen die Stadt weissagt (Ez. 4,7), steht jedoch
links der beiden Liegenden. Im unteren Register wird wiederum in der narrativen
Reihenfolge gesprungen, erst nimmt er sich den Bart ab (Ez. 5, 1), dann wiegt er
die Zutaten fiir das Brot gegen die Hungersnot (Ez. 4, 9-10), dann erfolgt die Ver-
brennung des einen Drittels der Barthaare und die Zerstreuung im Wind des ande-
ren Drittels (Ez. 5, 2-4). Eine Erkldrung fiir das crescendo und die wechselnden Fi-
gurenmaflstibe, jedoch nicht fiir die Spriinge in der narrativen Abfolge bietet Patri-
cia Stirnemann an, die vorschligt, die Abfolge wie folgt zu lesen: ,[L]e rythme du
dernier registre s’accélere vers la droite, d’'un personnage statique a celui sortant a
grandes enjambées.“**® Ein weiteres Argument fiir eine ,lyrische” Interpretation
der sprunghaften Erziihlweise, die man mit einem Jambus hinsichtlich der Hoch-
Tief-Bewegung der Protagonisten vergleichen kénnte, sind die Groflenunterschie-
de der Protagonisten, die Stirnemann ebenfalls fiir die von ihr darin beobachtete
Dynamisierung nach rechts hin, verantwortlich macht.

Auf der Versoseite des ersten Blattes werden in einem kleinen Bildfeld in der obe-
ren Bildhilfte, von einer Architekturrahmung eingefasst, ein Querschnitt durch das
Haus Ezechiels und die dort stattfindende Versammlung mit den Altesten von Juda
dargestellt (Abb. 17). Das Augenmerk leigt dabei jedoch nicht auf der Versamm-
lung, sondern auf der Entriickung des Propheten in ihrer Mitte. Er wird von einem
Strahlenbiindel aus einer halbrunden Wolke erfasst, die ihn darauf sehen lisst, was
in der deutlich groferen, zwei Drittel der Seite umfassenden Abbreviatur des Himm-
lischen Jerusalems stattfinder. Dabei wird das visiondre Element des Spektakels
durch den Dreiviertelkreis am rechten Bildrand verdeutlicht, in dem Ezechiel als
Biiste erscheint und mit einem ganzen Biindel von Strahlen seiner visioniren Blicke
die Szene innerhalb Jerusalems beobachtet. Jerusalem ist dabei verkiirzt wiedergege-
ben: eine halbe Stadtmauer iiberfingt einen Sakralbau, dessen Innenriume jeweils
so angeschnitten sind, dass der Betrachter des Blattes das darin stattfindende Spek-

250 Ebd.
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takel sehen kann. Es ist das Heiligtum Gottes, der Tempel auf dem Tempelberg, in
dem sich die Greueltaten abspielen, von denen Ezechiel berichtet:

In der rechten Bildhilfte sieht Ezechiel folgendes (Ez. 8, 3): ,Ich blickte nach
Norden; da sah ich nérdlich des Tores, beim Eingang, den Altar mit jenem Bild, das
die Eifersucht (des Herrn) erregt.” Diese erste Szene ist ganz am rechten Bildrand in
einer Art Vorhalle zur eigentlichen Agglomeration mehrerer Gebiudeteile zu sehen.
Diese Architekturelemente ergiinzen sich im Bild zu einem Sakralbau, sind jedoch
in der Vision Ezechiels selbst verschiedene Orte, die hier im Bild zu einem zusam-
mengezogen werden. Die Abfolge der Geschehnisse muss dabei von rechts nach
links gelesen werden. Im anschliefenden Raum, der wie alle anderen Segmente je-
weils ein eigenes Dach erhiilt, sicht man die Fortsetzung seiner Vision Jerusalems.

,Ich ging hinein und sah: viele Bilder von abscheulichen kleinen und grofien Tie-
ren und allen Gérzen des Hauses Israel; sie waren ringsum in die Wand eingeritzt.
Siebzig Minner von den Altesten des Hauses Israel, darunter auch Jaasanja, der
Sohn Schafan standen davor. Jeder hatte seine Riucherpfanne in der Hand und
der Duft der Weihrauchwolken stieg empor.” (Ez. 8, 10-11)

Der eigendiche Gétzendienst erfolgt in der nichsten Kammer, hier wird das Bild
deutlicher als es der Text der Vision selbst ist:

Er sagte zu mir: Hast du gesehen Menschensohn, was die Altesten des Hauses Is-
rael im Finstern treiben, jeder in der Kammer seines Gérrerbildes? Sie denken:
Der Herr siecht uns nicht; der Herr hat das Land verlassen.” (Ez. 8, 12)

Dieser Teil ist zugespitzt auf den Riickfall in den Unglauben, das Gozenbild wird
von seinen Anbetern umringt, die sich auf den Boden niedergeworfen haben. Seine
Nacktheit wird noch betont durch die schamvolle Geste des Idols. Noch schreckli-
cher befindet der Herr in der Ezechielvision die Sonnenanbeter:

,Dann brachte er mich zum Innenhof des Hauses des Herrn. Am Eingang zum
Tempel des Herrn, zwischen Vorhalle und Alrar, standen etwa fiinfundzwanzig
Minner, mit dem Riicken zum Tempel des Herrn, mit dem Gesicht nach Osten.
Sie beteten nach Osten gewandt, die Sonne an.” (Ez. 8, 16)

Diese Darstellung weicht in mehreren Punkten von vergleichbaren Darstellungen
etwa in der Ripoll- oder Rodabibel (Abb. 18) ab: Die Idolatrie als siindhafter Ake
wird ins Zentrum geriickt, das gesamte Szenario ist auf einen konkreten sakralen
Ort zu beziehen. Die Anspielungen auf ein Kirchengebiude und auf pagane Gét-
terbilder in einem konkreten Kultort mit einer religisen Ritualpraxis sind in der
scheinbaren Einheitlichkeit des Raumes und einer nachvollziehbaren liturgischen
Handlung deutlich artikuliert.

Das Gétzenbild im Pariser Ezechiel-Kommentar gleicht den Géwzenbildern der
karolingischen Handschriften (Vgl. Kap. 11, 2), steht auf einem Sockel, ist minn-
lich, nackt und in seiner Gréfe, anders als bei Darstellungen des gleichen Themas
in Riesenbibeln, auf den Handlungsraum bezogen. Fiir das Verstindnis der Ereig-
nisse in den Miniaturen reicht die Kenntnis der Ezechielstellen, es bedarf nicht des
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Kommentars der vorliegenden Handschrift.”! Fiir die Darstellung des Gotzenbil-

des bietet der Kommentar des Haymo von Auxerre in derselben Handschrift eine
aufschlussreiche Erdrterung verschiedener paganer minnlicher Gottheiten, adoni-
des, und deren physischer Anziehungskraft durch ihr grofles Geschlecht auf das
weibliche Publikum.*>

Wiihrend es sich bei den ersten beiden Miniaturen auf Vorder- und Riickseite
des ersten Blattes eindeutig um Darstellungen der Ezechielvision handelt, scheint
es sich bei der dritten, die als Halbbild iiber dem Textanfang steht, auf den ersten
Blick um ein klassisches Autorbild zu handeln, der sich fiir die geistigen Illumina-
tionen bedankt, deren Friichte dann auf den folgenden Seiten zu erwarten wiren
(Abb. 17). Dass sich jedoch bei genauerem Hinschauen, und vor allem bei der Zu-
sammenschau der beiden Seiten der geéffneten Handschrift eine andere Les-Art
bzw. ein Spiel mit Imagination und Vision durch den ,sehenden® Leser ergibt, wer-
den die folgenden Ausfithrungen zeigen.”>® Handelte es sich bei der Miniatur auf
fol. 2r um ein Autorbild, stellte die kniende Figur Haymo von Auxerre dar, der sich
iiber seine Bank vor dem Propheten oder Gott verneigt. Der fehlende Kreuznim-
bus bei dem stehenden Heiligen und ein Blick auf den Textbeginn, der hier zu-
gleich wie ein Bildtitulus fungiert, offenbaren, dass es sich nicht um Haymo, son-
dern um Pater Heldricus handelt. Er hat seine Knie vor dem heiligen German ge-
beugt, seine Hinde sind bereits leer, der Heilige erteilt ihm einen Segen, die
Ubergabe der vorliegenden Handschrift ist schon erfolgt, wenn man das Attribut
des Buches in der Rechten des heiligen German so interpretieren méchte. Dieser
Heilige und die Bezeichnung des Knienden als Heldrich bekriftigen die Datierung
der Handschrift in die Zeit um 1000 und eine Lokalisierung der Handschrift in

251 Anders sicht das STIRNEMANN 1991, §. 95: ,Entre les deux arbalétriers, se dresse la poéle,
,comme une muraille de fer, son manche fiché dans le cadre de I'image, et au fond de la
poéle, de la viande en train de frire. Lexplication de ce dernier déail dépend étroitement du
commentaire. Selon Haymon, la brique représente Jérusalem et la poéle la sévérité de Dieu
envers son peuple.”

252 HaYMO VON AUXERRE: Ezechielkommentar, Paris, BN, ms. lat. 12302, fol. 39: ,,Quidam co-
dices habent Adonidem quod utrumaque dici potest et Adonem videlicet er Adonidem. Facit enim
Ado, Adonidis, Adonidi, Adoniden et Ado, Adonis. Unde Virgilius narvat, paridem pecora pavisse
Adonis. (Eclogae 10, 17-18). Fuit siquidem vir gigas de Lapsaco civitate Hellesponti, ut fabule
poetarum narrant, magnum genitale habens. De qua proiectus est propter virilis membri magni-
tudinem in cui honori mulieres Israelitarum templa et simulacra aedificabant ad instar femi-
narum et adorabant eum atque offerentes ei ostias et incensa luxuria bantur ante eum. Unde legi-
tur in Regum volumine (3 Reg. 15,13) quod ab rex amovit matrem suam ne esset sacerdos vel
princeps in templo Priapi. Idem enim qui appellatur his ab Ezechiele Ado, appellatur illic Pria-
pus. Tradunt autem eum mense Iulio ab hac luce excessisse. Cuius mortem vertente anni circulo
solebant, mulieres plangere, sicut et iste mulieres aiebant (agebant) de quibus propheta nunc lo-
guitur”. ]. ]. Contreni schreibt diese Kompilation Heiric, einem Schiiler von Haymon und
dem Loup de Ferrieres zu, nach STIRNEMANN 1991, S. 102, Anm. 11.

253 Zum ,Sinnspiel” bei der Lektiire von Handschriften der Zeit um die Jahrtausendwende vgl.
SCHNEIDER 2002b.
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das Skriptorium von Saint-Germain in Auxerre. Die Miniatur verschrinkt somit
das Bildformular des Autorbildes mit dem des Stifterbildes. Zeitgenéssische Paral-
lelen fiir ein solches Stifter- bzw. Reprisentationsbild”* finden sich im Gero-Co-
dex® und im Hillinus-Codex**®, die jedoch beide Male den heiligen Petrus als
Empfinger darstellen. Einziger Fall einer Ubergabe an den heiligen Klostergriinder
ist in der Reihe von vier Ubergaben im Hornbacher Sakramentar zu finden, in der
die Stiftung, das Buch selbst im Bildzyklus vom Schreiber an den Auftraggeber, von
diesem an den Patron und vom heiligen Pirmin iiber Petrus an Christus iibergeben
wird. Das Fehlen einer ikonographischen Tradition verdeutlicht die Einzigartigkeit
der Bilder im Pariser Ezechielkommentar, Patricia Stirnemann bezeichnert aus die-
sem Grund die Bilder und den Text der Handschrift als Hapax.?*” Stifterbilder the-
matisieren in hochst differenzierter Weise die per se nur mit Briichen in den Reali-
titsebenen des Bildes darstellbare Begegnung von Stifterfigur und beschenktem
Heiligen, Christus oder Maria. Der Kontakt zwischen der Realititsebene des Stif-
ters und der des Beschenkten, eigentlich bereits im Jenseits Weilenden ist nicht nur
iiber einen grundsitzlich visioniren Charakeer des Bildes einer solchen Begegnung
zu erkliren. An eine solche wurde nie gedacht, vielmehr war im Bildverstindnis ei-
ner solchen Darstellung die Manuskriptseite oder die Bildfliche des Wandbildes als
fiktciver Ort der Begegnung von irdischem Stifter und himmlischem Beschenkten
vorausgesetzt. Die Berithrungspunkte der beiden Bildwirklichkeiten, also zwischen
Heiligkeit und irdischer Prisenz, werden jeweils mit besonderer Aufmerksamkeit
im Bild inszeniert. So sind die beiden Protagonisten in der halbseitigen Miniatur
nicht nur von zwei unverbundenen, verschiedenen Baldachinarchitekturen iiber-
fangen, sondern ihre Kommunikation ist nur mehrfach gebrochen im Bild artiku-
liert. Der Blick des Knienden ist eigentlich an dem Heiligen vorbei auf die andere
Seite gerichtet. Den Segen des heiligen German scheint Heldrich mehr im Geiste
zu empfangen, zumal auch der Heilige nicht wirklich, aufler mit seiner Geste, auf
den knienden Pater bezogen ist, sondern aufrecht in seiner Nische steht und iiber
Heldrich hinwegzublicken scheint. Er wirke, als ob er sich auf den Fortgang des
Kommentars zur Vision konzentriert und erscheint dabei wie ein virtueller Zuhé-
rer Haymons. Text und Bild sind ziemlich raffiniert miteiander verschrinke: Die
Bildfolge nimmt die Heilsgeschichte des folgenden exegetischen Textes, in der ori-
ginellen Umsetzung im Bild voraus.

Die Allusion auf den visiondren Schreiber lisst sich iiber die ikonographische
Referenz zum Autorbild noch einen Schritt weiter verfolgen. Der Blick von Held-
rich ist fiir den Betrachter der aufgeschlagenen Handschrift auf die Nachbarseite,
von fol. 2r auf fol. 1v, gerichtet: So erscheint Heldrich selbst als Visionir der Visio-

254 Fiir eine Zusammenfassung der Diskussion um die Begriffe Stifterbild und Reprisentations-
bild siche BEUCKERS 2002.

255 Hessische Landes- und Hochschulbibliothek Darmstadr, Hs 1948, fol. 6v, Abb. in BEUK-
KERS 2002, S. 78.

256 Dombibliothek Kéln, Hs 12, fol. 16v, Abb. bei BEUCKERS 2002, S. 86.

257 STIRNEMANN 1991, §. 93.
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nen von Ezechiel. Hierbei entsteht der seltene Fall, dass die Bedeutung des lokalen
Heiligen, seine Mittlerrolle und die Bedeutung seiner imaginierten Person, kurz:
seine visiondre Erscheinung sowie seine Heiligkeit fiir den Stifter wird unmittelbar
in Beziehung gesetzt zu dem vom Propheten Ezechiel verkiindeten Geschehen nach
dem jiingsten Tag. Die Verschrinkung der verschiedenen Historizititen der darge-
stellten Protagonisten in der Betrachtung der beiden Bildseiten ist fiir den kiinstle-
rischen Umgang mit Heiligkeit in der Zeit um 1000 héchst aufschlussreich. In
diesem Sinne kann die Doppelseite als bildlicher Kommentar zum Verhilenis von
lokalem Heiligenkult und paganer Gétzenbildverehrung gelesen werden.

Es stehen sich dabei auf der Doppelseite der Dank an einen lokalen Heiligen
und die Danksagung des knienden Heldrichs an ein Bild des heiligen German und
die Vision der Gotzenverehrung im Tempel von Jerusalem durch die Israeliten ge-
geniiber. Der ,Aktualisierung” des lingst vergangenen Frevels, den Ezechiel vorher-
geschen hat, durch die Anleihen an eine moderne Kirchenarchitektur mic Tonnen-
gewolbe und eine seit der Karolingerzeit verbreitete Darstellungsweise der Gorzen-
bilder steht die ,Historisierung™ des Texts auf der anderen Seite gegeniiber: Es wird
eine antikisierende Majuskel verwendet, die sich, wenn nicht das verschlungene ,s*
im Namen des Propheten eine Entstehungszeit um 1000 verraten wiirde, nur
schwer datieren liefle.” Vergleicht man die turbulente Proskynese der Gétzenan-
beter vor dem nackten, beschimt auf seinem Sockel stehenden paganen Gott mit
dem andichtig niederknienden Pater vor dem segnenden Heiligen im eleganten
Ornat und wiirdevollen Habitus, werden in der Gegeniiberstellung auf der Dop-
pelseite die Unterschiede von Heiligen- und Gétterkult hervorgehoben und die
Kontinuititen vernachlissigt.

Die Kraft der Heiligen und ihrer sie reprisentierenden Statuen manifestiert sich
in ihrer miihelosen Auflssung regionaler Machtstrukturen, an die in den Viten
Zyklen im Kirchenraum erinnert wird.”*” Damit wird der sakrale Ort zugleich zu ei-
nem Ort der Rechtssicherheit, der Heilsgewissheit und nicht zuletzt zu einer ,Arzt-
praxis”, kurz: zu einem Ort, an dem ein Gabentausch zugunsten des unterdriickten
oder darbenden Individuums iiber das Bild vollzogen werden kann. Auf diesen Pro-
zessen des Austausches mit Bildern wird die Aufmerksamkeit im folgenden Kapitel
liegen.

258 Die Praxis, fiir einzelne Kapiteliiberschriften oder besondere Textpartien diese Majuskeln
alla antiqua zu verwenden, ist seit der spiten Karolingerzeit und bis in das zwilfte Jahrhun-
dert nachweisbar.

259 Ob der Raum, den sich diese Reliefskulpturen in den Kapitellen der Abteikirche von St. Be-
noit-sur-Loire erobern, deshalb zwischen miichtige Képfe mit starren, betonten Blicken ein-
gespannt ist, ist nicht zu klidren.
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IV. SCHATZGESTALTEN

Scharzstiicke sehen in der Regel so aus als wiren sie irgendwie einzigartig, als wiren
sie Relikte oder Fundstiicke. Sieht man von dem vormodernen Kélner Massenver-
trieb von Ursula-Biisten einmal ab, sind sie es auch. In ihrer Erscheinungsgestalt,
der phantasievollen Inszenierung ihrer Herkunfts- oder Entstehungsgeschichte,
wird die Einzigartigkeit der Schatzstiicke deutlich gemacht und ist bei ihrer Prisen-
tation im religiésen Ritual beispielsweise bei der Stiftung von Realprisenz von Be-
deutung. Die Vielfale betrifft sowohl die Funktion als auch die formale Gestalt, et-
wa die gestaltete Oberfliche.

So heterogen Form und Funktion von Schatzstiicken sind, sie verfiigen dennoch
oft iiber ein gemeinsames Kriterium: Thre Gestalt gleicht einem bricolage.! Thr Er-
scheinungsbild scheint zugleich Produkt und Zeichen zu sein fiir den steten Wandel
der Gestalt des Schatzstiickes. Es ist entweder das Ergebnis eines regen Gabentau-
sches mit dem Schatzstiick oder ist aus heterogenen Fragmenten, Diebesgut und
kostbaren Materialien zusammengefiigt. Schatzobjekte sind wandelbare Objekte,
wollen und sollen auch so aussehen, nicht zuletzt um die zirkuliren Prozesse des Ge-
bens und Nehmens, den materiellen und den imaginiren Austausch mit dem Jenseits
zu verdeutlichen. In der kunsthistorischen Bearbeitung dieser Objekte hat bislang
das Kriterium des bricolage als Qualititsmerkmal wenig Beachtung gefunden.’

Schatzkunst ist nicht nur gelungen, wenn sie formalischetisch gelingt, d.h. in-
dem sie einer Form, einer Idee, einem kiinstlerischen Zeitgeschmack, kurz: einem
neuzeitlichen Kunstbegriff folgt. Der Reprisentation einer geschlossenen Form oder
einer Werkidee verweigern sich die beiden Beispiele, die ich gleich eingehender be-
trachten werde, allerdings nur auf den ersten Blick: Sie wirken zunichst nicht einer
hoheren Idee wie der des artificiums verpflichtet, das den mittelalterlichen Kiinstler
befihigt, ein opus zu schaffen. Vielmehr erzihlen die einzelnen Fragmente verschie-
dene Entstehungsgeschichten, Einzelteile dieser Werke seien vom gottlichen Schop-
fer und der Natur geschenkt, von antiker Meisterschaft gezeugt, von frevelhaften
Hinden gestohlen oder den biésen Heiden entrissen worden. Was jedoch bedeutet
ihre zusammengesetzte Gestalt fiir sie als Objeke der Schatzkunst? Wie und nach
welcher Idee fiigte man die heterogenen Bestandteile zusammen, wie wurde Diebes-
gut zum Kultobjekt im Gorttesdienst? An sehr verschiedenen Schatzobjekten méch-

1 LEVI-STRAUSS 1962. Der Begriff wurde erstmals von Thomas Head auf mictelalterliche
Kunst angewandt, seine Bedeutung jedoch nicht weiterausgefithre. HEAD 1997, hier: S. 65.

2 Zur Geschichre der Schatzbildung seit der Antike siche CAILLET 1996 sowie TODESCHINI
2002, CANETTI 2002 und Bacci 2003.
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te ich zeigen, wie der , Tauschhandel” der Gliubigen mit Schatzkunst, das zusam-
mengesetzte Aussehen und ihre Entstehungsgeschichte an einem Prozess der Verwi-
schung der Grenzen von Diesseits und Jenseits mafigeblich beteiligt war.

IV. 1. Der Gabentausch im Liber miraculorum

Wer die heilige Fides nur aus Reproduktionen kennt, der wird in Anbetracht ihrer
schillernden Gestalt im Halbdunkel des Kirchenraumes erst einmal staunend niher
treten. Die publizierten Abbildungen, gleichmiflig ausgeleuchtet und mit gleiffen-
den Lichtreflexen verdeutlichen in erster Linie den sezierenden Blick der Kunsthi-
storiker auf eine ziemlich heterogene Skulptur. Seit ihrer Entstehung als Halbfigur
im neunten Jahrhundert waren ihrem Erscheinungsbild, wie bereits diskutiert, in
jedem Jahrhundert neue Elemente hinzugefiigt worden: um die Jahrtausendwende
der Unterkérper und ihr Thron, die aufwendig mit zahlreichen Gemmen besetzten
Borten sowie die Krone. In den folgenden Jahrhunderten die Kristallkugeln, die
Ohrringe, einzelne Edelsteine, Gemmen, Emailplatten usf.

Ganz anders, nimlich jung, schén und unwiderstehlich tritt die heilige Fides im
Liber miraculorum auf: In mehreren Visionen artikuliert sie explizit ihre teuren Wiin-
sche und will, individuell differenziert, ganz bestimmte Gaben haben. Die Wunder-
berichte von Bernard von Angers des beginnenden elften Jahrhunderts erzihlen, wie
ihr Glinzen bzw. ihr Blick anzeigt, ob die individuellen Wiinsche erhért worden
sind. Uber dieses Bezugsgeflecht des Tauschens, Opferns, Bittens und Kommunizie-
rens erwirbt und behauptet das Kultbild seine Bedeutung und Stellung in der Gesell-
schaft.” Es kann nicht nur zur Andacht dienen oder zum Glauben bekehren, sondern
auch heilen, befreien, Urteil sprechen oder anderes Unheil abwenden. Besonders fiir
Arme und Schwache stellt es eine Instanz dar, die {iber die weltlichen Machtstrukeu-
ren erhaben ist und bei erlictenem Unrecht Abhilfe schaffen kann, so zumindest will
es uns Bernard von Angers glauben machen. Der Wirkungskreis des Kultbildes reicht
nicht nur weit iiber das religiése Zeremoniell hinaus, sondern verleiht der ,sakralen
Sphire” auch im Kontext von ,profanen” Handlungen, wie z.B. bei Rechtsakten,
Sichtbarkeit: Die Prisenz der Heiligen, verkorpert und sichtbar in der Statue sowie
garantiert durch die Reliquie, stiftet Heiligkeit und/oder stellt die ,wahre* Ordnung
her. Anders als in der Neuzeit wurde im Mittelalter hinsichtlich der Wirkungsmacht
nicht unterschieden zwischen Heiligenbild oder Reliquie.”

3 Zum Gabentausch und seiner Rezeption seit Mauss 1950, siche BISTERVELD 2000, ALGAZI/
GROEBNER/JUSSEN 2003, bes. die Einleitung sowie JusseN 2003a und Jussen 2003b.

4 Die Quellen zeigen, dass die Gliubigen dem Heiligenbild oder der Reliquie eine absolute
Wirkmacht zutrauten, Fiir die spitere Zeit — im Kontext ihrer Visualierung — gilt, wie
Richard Trexler nachgewiesen hat, dass Reliquien geringere affekrive Kriifre auslésten als Bil-
der, weshalb anthropomorphe Reliquiare geschaffen wurden oder der Besitz des vollstindi-
gen Heiligenleibes angestrebr wurde. Vgl. TREXLER 1980, S. 57-63.
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Die heilige Fides weifl genau, was sie will, entsprechend werden andere Ge-
schenke und Opfer erwartet. Die , Tauschpartner” der heiligen Fides sind unter-
schiedlichster Herkunft und haben ausgesprochen individuelle Bediirfnisse oder
Schuldverhiltnisse. So fordert die heilige Fides nicht nur Gaben vom Bischof so-
wie von der adligen Frau Arsinde, die sich Kinder wiinscht und erst nach dem
Opfer den zwei gewiinschten Sohnen Raimund und Heinrich das Leben schenkt
(LM 1.19), sondern auch von Pilgernden (LM 1.20 und 1.21). Auffillig ist, dass in
allen diesen Wunderberichten mit Gaben bzw. Opfern die Betonung darauf liegt,
dass von Fides ganz bestimmte Schiitze zur Opfergabe bestimmt werden und Ga-
ben im gleichen Materialwert fiir Fides keinerlei Bedeutung haben. Die Heilige
gibt keine Ruhe, bis ihr nicht ein spezifischer Ring z.B. ,der wunderbarste Ring,
in dem ein strahlender Jaspis eingeschlossen ist“ (LM 1.21), ein bestimmtes Paar
Armreifen oder eine spezifische Schliefe aus Gold oder der beste Falke (LM 1.23)
iibergeben wurde. Gaben, die ihr missfallen, gibt es niche, lediglich Goldgaben,
die das cigentliche Wunschobjekt ersetzen sollen. Diese werden dankend akzep-
tiert und weiterhin auf dem gewiinschten Geschenk bestanden. Wird ihr das ge-
wiinschte Stiick verweigert, dann erscheint sie den zégernden Damen so lange in
Visionen, bis sie das geforderte Schmuckstiick der Statue iibergeben. Wenn die
nichdichen Erscheinungen nicht zu dem gewiinschten Ergebnis fithren, verhext
sie die ausgewiihlten Spenderinnen bisweilen auf ziemlich unheimliche Weise:
Z.B. werden sie von einem feurigen Fieber heimgesucht (LM 1.18). Es wird auch
berichtert, dass die Frau erst dann ein ersehntes Kind empfingt, wenn ein bestimm-
ter Armreif die Statue oder den Altar schmiickt (LM 1.19). Bisweilen droht auch
eine Frithgeburt oder der Finger, an dem der noch nicht iibergebene vererbte Ring
sitzt, schwillt so stark an, dass das Fleisch den Ring einschliefit: Die Heilige, die
um ihr Erbe von der ersten Frau Austrins, Stephana, betrogen wurde, indem des-
sen zweite Frau Avigerna den Ring trug, den ihr Stephana zugedacht hatte, bestraft
dieses Unrecht mit ,himmlischen® Schmerzen. Erst als sie zwei Nichte in der Kir-
che wachend und biiffend verbracht haben, kénnen die Schmerzen gelindert wer-
den. Als sich Avigerna schneuzt, fliegt der Ring von ihrem Finger und landet unter
lautem Getose auf dem Kirchenboden. Die Macht der Heiligen wird deutlich in
der Schilderung der saumigen Spender: Diejenigen, die nicht freiwillig die Gabe
iibergeben, die von der Heiligen erwartet wird, werden mit Krankheit und
Schmerzen bestraft. Sie werden von einem Fieber befallen, das die unwilligen
Spender von einem inneren Feuer erglithen ldsst. Fides setzt ,,himmlische® Druck-
mittel ein, die dem Gabentausch jeglichen Charakter von Freiwilligkeit entbehren
lassen. Dass es bei diesen Gaben nicht nur um symbolische Gaben, sondern ganz
konkret um Besitz geht, verdeutlichen mehrere Wunder des Liber miraculorum.
Dariiber hinaus wird eine explizite Warnung an diejenigen ausgesprochen, die sich
am Besitz der Christen, der Kirche und vor allem dem Erbe der Heiligen vergrei-
fen:

~Hart, ihr Pliinderer und Verwiister der Giiter der Christen, wie unausweichlich
die Geiflelungen und die gerechten Urteile Gottes sind. Seine Rache weicht vor
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keiner Macht zuriick, und wenn sie in der Gegenwart verschont, wird sie in der
Zukunft umso schwerer treffen.’

Die Bedingungen, die von beiden Seiten, den gebenden Menschen und der heili-
gen Fides, diktiert werden, verdeutlichen die Handelsprinzipien stirker, als das im
religiosen Opferritual iiblich ist:

,Gib mir — sagt sie — die goldenen Armreifen, die Du hast, geh nach Conques
und lege sie auf den Altar des Erlésers. "

Worauf Arsinde, die sich selbst als Siinderin bezeichnet, jedoch nicht einfach tut,
was ihr befohlen wurde, sondern ihrerseits Gegengaben aushandelt:

,Oh heilige Herrin, wenn durch Dich Gott mich einen Knaben empfangen lisst,
werde ich, was Du befiehlst, mit freudigem Herzen ausfiihren.”

Fides garantiert ihr die Erfiilllung dieses Wunsches durch den Allmichtigen (omni-
potens creator), wenn sie sich dem Wunsch der heiligen Fides nach ihren goldenen
Armreifen (manicae aureae) nicht versagt.® Durch die Heilige wird Gott ihr minn-
liche Nachfahren geben (mascula prole fecundari dederit). Ungewshnlich und cha-
rakreristisch fiir die Zielstrebigkeit der heiligen Fides, die sich auf diese Weise ihre
Kirchenausstattung zusammensammel, ist auch, dass Arsinde hier wegen ihres Be-
sitzes, den goldenen Armreifen, und nicht etwa wegen ihrer Tugendhaftigkeit oder
wegen cines besonders demiitigen Lebenswandels ausgewihlt wird.

Von den Frauen, zumeist adligen Damen, erwartet Fides also spezifische Opfer.
Sie ist besonders erpicht auf Edelsteine oder Schmiickstiicke, an denen das Herz
der Frauen besonders hiingt, d.h. an weltlichem, verginglichem und iiberfliissigem
Besitz. Die heilige Fides erscheint ihnen zu nichtdicher Stunde und erbittet von ih-
nen einen bestimmten Ring, wunderschéne Armbinder, goldene Schliefen oder
Obhrringe usf. Diese Wiederverwendung weltlicher Juwelen zur Zierde eines christ-
lichen Altars wird bereits von Fortunatus Venantius in seiner Vita der Heiligen
Kénigin Radegund berichtet. Diese hiindigt alle ihre weltlichen Schitze, ihre Edel-
steine, ihre kostbaren Gewinder, Handschuhe sowie mit Edelsteinen besetzte
Schnallen aus Gold an den Altar aus, damirt sie zu dessen Schmuck (einem Kreuz)
wieder verwendet werden.”

5 LM 1,11, S. 108: ,Audite, rapaces et christianorum bonorum vastatores, quam inevitabilia sunt
Sflagella Dei et iusta iudicia. Cuius wltio nulli cedens potentie, si parcit in presenti, gravius feviet
in futuro."

6 LM 1,19, 8. 120: .Da mihi — inguit — manicas aureas quas habes, pergensque ad Conchas, are
sancti Salvatoris superponito eas.”

7 LM 1,19, 8. 120: ., O sancta hera, si per te Dens me mascula prole fecundari dederit, id libenti
animo quod iubes exequar."

8 Dieses Wunder ist auch einer der wenigen Fille, in der die konkrete Verwendung der Gabe
explizit benannt wird. Die Geschenke wurden fiir das Antependium des Haupraltares ver-
wendet: ,Hee postea manice in opus tabule fuerunt consumpte.” LM 1,19, S. 120.

9 . Similiter accedens [ ...] felix regina, [...] stapione, camisas, manicas, cofias, fibulas, cuncta awro,
quaedam gemmis exornata per circulum, sibi profutura sancto tradit altario.” Vgl. Vita I von
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Ebenso ambivalent sind ihre Attribute, Votivgaben und aufgesetzten Schmuck-
stiicke der heiligen Fides: So spielen z. B. gerade Tauben, ein denkbar ambivalent
konnotierter Vogel, in ihrer Passionsgeschichte und in den Berichten von ihren
Wundern eine zentrale Rolle. Sie sind nicht nur ihre gefliigelten Boten aus dem
Himmel, ihrer eigentlichen Residenz. Im Liber miraculorum tragen sie ihre ausge-
rissenen Augipfel davon und setzen den Geblendeten neue Augenpaare ein. Dar-
tiber hinaus zierten vermutlich tatsichlich ehemals zwei Tauben die Statue der hei-
ligen Fides, die ihr von Bernard, Abt von Beaulieu und spiter Bischof von Cahors
cher unfreiwillig ,geschenkt” werden (vgl. Kap. III. 1. a). Er will sich zunichst
nicht von den Tauben trennen, die Fides explizit einfordert und ihm daher im
Traum erscheint. Als er ihr zunidchst Gold von gleichem Gewicht und — wie er
dachte — gleichem Wert schicke, bedankt sich die heilige Fides, erscheint ihm je-
doch nichtsdestotrotz erneut und besteht darauf,

JAber als er wieder eines Nachts schlief, erschien dieselbe Vision und driingte thn
nicht weniger als zuvor dazu, ihr die Tauben zu schenken, denn er kénne sie in
keiner Weise zufrieden stellen, auch wenn er ihr all sein Gold iibergebe, aufer er
schenke ihr ebenfalls die Tauben. Schliefflich wurde er gegen seinen Willen dazu
veranlasst, die goldenen Tauben gleichsam als Gabe zu spenden, und setzte sie als
denkwiirdigen Schmuck auf die Stiitzen ihres Thrones.“!”

IV. 1. a) Fides als Fesselkiinstlerin — Rache und Strafe
im Liber miraculorum

Der gute Geist im Kerker

Wihrend die Frauen, vor allem die adligen Damen, und die Priester sowie die Bi-
schife Schmuckstiicke, die von ihnen besonders geliebt werden, gleichsam als Lie-
bespfand an die heilige Fides tibergeben miissen, um das Wohlwollen der Heiligen
zu verdienen, erwartet sie von allen anderen Miénnern Anderes. Nach der Befreiung
von zu Unrecht gefangen genommenen Minnern weist Fides sie an, ihre Fesseln
ihrer Statue zu iibergeben. Die Heilige betreibt mit den eingeforderten Gaben eine
regelrechte Gabenpolitik, um ihren irdischen ,Kunst-Kérper®, ihre Statue, als auch
ihre Residenz, die Kirche, und besonders den Bereich um den Haupraltar zu
schmiicken.'' Auf diese Weise wird ihr Bild zu einem sich in permanenter Verinde-

Venantius Fortunatus. Die zweite Vita wurde von einer befreundeten Nonne verfasst.
DELARUELLE 1953 und 1987.

10 LM I, 16, 8. 116F.: At vero cum rursus una noctium sopiretur, eadem visio apparuit, nec minus
instans dari sibi columbas, nec ullo modo sufficere posse, etiam si totum aurum suum erogaret, nis
daret et columbas. Postremo, invitus, idem tamguam depositum aureas rededere compellitur co-
lumbas postibusque illius cathedre decus memorabile superposuit.”

11 Dass hinter der fordernden heiligen Fides die Interessen eines ambitionierten Klosters stan-
den, das um seine Auflésung zugunsten der konkurrierenden Klosterneugriindung in Figeac
kiimpfte, wird hier jeweils vorrausgesetzt und mirgedacht. Interessant ist trotzdem, auf wel-
che Weise sich das Kultbild instrumentalisieren lief und die Mirakelaktivicit der Heiligen
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rung befindlichen bricolage von hinzugefiigten und an ihr befestigten Geschenken.
Auf diese Weise kann sie ihrerseits zu weiteren Schenkungen anregen.'?

Fiinfzehn zu Unrecht Gefangene schmiicken die Kirche von Conques mit ihren
Fesseln, nachdem sie von Fides — in ihren Wundergeschichten tiber die vier Biicher
verteilt — von ihren Fesseln und Ketten befreit worden sind. Thren Peinigern entkom-
men, iiberreichen die Befreiten der heiligen Fides ihre Fesseln, die dann oberhalb der
Girter an Eisenstangen um den Altar aufgehiingt werden, wie es auch auf dem Tym-
panon des Hauptportals in Conques zu sehen ist. Auch mit den Minnern springt sie
wenig zimperlich um. Entrichten sie nicht sofort ihren Dankesbeweis mit materiel-
len Gaben (Kerzen reichen der heiligen Dame in der Regel nicht) und iibergeben sie
Fesseln, Ketten, Feilen, Himmer etc., wird sie ungeduldig und erscheint ihnen in
einer Vision erneut und fordert ungeduldig Gegengaben fiir die geschenkte Freiheit.

Im vierten Buch des Liber miraculorum kann man eine aufschlussreiche Ge-
schichte dieser Art lesen, die bisher keine Beachtung gefunden hat. Dieses Buch
wurde vermutlich zwischen 1030 und 1040 geschrieben.'? Das Wunder berichtet
von dem Knecht Robert, der von dem grausamen Adalelmus gefangen genommen
wird, dessen Boshaftigkeit mit dem Tyrann Phalaris verglichen wird.'"* Dieser Ty-
rann hatte eine Schwiche fiir geschmiedete Folterkammern zur Stillung seiner per-
versen Vorlieben. Perillus hatte ihm einen eindrucksvollen Bronzestier geschaffen,
der tiuschend lebensecht wirkte. Jedoch nicht nur von dessen lebendigem Ausse-
hen erzihlte man sich, sondern vor allem von seinem lebendigen Gehalt: Der Ty-
rann lief} darin seine Feinde bei lebendigem Leibe zu Tode résten: ,[ Qui eneo tauro
inclusos vivos concremabat homines*." Fiir den adligen Sklaven Robert lisst Adalel-
mus eine auf den Kérper mafigezimmerte Holzkapsel anfertigen. Derart einge-
zwiingt werden ihm auch noch die Hinde mit zu kleinen Fesseln zusammengebun-
den. Innerhalb weniger Zeilen werden der Missbrauch von antiker Skulptur durch
einen heidnischen Tyrannen und die positive Wirkung der Konsultation der heili-
gen Fides in Conques gegeniibergestellt. Da die heilige Fides immer wieder Fesseln
von Gefangenen wie die von Robert auf wunderbare Weise aufspringen lisst, bis sie
ihm schliefilich selbst erscheint und ithm zur Flucht aus seinem héolzernen Folterki-
fig verhilft, so ist Folgendes daraus zu schliefen: Die Skulptur der heiligen Fides
trigt zwar die tote Maske eines heidnischen Herrschers, ist in der zeitgenossischen
Vorstellungswelt jedoch von gottlicher Wirkungsmacht im Innern nicht zuletzt
durch die in ihr verwahrte Reliquie beseelt. Diese irdischen Reste der ebenfalls
durch die Willkiir eines paganen Herrschers bei lebendigem Leib verbrannten Miir-

propagiert wurde. Wichtigste Schrift hierfiir ist, und hier schliec sich der rhetorische Zir-
kel, der Liber miraculorum.

12 Auf die Anregungen zur Stiftung durch die sichtbare Inszenierung fritherer Geschenke und
ein Vorbild fiir erfolgreiche ,Gabenpolitik®, den Schawz von St. Denis, hat Philippe Verdier
hingewiesen, vgl. VERDIER 1987.

13 LM, S. 65.

14LM1V,7,8. 232,

15 Ebd.
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tyrerin ,verlebendigen® sich in Erscheinungen, Visionen und in der Statue der Hei-
ligen. Wihrend antike Skulpturen dagegen hohl und leblos sind und zudem miss-
braucht werden kénnen, indem sie von Tyrannen oder Dimonen mit Leben gefiillt
werden, reprisentiert die heilige Fides eine konsultierbare und fiir Gerechrigkeit
sorgende, ,lebendige” Instanz. Der Kontrast zu den hohlen Gétzen kénnte deutli-
cher nicht ausgedriickt werden: Die Statue der heiligen Fides wird nicht nur durch
den Glanz ihrer Goldhaut und iiber die Beseelung durch die Reliquie, sondern
auch durch die Gaben der Gliubigen zum ,Leben® erweckt. Nicht nur die Heilige
lebt in ithrem Bild, sondern das Bild selbst ,lebt*.

Eine auflergewdhnliche Gabe erhilt sie von Raimund: Das achte Wunder des
vierten Buches ist der Geschichte eines zunichst ziemlich arroganten adligen
Schnésels gewidmet, der an Epilepsie erkrankt. Raimund wird von der heiligen
Frau Doktor Fides geheilt, ,sancte medice Fidis®, so funktionsgebunden bezeichnet
sie der Autor des vierten Buches an dieser Stelle.'® Die bésen Verwandten Rai-
munds freuen sich keineswegs iiber die unerwartete Heilung und setzen den frisch
Geheilten gefangen. Sie iibergeben ihn einem seiner Erzfeinde, Gauzbert, der ihn
gleich in einen ganzen Haufen Ketten legen lisst. Festgewickelt wird er fiinf Wo-
chen lediglich mit verschimmeltem Brot gefiittert. Der Autor begeistert sich bei der
Beschreibung seiner Qualen besonders fiir die Ketten: Viele sind es, dreifach ge-
schmiedet, an starken Haken zusammengeketter. Raimund ist, so wird berichtet,
»wie ein nordafrikanischer Lowe" gefesselt. Nur stundenlanges Sigen mit scharfem
Blatt kénnte den Bewegungsunfihigen befreien. Palmsonntag aber naht die Ret-
tung: Der Himmel schicke den Protomirtyrer Stephan, der ihn zu Fides fithren
soll. In einer Vision erblickt der zogernde Raimund Conques sowie die heilige Fi-
des, die den Ort segnet, bevor es in der Vision anfingt zu regnen. Der Ubergang
von der Vision zur Realitit ist feucht: Raimunds Kleider sind nass und er wringt sie
im Kerker, erl6st von den Fesseln, aus. Seine gewichtigen Eisenketten kann er nicht
als Zeichen seines Dankes nach Conques tragen, also schnappt er sich ein herum-
liegendes Schachbrett Gozberts als Zeichen seines Entkommens. Barfuf8 und ratlos
steht er vor der Tiir seines verlassenen Kerkers, wo ihm die heilige Fides mit einem
Paar passender Schuh in ihrer Rechten als Geschenk fiir die Reise erscheint. Noch
etwas schwach auf den Beinen pausiert er Karfreitag in Cahors und schicke eine
Kerze nach Conques. Wiitend erscheint ihm Fides und schilt ihn:

+Wirst du [...] so von Triigheit heimgesucht, dass du es unterlisst, die iiblichen
Feierlichkeiten zum Dank an diesen heiligen Ostertagen vor der heiligen Stiitte
meiner Gebeine zu begehen? Was zauderst du?*'”

16 Ausfiihrlich miisste einmal andernorts nachgedache werden iiber Fides als Arztin und die
Evidenzformen ihrer heilenden Kraft, zu den Beziehungen von Krankheit, Arzt und Hei-
lkraft siche AGriMI 1980.

17 LM 1V, 8, 8. 237: , [tane desidia ...] torqueris, ut solitas mibi grariarum sollemnitates his sanctis
Pasche diebus ante sacrarium artuum meorum persolvere desinas? Quid movaris?*
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Der Gescholtene tut wie ihm befohlen und bringt das Schachbrett seines Peinigers
Gozbert umgehend nach Conques.

Korperstrafen

Das Fragment und die neue, zusammengesetzte Einheit der heiligen Fides verwei-
sen noch auf zwei weitere, essentielle Dimensionen: die der Strafe und der Seraf-
macht."® Ausser dem Topos des unberiihrten und unverwesten Leichnams der Hei-
ligen, der im Liber miraculorum mehrfach verwender wird, unterstreichen beson-
ders die Schwierigkeiten, die der romische Machthaber mit der Zerstérung ihres
Leibes hat die Bedeutung der Einheit ihres Leibes: So loscht auf wunderbare Weise
einserzender Regen die Flammen und sie muss enthauptet werden; ihr Haupt wird
von Tauben nach Conques getragen und so bleibt jedes Fragment ihres Korpers
bewahrt. Dariiber hinaus wird auch sein Gegenteil, der fragmentierte, verunstaltete
Leichnam der Frevler, die der Fides oder ihren Schuwzbefohlenen zu Leibe riicken
wollen, detailliert beschrieben. Dabei wird die Fragmentierung oder Zerstiickelung
und Zerstorung einer Einheit als Gegenbild immer wieder in neuen Einzelheiten
vorgefiihrt. Ein siindiger oder frevelhafter Mensch verwirke nicht nur sein ewiges
Leben, sondern kann auch sein Recht auf einen intakten und in seiner Integritit
Gott ebenbildlichen Kérper verlieren. Er ist nicht mehr wiirdig, in einem unver-
sehrten Korper zu leben. Die drastischste Form ist die todliche Zerstérung seines
irdischen Kérpers durch himmlisches Eingreifen, der auf diese Weise fiir alle sicht-
bar dem Siinder ,entzogen® und unkenntlich gemacht wird. So trifft ein aus dem
Himmel kommender Pfeil den Frevler direkt in seinen Kopf, das himmlische Feuer
verbrennt sein Opfer und betont wird die Verwandlung in ein wiederum ,einheitli-
ches*, jedoch reduziertes, verkohltes Stiick: ,ambustumque cadaver in carbonem un-
um reliquit*."” Weitere Beispiele der Deformation der Kérper von Siindern im L
ber miraculorum sind:

wNicht anders starrt jener Ungliickliche, von beiden Seiten verbrannt, empor,
und sein Speer zersplictert in viele Teile, zweifache

ungeheure Angst lisst seine Gefihrten wie leblos werden,

+...+ wihrend nur noch ihre Augen lebendig waren.“*

Eine leichtere Form der Kérperstrafe ist die partielle Fragmentierung, die den un-
dankbaren Siinder éffentlich als solchen markiert und zum wandelnden Mahnmal

18 Vgl. GIRARD 1987.
191LM1, 12, 8. 110.
20 LM 1,12, S. 111z  Haud secus iste miser horret combustus utrimque,
[
hastaque dividitur in plurima frusta, sodales
zfn‘.r'r tamquam exaninies geminus pavor ingens,
4.+ oculis tantum gerulis animalibus horum."
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werden ldsst.”' So kann bereits Undank im Liber miraculorum mit kérperlicher De-
formation bestraft werden: Ein verkriippeltes Midchen, das von der heiligen Fides
geheilt worden war, versiumte es, wie die anderen bei der Prozession von ihrer Ar-
beit abzulassen und ihre Demut dem Bild zu bezeugen. Im Moment, in dem die
Statue der heiligen Fides an der in ihrer Arbeit Versunkenen vorbeizieht, verunstal-
tet sich der Korper des Midchens nochmals:

»Du hittest erkennen kénnen, dass dann der ganzer Rachen des Schlemmers un-
ersittlich wurde und erfiillt von der abscheulichen Fiulnis einer plétzlichen
Krankheit. Und niche linger als drei Tage vermochte er sein wertloses Leben zu
verlingern.“*

Erst als das Midchen nichrelang Bufle vollzicht, wird die Strafe der kérperlichen
Deformation wieder aufgehoben: ,Ubs aliquot noctibus sacris excubiis invigilans,
gloriose martyris suffragantibus meruit iterato de contracta fieri erecta.”>

Die Reihe dieser Beispiele verdeutlicht, wie Heilige Siinden mit Kérperstrafen
verfolgen konnen. Sie agieren auf diese Weise durchaus vergleichbar zu den profa-
nen Rechtsorganen, die ihrerseits Denasationen bei Ehebruch vornehmen, Finger
oder Hiinde bei Diebstahl abschlagen lassen sowie die Todesstrafe bei Mord oder
schweren Verbrechen verhingen.”* Der fragmentierte Kérper spiegelt dabei nicht
nur das begangene Unrecht wieder, sondern reprisentiert ein ,wandelndes” leben-
diges Mahnmal fiir seine Mitbiirger. Die himmlische Macht nimmt dabei ein Stiick
des Lebens zuriick, das sie dem Straffilligen als kostbares Geschenk anvertraut hat-
te. Es ist fraglich, ob die méglichen Siinder, die auf diese Weise die stete Drohung
als Verbrechensbekimpfung vor Augen gefiihrt bekommen, bei der Blickumkeh-
rung auf den eigenen Korper den fragmentierten Leib des Anderen wirklich als
Spiegel der eigenen Intaktheit und damit als eine Art Heilsspiegel hinsichdich kor-
rekter Lebensfiihrung wahrgenommen haben. Wird die (Un-)Wirksamkeit solcher
Verbrechensverhiitung einmal beiseite gelassen, so spiegelt sich beim Anblick eines
»zu Recht” Verstiimmelten und damit lebenslang Bestraften fiir jeden Betrachter
an seinem intakten eigenen Leib die gouliche Gnade des bei Geburt geschenkten
Leibes. Evident wird dabei die enge Verzahnung moralischen Handelns nach gote-
lichem Willen und geltendem Recht. Oder, um es mit den Worten Thomas Lentes’
auszudriicken, ,der Korper war Ort des Gedichtnisses des Heiles wie er auch Aus

21 Auf die Bedeutung der Sichtbarkeit der Kérperstrafen, z.B. der denasatio als Strafe fiir den
Ehebruch, hat Valentin Groebner hingewiesen, vgl. GROEBNER 2003.

22 LML, 6, 8. 97: ,Cernere posses totum gluttonis tunc insatiabile guttur; feda repletum subiti
putredine morbi. Et non plus triduo vitam portraxit inanem.”

23 Ebd.

24 Ausfithrlich hierzu GROEBNER 2003 und zu Kérpermarken-Bildermarken, Tagung in Miin-
ster Juni 2000, Tagungsband im Druck.
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druck des heiligmifligen Zustandes eines Menschen war; an ihm wurde das rechte
christliche Leben eingeiibt.“*

So ist es nur recht und billig, wenn Befreite und unversehrt aus der Folterkam-
mer von benachbarten Tyrannen mit Fides” Hilfe Befreite als Zeichen ihres Dankes
ihre Fesseln der heiligen Fides iibergeben. Im Tympanon wird die einstige Kollekti-
on und Prisentation der Fesseln dargestellt. Auf die besondere, die ,korperlich®
stellvertretende Bedeutung dieser Fesseln wies bereits Bouillet hin:

»Sainte Foy, reprend l'historien des miracles, avait délivré merveilleusement un
nombre si prodigieux de prisonniers que leurs chaines ou entraves, nommées en
langue vulgaire bodies [!] et offertes en ex-voto, encombraient le monastére. Les
moines firent forger cette immense quantité de fers et 'employérent a la confec-
tion de toutes sortes de portes destinées a fermer les diverses issues de I'église. [...]
Tous les passages, 4 travers les mille détours de la basilique sont clos au moyen de
ces portes, dont les chaines ont fourni la matiere.“*®

Die Fesseln sind Mahnmale einstiger Freiheitsberaubung. Sie bezeugen Fille, in
denen sich Ungliubige anmafiten, sich des Kérpers und Lebens ihrer Untertanen
oder Mitmenschen zu bemichtigen. Sie machten sich dabei nicht nur des Unrechts
am Anderen schuldig, sondern eigentlich einer Gotteslisterung. Die Schuld be-
steht in der Anmaflung der Tyrannen, als Herr iiber Leben und Freiheit anderer
aufzutreten. Die Vorstellung, dass ein jeder Mensch nur Gott, aber sonst nieman-
des Untertan sei, mutet hier modern an, fithrt man sich die alltiglichen Lebensbe-
dingungen und die Absenz von Rechtssicherheit in der Feudalgesellschaft des
Hochmittelalters vor Augen. Sie verdeutlicht aber die politische Bedeutung und
die Sprengkraft des Heiligenkultes dieser regionalen Institutionen zur Zeit des Um-
bruchs der Feudalgesellschaft zum ,paix de Dieu®.*” Im Liber miraculorum wird die
alte Religion des bloflen Kultes jedoch mit den feudalen Strukturen ersetzt, wih-
rend Elemente des paganen Rituals akkulturiert werden. Die im Liber miraculorum
Begiinstigten und Auserwiihlten sind immer diejenigen, die einer moralischen Re-
ligionsvorstellung folgen und zugleich stindig von Vertretern des alten, des (ledig-
lich) kultischen Religionsmodus bestraft und zu Unrecht zum Opfer gemif einer
ihnen fremden Religionsvorstellung gezwungen werden.

Recht und Ordnung

Rechtsakte, die in Gegenwart von Heiligen geschlossen sind, sind auch iiber den
Tod der Beschliefenden hinaus wirksam und genieflen zusitzlich den Schutz der
Heiligen, die iiber die Einhaltung und das getreue Befolgen der Beschliisse wachen.
So wacht zum Beispiel der heilige Hubertus personlich iiber sein Land, das ihm
955 von einem Stifter geschenkt wurde. Als sich der Bruder des Herzogs von Loth-
ringen dieser Lindereien zu Unrecht bemichtigte, brachte man den Leib des hei-

25 LENTES 1997a, S. 76.
26 BOUILLET/SERVIERES 1904, S. 62f,
27 PoLy 1991, BARTHELEMY 1999, LAURANSON-ROSAZ 1987 und JUSSEN 1998.
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lige Hubertus zu ,seinem* Besitz. Der bése Landbesetzer fiel darauthin vom Pferd
und starb.”® Es wird deutlich, wie Reliquiare wahre Stellvertreter fiir die Heiligen
sein konnen. Dabei scheint es fiir die grundsitzliche Fihigkeit, Wunder zu wirken,
zunichst ohne Bedeutung zu sein, ob die Reliquiare den vollstindigen Leib oder
nur einen Teil des Heiligen einschliefen. Die Bedeutung und die Wirkungsmacht
kann sich durchaus je nach ,Vollstindigkeit* unterscheiden. Dementsprechend
werden Synoden in der Gegenwart eines ganzen Aufgebotes an Heiligenfiguren
oder Reliquienschreinen abgehalten. Der Liber miraculorum berichtet, wie Arnald,
der Bischof von Rodez, eine Synode mit Kultbildern einberufen hatte und ein ver-
gleichbares Konzil 994 in Limoges stattgefunden hatte.”” Hier kamen die Statue
des heilige Martial, das Kiistchen des heiligen Benedikt aus Sault und die Reliqui-
enstatue des heiligen Vivian zusammen.” Das gegenseitige Abstatten von Besu-
chen durch Reliquiare®' sowie das Zusammentreffen einer grofleren ,Runde” von
Heiligenstatuen fanden in der Auvergne immer wieder statt.”” Sie konnten auch
anlisslich eines Konzils, einer Translation oder einer Kirchweihe erfolgen. Letzteres
ist 1030 bei der Kirchweihe der Kathedrale von Cambrai der Fall: Es versammelten
sich dort nicht nur der Klerus und das Volk, sondern auch die Heiligenleiber der
gesamten Didzese. Die Schreine wurden wohlgeordnet um den Hochaltar gestellt.
Den heiligen Gaugericus, als héchsten Pontifex und besonderen Patron der Kirch-
weihe serzte man auf den Bischofsstuhl, so wie es frither (d.h. zu seinen Lebzeiten)
gewesen war.* Einen weiteren Fall ciner solchen Versammlung von ,Heiligkeit*
berichtet Rudolf Glaber im Zusammenhang mit der neuentdeckten Schidelreli-
quie von Saint-Jean-d’Angély, zu der die Reliquien aus dem gesamten Kénigreich
Aquitanien anreisten.” Die grofle Zahl an Augenzeugen verstirke die Wirkmacht
der Reliquien ebenso wie die grofle Zahl an angereisten Reliquien die Authentizi-

28 MGH SS§ 15.2, S. 912: Der Schenker ,[...] ut corpus eius (Huberti) ad predictum fiscum de-
ferretur, ab abbate Alberto et fratribus obtinuit, ibidemque illi vestituram eiusdem allodio.” Zit.
nach Kroos 1985, S. 49, Anm. 311.

29 LM 1, 28, LAURANSON-ROsAZ 1984, S. 127: ,Bishop Arnaud, the organizer of this synad,
was mentioned in 1025-31, but he probably suceeded Deusdet (last mention 1004) consi-
derably earlier.” Sheingorn nimmrt an, dass Bernard diesen Abschnitt etwa 1012 geschrieben
hat, vgl. die englische Uberserzung, LM, S. 293, Anm. 84.

30 Ohne Angabe der Quelle bei: BARTHELEMY 1999, S. 306.

31 Vgl. den Besuch des Kreuzreliquiars aus Charroux bei den Reliquien des heiligen Cybard in:
ADEMARI CABANNENSIS: Chronicon, 3.40: ,Quod conventu sollempni peractum est, et abbate
Raginoldo Egolismensi procurante, exceprum est sanctum lignum in basilica Beati Eparchii in die
ejus festivitatis, die primo mensis julii; et adimpletis quae ordinaverat divina pietas monachi
Santi Carrofi valedicentes fratribus Egolismensibus, cum sancto ligno gloriose remeant” sowie
LANDES 1995, S. 84f.

32 BARTHELEMY 1999, 8. 308.

33 MGH SS 7, S. 483f.: ,[U)bi videlicet sanctorum corpora nostrae dioceseos cum plepe et clero in
unum congregata [...] beatissimum Gaugericum, utpote pontificem summum et sanctae dedica-
tionis magistrum precipuum [ ...] in cathedra pontificali, sicut ante fuerat, collocarunt.”

34 ADEMARI CABANNENSIS: Chronicon, 3.58. Zur Rolle der Volksmasse, die mit den Wunderta-
ten einhergeht, vgl. ausfithrlich HERRMANN-MASCARD 1975, S. 193-234. Die grofle Zahl an
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tit aufgefundener Reliquien bekriftigen kann. Heiligenkulte kénnen durch den
Besuch von Reliquien sogar ginzlich neu entstehen, wie das Adémar von Chaban-
nes fiir den Fall des heilige Leonhard und den Besuch der Reliquien von Johannes
dem Tiufer fiir das Jahr 1016 berichtet.”> Der gleiche Autor zihlt anlisslich der
Weihe der basilica regalis von St. Martial am 18. November 1028 nicht nur die Fiir-
sten von Aquitanien und Gascony, die elf anwesenden Bischéfe u.a. aus Bordeaux,
Saintes, Gerona, Rodez, Cahors sowie Carcassonne und Albi auf, sondern auch
die Heiligen, die in Form ihrer Reliquiare ,prisent” sind und an der Zeremonie
teilnehmen. Neben den weltlichen Herrschern und den Vertretern des Klerus sind
die ,gegenwirtigen® Heiligen als ,dritte Gewalt" wie selbstverstindlich aufgefiihrt:
Der heilige Gerald von Aurillac und die heilige Valeria aus Comborn.*® Die ,ge-
ballte Macht®, die Reliquienversammlungen dieser Art erzeugen kénnen, mégen
zwei weitere Textzeugen illustrieren: Nachdem bereits bei der Hebung der Gebeine
des heiligen Martial im Jahr 994 ein Erdbeben und himmlische Lichtstrahlen die
nichtlichen Ereignisse verklirten, wiederholten sich die Wunder dieser Art bei ei-
ner delatio seiner Reliquien nach Montjovy.””

Als im Jahr 1070 Balduin von Flandern todkrank in Oudenaarde lag und die
Erbfolge regeln wollte, rief er nicht nur alle seine Getreuen zu sich, sondern ver-
anlasste auch, dass alle Heiligenleiber aus allen Kirchen Flanderns mit simtlichen
Reliquien zu ihm gebracht wurden. In ihrer Gegenwart tibertrug er nach ihrem Rat
seinem iltesten Sohn Flandern und seinem zweitiltesten den Hennegau.*®

Augenzeugen verstirke die Wirkmacht der Reliquien ebenso wie die grofle Zahl an angerei-
sten Reliquien die Authentizitit aufgefundener Reliquien bekriftigen kann.

35 Miracula S. Leonardi 6, AASS, 3. November, Sp. 149-159, hier: Sp. 158 (verfasst in der Zeit
von 1040-1050) sowie ADEMARI CABANNENSIS: Chronicon, 3.56: Ea tempestate, sanctus Leo-
nardius mnﬁmr in Lemovicino, et sanctus Antoninus martyr in Cadurcio, miraculis ceperunt co-
ruscare et undique populi confluere.” Vigl. LANDES 1995, S. 49 und Anm. 142,

36 Paris, BN, ms. lat. 5239, fol. 20v: MGH SS 2.252, zit. nach LANDES 1995, S. 199, Anm.
11.

37 .Non autem practereundum videtur, quod ibi tunc vidimus qui praesentes eramus, ostensum
magnum miraculum. Namque illa gua ante patroni corpus nocte exc{ujbatum est in eodem mon-
te gaudii cum circum circa tentoria multa extenti et papiliones essent et in conspectu aliorum
sanctorum quorum ibi de longe et prope adducta pignora evant, excubias sacras quique celebra-
rent, intempestae noctis silentio magnum et valde coruscans lumen de caelo totum ipsum montem
gaudii diutius tercio inlustrasse visum est, et qui ibi erant infirmi sanati sunt." Vgl. Landes
1995, S. 200, Anm. 16.

38 MGH SS 21, S. 491: ,Omnium ecclesiarum Flandrie omnia sanctorum corpora omnesque sanc-
torum reliquias ad se apportari iussit, omnesque fideles suos ad se invitavit.”
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IV. 1. b) Geben und Nehmen — alles fiir das Seelenheil

Die Statue der heiligen Fides erscheint — wie zahlreiche andere Objekte mittelalter-
licher Schatzkunst — ihren Betrachtern durch die aufgesetzten Gemmen, Edelstei-
ne, Ringe und Ohrringe sowie hinzugefiigte Broschen als stets wandelbare bricola-
ge. Die Oberfliche ihres Bildes stellt kein ,mimetisches” Bild dar, das die Heilige
durch Ahnlichkeit reprisentiert. Die Statue ist weniger als Bild der Heiligen zu be-
trachten, sondern vielmehr als Bild der Heiligenverehrung und als Bild der Kom-
munikation zwischen Gliubigen und Heiliger. Thre Statue ist ein zusammengesetz-
tes Objekt, das einem steten Wandel im Erscheinungsbild unterworfen ist, der er-
folgt, sobald eine neue Schenkung auf ihr angebracht wird. Diese Verinderungen
ihres Aussehens bezeugen nicht nur die Wundertitigkeit und erfolgreichen ,Ga-
bentausch®, sondern sie unterstreichen den Anspruch des Bildes auf Lebendigkeit.
Abgesehen von ihrem kiinstlichen Urheber oder seiner handwerklichen Meister-
schaft generieren und verstirken gerade diese Gaben ihre Macht und die Bedeu-
tung ihres Bildes. Das gilt besonders fiir jene Geschenke, die ihre Ahnlichkeit zu
einem Herrscher unterstreichen wie die Krone, die Tauben, die Gemmen mit ihren
imperialen Motiven. Durch die Schenkung eines Machtsymbols trigt sein vorheri-
ger Besitzer zum Machtzuwachs der Statue bei. Das hhere Alter der meisten dieser
Applikationen verleiht der gesamten Statue den Eindruck eines Alters, das ihr tat-
sachliches tibersteigt. Dies mag als Versuch verstanden werden, die Verehrung der
Statue und ihren Kult in Conques zu verwurzeln und zu legitimieren, besonders
vor dem Hintergrund der Auseinandersetzung mit Figedc im elften Jahrhunderr,
vgl. Kap. IL.1. Das Bildwerk schmiicke nicht einfach die Kirche, sondern in erster
Linie ihre eigene Statue oder ihren Altar. Sie unterrichtet keine Analphabeten iiber
das christliche Heilsgeschehen, noch mehrt sie lediglich das Gedenken an die Hei-
lige. Die Statue richtet, spricht Urteile aus und spielt eine bedeutende Rolle im
weltlichen Leben. Dariiberhinaus bleibt sie eine Heilige mit einer enormen Bedeu-
tung fiir das spirituelle und religiose Leben. Thr Bild reprisentiert die Zuneigung,
die Dankbarkeit, die Ansprache und die Verehrung, die sie erfihrt und erfahren
hat.

Diese politische und spirituelle Bedeutung, so meine These, kénnen nur Schatz-
stiicke mit anthropomorpher Gestalt erlangen. Nur mit Arm- und Biistenreliqui-
aren, Madonnen- und Heiligenstatuen, Kruzifixen mit plastischem Christuskérper
sowie zweidimensionalen Marien- oder Christusbildern werden Gaben getauscht:
Ringe werden an Finger gesteckt, Ketten umgelegt, Mintel geschenkt, Briefe ge-
schrieben, Wachsopfer gebracht und Gebete werden an die heilige Gestalt gerich-
tet. Nur diese Schatzstiicke verindern ihr Erscheinungsbild und sind in Prozesse
einer Art Okonomie des Heils eingebunden.

Als ein modernes Beispiel dieser Anbringung und Anhiufung von Testimonien
an einer Heiligenfigur sei hier auf die Statue des Franziskus aus Santa Maria in Tra-
stevere in Rom verwiesen (Abb. 81). Die Inschriften an den Opferschlitzen lenken-
den Fluss der Gaben, die nicht in schriftlicher Form, sondern barer Miinze iiberge-
ben werden: Grof geschrieben werden die Spenden fiir den Kult des Heiligen und
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klein geschrieben wird die Spende fiir die Armenspeisung. Der geopferte Schmuck
oder die iiberreichte Fessel geben Zeugnis von der erfolgreichen Interaktion zwi-
schen dem Gliubigen auf Erden und der Heiligen im Jenseits. Spuren dieses Aus-
tausches haben sich besonders in Form von Ringen erhalten, die Armreliquiaren
iibergeben wurden, so z.B. an den Armreliquiaren der heiligen Anna in Genua
(Abb. 82),* des heiligen Blasius in Braunschweig (Abb. 83) oder des Armreliqui-
ars aus dem Domschatz von Halberstadt (Abb. 84).

Ihre zusammengesetzte, heterogene Gestalt wird bei Stiftungen von Schatzob-
jekten aufgegriffen: So lisst Heinrich I1. ein Kreuzreliquiar anfertigen, das so aus-
sicht, als wiire es aus vielen einzelnen Schenkungen zusammengesetzt und versieht
es mit einer Inschrift, die der Polyvalenz des Gebens und Nehmens im Rahmen
seiner Stiftung sowie seiner Hoffnung auf Seelenheil Ausdruck verleiht. Diese Ob-
jekte erfahren in ihrer Erscheinungsgestalt in der Regel nur geringfiigige Verinde-
rungen, ich verweise hier nur auf ein willkiirliches Beispiel einer solchen spiteren
Zutat aus dem Quedlinburger Schatz.

Die These, dass die duffere Gestalt als bricolage bei anthropomorphen Schatz-
stiicken zu regen Austauschbeziehungen fiihrt, die man verkiirzen kénnte auf die
Formel ,Votivgabe fiir Seelenheil®, erklirt die funktionale und formale Bedeutung
der Heterogenitit von Schatzkunst. Um die Erfolgsgeschichte, zum Beispiel der
Statue der heiligen Fides, zu erkliren, greifen diese Uberlegungen aber noch zu
kurz.

Die Heterogenitit ihres Aussehens als Herrscherin, dank des wieder verwende-
ten Minnerkopfes und ihrer Attribute von unverhohlener minnlicher Ausstrah-
lung und gleichzeitig reich mit weiblichem Putz wie Ohrringen, Gemmen und an-
deren Schmuckstiicken dekoriert und behingt, verbindet zwei Ordnungen: Die
himmlische Wirkmacht und ihre irdische Prisenz. Will man es mit der kantiani-
schen Differenz zwischen moralischen und kultischen Religionen umschreiben, so
verkorpert sie die parallele Existenz beider ,,Religionssysteme”: Der Liber miraculo-
rum kennt die Votivgabe als Dank und Bufle ebenso wie die Reminiszenz an ein
Kultbild, dem man Opfer darbringt. Geopfert werden Kerzen, geschenkt und Bu-
Be leistet man mit barer Miinze: Gold, Edelsteine, Armbiinder und Ringe. Schatz-
objekte mit anthropomorpher Gestalt vereinen Opfer und Bufle, so meine zweite
These. Sie vereinen zwei Konzepte, die seit Kant eigentlich den zwei grundsirzlich
verschiedenen religidsen Familien zugeordnet werden. Immanuel Kant unterschei-
det zwei religiose Familien, zwei Stimme der Religion. Die eine kennt lediglich den
blofen Kult, welcher um die Gunst des Gottes wirbt, obwohl sie im Grunde auf
kein Handeln zielt und lediglich die Bitte und den Wunsch lehrt. Es liegt nicht im
Sinne dieser Religion, dass der Mensch sich bessert und sei es durch die Vergebung
seiner Siinden. Die andere ist die moralische Religion, die cine Religion des guten
Lebenswandels ist; sie bestimmt das Handeln und unterwirft ihm das Wissen, das
sie von ihm trennt. Sie schreibt die Besserung durch das zweckgeleitete Handeln

39 Vgl. hierzu den Kartalogeintrag von Gianluca Ameri in: MANDYLION 2004, S. 255-257.
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vor, dort wo der Grundsatz gilt: Es ist nicht wesentlich und also nicht fiir jeder-
mann notwendig zu wissen, was Gott zu seiner Seligkeit tue, oder getan habe; aber
wohl, was er selbst zu tun habe, um dieses Bestandes wiirdig zu werden.

Doch wenden wir nach diesem Blick auf eine entscheidende Primisse modernen
Blickens auf religiose Akte die Aufmerksamkeit den Anfingen zu: Im Alten Testa-
ment werden in der Geschichte des Goldenen Kalbes das Werben um die Gunst
Gottes, also der blofle Kult und die moralische Religion gegeneinander ausgespielt.
In der kultischen Religion hofft der Glaubende mit Gaben auf Gnade, in der mora-
lischen reflektiert er sein Handeln kritisch, sie ist eine Religion des guten Lebens-
wandels. Wihrend Moses, der kritische Kopf der ausziehenden Juden, auf dem
Berg Horeb und damit in der Unsichtbarkeit weilt und Gesetzesworte in Stein
meisselt, erschaffen sich die fithrungslosen Zweifler ein Kultbild. Sie bringen die-
sem ihre Verehrung dar, um Gott gniidig zu stimmen. Das Kalb ist ein Sinnbild fiir
die Religion, die nur das Opfer kennt. Es ist das Gegenbild zum Vertrauen in das
Wort Moses’, der das Gesetz und damit die Grundlage jiidisch-christlicher Moral
bringen wird. Eine Reihe von heterogenen Schmuckstiicken aus den auf der Fluche
mitgefithrten Schatullen und privaten Schitzen der Frauen wird auf Anweisung
Aarons geopfert und eingeschmolzen. Aus dem fliissigen Gold schmiedet man ein
Kultbild von Menschenhand: Ein kleiner Stier entsteht. Dieser Stier stiert auf ei-
nem Sockel vor sich hin und harrt weiterer Opfer, um den unsichtbaren Gott gni-
dig zu stimmen. Eine Primisse fiir die folgenden Ausfithrungen ist, dass ein Kult-
bild die religissen Formen von Opfer und Bufie vereint. Eine zweite Primisse ist,
dass ein Kultbild als Sonderform eines Schatzes dann fruchtbar und eintriglich ist,
wenn bei seiner Herstellung und Vermehrung die einzelnen Gaben, die quasi stell-
vertretend auf die héhere Metamorphose des Gebenden verweisen, formale Meta-
morphosen durchlaufen, also z.B. Schmuck zu Stier wird.

Dass jegliches noch so kostbare Opfer von Goldschmuck oder lebendem Kalb
obsolet ist, verdeutlicht die Gegeniiberstellung von lebendigem Moses mit goreli-
chem Goldglanz um sein Haupt und dem toten, von Menschenhand aus einem
Guss gefertigten Kalb. Opfer und Bufle sind dabei die zwei gegenlidufigen Konzep-
te der gottlichen Gnade: Die Formen des gottlichen Geschenkes umfassen dabei
die Spanne von der himmlischen Strafe bis zur gottlichen Gunst oder Gottesgabe.
Um die Grenze zwischen Diesseits und Jenseits, zwischen sichtbarem Opfer, de-
monstrierter Bufle sowie ihrer Bedeutung fiir den christlichen Kult priziser zu be-
schreiben, mochte ich eine besonders schillernde Form ihrer Uberschreitung disku-
tieren: das Gestalten eines Schatzes. Schatzbildung, die Herstellung von Objekten
der Schatzkunst und ihre Funktion im religiosen Ritual, so wire meine zweite The-
se zu erginzen, inszenieren beide Formen der Adressierung von Jenseitigkeit: Opfer
und Bufle. Schatzstiicke mit all ihren Hinzufiigungen, gestohlenen Gemmen, an-
gesteckten Briefchen und angeziindeten Kerzen sind sichtbare Zeichen im Diesseits
beim Opfern und die Ansprache des Unsichtbaren bei der BufRe.

Grenziiberschreitungen dieser Art vollziehen sich in exemplarischer Weise bei
der Begegnung mit figurativen Schatzstiicken und insbesondere mit Kultbildern.
Mit ihnen werden nicht nur Blicke gewechselt, sondern es werden ganz konkret



264 SCHATZGESTALTEN

Gaben dargebracht und Gnadengeschenke erhalten. Auf wunderbare Weise wird
dabei immer wieder nicht nur die Grenze zwischen Diesseits und Jenseits, zwischen
dem Heiligen und dem gliubigen Individuum verwischt, sondern eben auch zwi-
schen kultischer und moralischer Religion.

Kritik an der ,6konomischen Mechanik von Materialprunk und Pilgergaben®
wurde rasch laut: Im zwélften Jahrhundert erhebt Guibert von Nogent (1124 ge-
storben) seine Stimme gegen den iibermifigen Prunk von Reliquiaren: ,Goldene
Reliquienschreine sind widersinnig, denn Gott hat gesagt: ,du bist von Staub und
sollst zu Staub werden’, nicht aber: ,du sollst in Gold oder Silber gehen".“** In das-
selbe Horn stof8t wenig spiter Bernhard von Clairvaux (gest. 1153):

»Durch eine gewisse Kunstfertigkeit wird das Geld verschleudert, damir es sich
vervielfiltigt, ausgegeben, damit es sich vermehrt und Vergeudung schafft Fiille.
Durch den bloflen Anblick von prunkvollen, aber erstaunlichen Eitelkeiten wer-
den Menschen eher zum Geben als zum Beten gebracht. So wird durch Reichtum
neuer Reichtum geschépft, so zieht Geld neues Geld an; weil, ich weif8 nicht wie-
so, je mehr an einem Ort an Schitzen gesehen wird, desto williger wird dort gege-
ben. Vor goldbedeckten Reliquien schliefen sich in Verblendung die Augen, und
die Geldbeutel gehen auf.“*!

Bernhard von Clairvaux kritisiert den wirtschaftlichen Charakeer, der diesem Ga-
bentausch zugrunde liegt und den sich zahlreiche Pilgerzentren zu Nutze gemachrt
hatten. Heiligenverehrung hatte bereits im zwolften Jahrhundert einen industriel-
len Beigeschmack bekommen, der nur der Aufrechterhaltung des Stiftungsmarktes
diente. Dabei war die Férderung des Seelenheils der Gliubigen zur Pramisse, das
Geschenk zum kategorischen Imperativ fiir den Pilger und Verehrer von Kultbil-
dern und zur duflerst eintriglichen Geldquelle fiir jedes verarmte Provinzkloster
— so auch fiir Conques — geworden. Im Liber miraculorum (LM 1,12) wird die An-
fertigung eines solchen bricolage explizit beschrieben: Die einzelnen Bestandreile
eines silbernern Sattels werden zu einem Kreuz umgewandelt. Dabei wird darauf
geachtet, dass die sarazenischen Gravurarbeiten dabei bewahrt blieben. Trotz ih-
res offensichtlich heidnischen Ursprungs werden sie aufgrund ihrer Kunstfertigkeit
allerseits bewundert. Im Fall von Reliquiaren impliziert die Natur der Reliquie als
Fragment diese Offenheit, die im Reliquiar, in der capsa verschlossen wird. Der zu-
sammengesetzte Charakter dieser vasa sacra verweist ihrerseits sowohl auf die frag-
mentarische Natur ihres Inhalts als auch auf den heiligen Ursprung als gottliches
Geschenk, als die die Heiligen und Mirtyrer angesehen wurden. Diese Gesandten
Gottes haben mit dem ,Geschenk der Offenbarung” die Wahrheit der Heilsge-

40 ELBERN 1988, S. 116.
41 BERNHARD VON CLAIRVAUX: Apologia ad Guillelmum, Sp. 914f. Ubersetzung durch Darko
Senckovic, zit. nach CLAUSSEN 1996a, S. 40.
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schichte und mit dem ,Geschenk ihres Korpers® ihren Nachfahren und Glaubens-
briider einen irdischen Nachwetis, die Reliquie, hinterlassen.*?

Bilderzauber

Grundlage fiir die Wirkung und Funktion des Gabentauschs mit dem Kultbild ist
der Glaube an eine magische Kraft des Bildwerkes. Sie wurzelt im Abbild-Zauber,
d.h. in der Vorstellung, dass ,das, was man dem Bilde zufiigt, sich auf die lebende
Person auswirke.“*? Die folgenden Uberlegungen stehen zur bestehenden Auffas-
sung im Widerspruch, dass Bilderzauber ,,im frithen und hohen Mittelalter nicht
nachweisbar [sei, er] tritt dagegen bezeichnenderweise im Spitmittelalter wieder
auf.“* Dies trifft nur zu, wenn man unter Bildzauber die ikonische Wechselwir-
kung versteht, d.h. die Vorstellung, dass von einem Bild auf seinen Ursprung eine
Wirkung ausgeht. Was jedoch durchaus existiert, ist eine ,anikonische™ magische
Verbindung zwischen dem Kultbild und dem Gliubigen — iiber die Magie des
Blickwechsels (Kap. III.) hinaus —, die mittels der Ubergabe von kostbaren Ge-
schenken oder Opfern hergestellt wird. Dabei verkehrt sich die ,Richtung” der
Beziehung zwischen Bild und den durch den magischen Effekt betroffenen Urhe-
bern der Gabe. Die Gabe, die am Kultbild befestigt wird, wirkt auf den Geber zu-
riick, wihrend beim Zaubern mit Bildern normalerweise ein Abbild genommen
wird, mittels dem der Gliubige dann ein magisches Verhilnis herstellen kann. Die
Statue der heiligen Fides gibt auf diese Weise bestindig und eindrucksvoll Zeugnis
von diesem Austausch zwischen Heiliger und Gliubigen und zwar von beidem,
von dem konkreten ,physischen® Gabentausch und der ,spirituellen® Verbindung,
die wihrend der Vision die beiden Ebenen verbindet. Die goldene Statue ist eine
sichtbare Reliquie dieses Austausches und der intakten Verbindung zwischen den
beiden Kérpern der Heiligen sowie von dem erfolgreichen Dialog zwischen irdi-
schen und himmlischen Realititen.

42 Vor diesem Hintergrund wird verstindlich, warum in den Quellen des Okzidents seit dem
achten Jahrhundert pignora (oder pignera) synonym oder, wie Luigi Canetti vorschligr, met-
onymisch auch die Begriffe dona oder munera zur Benennung der Reliquien verwender wur-
den. CaneTT1 2002, S. 111f. Canetti stelle auf der Basis einer Analyse zahlreicher Schriften
der Kirchenvirer, insbesondere aber von Paulinus von Nola, Gregor von Tours, Venantius
Fortunarus und Prudentius die folgende Reihe auf: , Torniamo dunque alle relique, ovvero ai
pagni che, per via di successi passaggi metonimici (Dio — Christo — santo — reliquia —
brandeum), sono, appunto, le reliquie.” Er stellt fest, dass ,I'utilizzo della rerminologia del
pignusidonum in riferimento alle reliquie rimane comunque in tanto piu significativo in
quanto attestato principalmente in opere et testi [ ... ] che in qualche modo riflerrono e forgia-
no un linguaggio d'uso, espressione e funzione di una prassi cultuale.” Vgl. CANETTI 2002,
S.112.

43 FreY 1953, §. 258 (16).

44 FREY 1953, 5. 258 (16), Anm. 3.
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Beziehungsgeflechte bei Votivgaben

Diese Gaben an ein christliches Kultbild haben eine Wurzel im antiken Gebrauch
der Votivgaben. Diese antiken Votivgaben unterscheiden sich jedoch in mehrerer
Hinsicht grundsitzlich von den Gaben an die Fides: Im antiken Opferritual wurde
ein tonernes Bild des Korperteils, der von einer Krankheit betroffen war, dem Kult-
bild im Tempel iiberreicht. Dadurch flehte der Opfernde die Gottheit um Heilung
an und bedeutete durch das verkleinerte Abbild des Kérperteils den Ort und die
Natur seines Ubels, unter dem er lict.* Dabei ist aber folgendes zu bedenken: Der
romische Begriff von Heiligkeit enthilt ,in seiner primitiven Form die Vorstellung
einer unberechenbaren, unheimlichen Macht, der zu nahen nur unter gewissen
Vorsichtsmafiregeln méglich ist, sie ist [...] tabu.“* Die Verehrung gilt nicht kon-
kreten Adressaten, sondern unsichtbaren, im Verborgenen waltenden Michten,
den numina. Zu ihnen als den in Ort und Zeit wirksamen Michten musste man
sich im rechten Augenblick ,richtig” verhalten, d.h. ihren vom Opfernden zu erra-
tenden Willen und Wiinschen Folge leisten. Sacer war bei den Romern alles im
Wirkungsbereich des jeweiligen numen. Wenn ein Bezirk einmal sacer erklirt wor-
den war, war es noch fiir Cicero schwierig gewesen, ihn wieder profan zu nutzen,
denn er war sanctum — eingehegt.’” Sanctus hat erst im Spitlatein die Bedeutung
von sittlicher Reinheit angenommen und wurde in dieser Bedeutung fortan von
den Christen verwendet. Auf gottlichen Beistand war bei siindfreiem Verhalten
Verlass, wenn nicht im Diesseits, so doch im Jenseits. Bereits fiir die Propheten und
damit fiir das Judentum galt: ,,Jahwe bedarf, weil transzendent, keiner Opfergaben.
Wias er fordert ist das ,reine Herz', das seine Botschaft zu horen und ihn anzuberen
bereit ist. [...] Gott [will] das Herz des Menschen und nicht ,iufere’ Werke.“*®
Dabei erfuhr das Opfer eine Wandlung in seiner Definition. Es wurde neu defi-
niert und zwar in zweifacher Ausrichtung: als Gottesdienst und — besonders im
Christentum — als Nichstendienst. Dennoch war in Antike und Mittelalter ,mit
dem Gebert das Opfer in Geld oder Naturalien verbunden.** Die christlichen Vo-

45 Zwei Schriftquellen, eine bereits zitierte vom Ende des sechsten (Gregor von Tours, vgl. Kap.
I.1) und eine aus der Mirtte des achten Jahrhunderts (Pirmin, Griinder des Klosters auf der
Reichnau, gest. 754), kiinnten ein Fortleben des Brauches belegen. Umfassendere Studien
zum Verbot dieses ,heidnischen® Brauches, in dem systematisch die auf Synoden und Kon-
zilien ausgesprochenen Verbote beriicksichrigt werden miissen, stehen noch aus. PIRMIN:
Scarapsus, S. 55 und KNOGEL, Nr. 802: ,Membra ex ligno facta in trivius et ab arborius vel alio
nolite facire neque mittere, quia nulla sanitate vobis possunt prestare”. BEUTLER 1963 interpre-
tiert diese Quelle als Nachweis fiir die Anfertigung von Holzskulptur, S. 194.

46 LATTE 1960, S. 38.

47 Ebd., S. 39. Austiihrlich zur Bedeutung und Verwendung von sacer in ciceronianischer Zeit:
FOWLER 1911 und BENNETT 1930, S. 7: Homo sacer war ein Mensch, der aufgrund eines
Verbrechens durch den Richterspruch zum homo sacer geworden war, und dessen Ermor-
dung kein Verbrechen mehr darstellte. , The peculiar legal distinction between sacer, ref{q;'a-
sus and sanctus was in effect probably by the last century B.C." Vgl. HARRER 1924, §. 83.

48 ANGENENDT 1994, S, 19.

49 Kroos 1985, §. 25.
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tivgaben driickten daher nicht Hoffnung oder Verzweiflung aus, sondern waren in
der Regel einen Dank fiir ein bereits vollbrachtes Wunder oder sind eine Pilgergabe
(vgl. fiir Beispiele die silbernen Ex-Voti in Form von Kérperteilen auf Abb. 80).
Zugespitzt formuliert kénnte man sagen, dass es sich eigentlich nicht mehr um ein
Opfer handelt. Es wird nichts zerstort, kein Leben ausgeloschr, keine Bande fiir
immer aufgeldst, sondern es ist von einer Akkumulation von verschiedenen Arten
von Besitz zu sprechen, die transzendiert werden. Die Gaben bewegten sich hierbei
in zwei Dimensionen: in der Vertikalen als der auf Gott oder den Heiligen ausge-
richteten Dimension des neuen Opferkonzepts, indem die Gaben transzendiert
werden. Daneben findet die horizontal ausgerichtete Hin-Gabe an den Nichsten
statt. Die auf vertikale Weise erfahrene gotiliche Gnade verinderte den Gliubigen,
der seinerseits auf der horizontalen Ebene aktiv wurde und Gutes tat. Zugleich
wirkte sich die positive Bilanz des Besitzzuwachses auf horizontaler Ebene seiner-
seits wieder auf vertikaler Ebene in Form von Bedeutungssteigerung aus, die den
Ort als einen gesegneten auszeichnet. Besonders klar wird diese horizontale Di-
mension des Opfers im Buch Hosea: ,[Nichsten-] Liebe will ich, nicht Schlacht-
opfer; Gotteserkenntnis statt Brandopfer® (Hos. 6,6). ,,So tritt an die Stelle des
Sach-, Speise-, Blut- und Schlachtopfers das Selbstopfer', was bedeutet, sich selbst
Jhinzuopfern® fiir das Wort Gottes, fiir dessen Wahrheit und Ethos, aber ebenso
auch fiir die Not der Menschen, fiir die Armen, Witwen und Waisen.“*® Im Chri-
stentum ist hierbei die Christo-Mimesis von entscheidender Bedeutung. Man er-
fiille Gottes Willen und reinigt sich von der Erbsiinde durch das ,Geschenk™ Got-
tes, der seinen eigenen Sohn opferte und gibt in der Nachfolge Christi sich selbst
als Gegengabe.’' Wie die Mirtyrer, die sich selbst und ihr Leben nach Christi Vor-
bild und fiir die Wahrheit des gétdichen Wortes opferten, so opfern die Gliubigen
in Nachahmung ihrerseits ,sich selbst”. Daher muss die Gabe ein (geliebter) Teil
von dem Gebenden sein, der (im Fall der heiligen Fides) zum Schmuck des Heili-
genbildes wird und ihn an und in dem Heiligen / der Heiligen reprisentiert, das
Heiligenbild kleidet und schmiickt. Im Gegensatz dazu handelte es sich bei dem
Geschmeideopfer der Israeliten, die ihren Goldschmuck gaben, um aus ihm das
Goldene Kalb zu erschaffen, um ein vergebliches Opfer. Aus ihrem Gold wurde ei-
ne hohle Form, eine leblose Hiille gegossen. Das Goldene Kalb stellt eine Art

50 ANGENENDT 1994, §. 19.

51 Entsprechend Mauss und Godelier kénnte man argumentieren, dass es sich hierbei um ei-
nen absoluten Potlarch handelr, also um eine Gabe, die erwidert werden muss, aber so uner-
messlich wertvoll ist, dass die Verpflichtung, dieses Geschenk mir einer noch wertvolleren
Gabe zu erwidern, unméglich erscheint. Mauss 1950, S. 59: ,Das materielle und morali-
sche Leben sowie der Austausch fuktionieren hier in einer uneigenniitzigen und zugleich
obligatorischen Form. Zudem kommt diese Verpflichtung auf mythische, imaginire und,
wenn man will, symbolische und kollektive Weise zum Ausdruck; sie nimme die Form des
den Tauschobjekeen geschenkren Interesses an®. Krirtik hieran bei GODELIER 1999, S. 98,
Godelier beront, dass Gaben nicht nur die gesamre Person sowohl des Gebenden als auch
des Empfangenden verkorpern (incarner) sondern auch ihre Beziehung zueinander, vgl.
GROEBNER 2002, S. 8.
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Denkmal des sinnlosen Opfers dar. Es handelt sich nicht einmal um ein Schlacht-
opfer, sondern ein gegossenes alter ego eines solchen, an das die Gebete gerichtet
und das um Hilfe in der Wiiste angerufen wurde. Es reprisentiert nicht eine Gott-
heit, sondern stellt nur ein Abbild eines ohnehin sinnlosen Opfers dar, das hoch-
stens noch von Dimonen belebt werden kinnte. Es ist Symbol fiir die grofte aller
Stinden, des Verlustes des Vertrauens in Gott und sein allgegenwirtiges Auge bzw.
Gehor. Ohne das gottliche Geleit ist der Mensch hilflos den unsichtbaren Michten
ausgesetzt, die die Sinne des Menschen und damit seine Gewissheit dariiber, ob
das, was wahr und echt erscheint, auch wirklich der ,Realitit” entspricht, tiuschen
kénnen. Mitte des zwolften Jahrhunderts eréreerte dieses Problem Hugo de Folieto
und bezieht sich dabei just auf das Beispiel des Goldenen Kalbes. Er erliuterte die
Technik des Merallgusses und verband sie allegorisch mit einer moralischen War-
nung: Das zu bearbeitende Metall ist im Kloster der ,Stoff der Geriichte®. Die
Ménche, welche diese Geriichte héren und weitersagen, lassen sich mit Blasebil-
gen vergleichen, welche die Luft einatmen und wieder auspumpen. Darauf hort
man beim Metallguss den Lirm der Blasebilge, d.h. die Meinungsverschiedenhei-
ten der Unzufriedenen, und die Asche wird in Bewegung gesetzt. Letzteres heift:
die Leichtfertigen werden aufgewiihlt, die Flamme wiichst. Damit ist gemeint, dass
der Zorn entflammt wird, und die Funken spriihen. Sie stehen fiir die Worte, die
Zwietracht aussien. Auf der Basis dieser Uberlegungen nahm Hugo von Folieto,
im Sinn dieser moralischen Warnung vor dem Ausbreiten von Geriichten (confabu-
lationes) in der Klostergemeinschaft, direkt auf das von Aaron gegossene Goldene
Kalb Bezug: Die Ausgelassenheit, welche die Ménche vom rechten Weg abzubrin-
gen drohte, liess den Metallguss (oder vielmehr das damit verbundene kiinstliche
Anfachen des Feuers) zur Metapher fiir die monchische ,,Geriichtekiiche™ werden,
welche (im Gegensatz zum wohltuenden silentium) Unruhe in der Gemeinschaft
stiftete und schidlich ist, weil sie weltlichen Dingen zu viel Raum gab.™

52 HUGO DE FOLIETO: De claustro animae, Sp.1103 A/B: Inveniunt igitur ibi guandoque ephod,
id est, habitum religionis, et cum eo sculptile perversi operis, et conflatile confabulationis. Nostis,
[fratres, quod cum fieri debear conflatile, metalli species circumpositis follibus ponitur in igne, fit
tumultus follium artracto et emisso aere, commoventur cineres, crescit flamma, volant scintillae.
Sic in quibusdam ecclesiis evenire solet, dum simul in aliquem locum conveniunt otiosi frarres.
Ponunt igitur in medio metallum, id est, mateviam rumorum. Aevem folles attrahunt et emit-
unt, cum rumores audiunt fratres et dicunt. Auditur ibi tumulus follium, id est, dissensio impati-
entium, commoventur cineres, quia cito turbantur leviores, crescit flamma dum succenditur ira,
volant scintillae, id est, verba discordiae. Siec Aaron, ut faciat vitulum conflatilem, a filiis Israel
petitt inaures. Inaures sunt rumores; quia, stcut inauris imponitur auri, sic rumor auditui.” Eine
weitere allegorische Deutung des Erzgusses bringt Hugo im Zusammenhang mit dem eher-
nen Meer des Tempels (1128 B). Auf kunsthandwerkliche Verrichtungen kommt Hugo auch
bei der Schilderung des Himmlischen Jerusalems zu sprechen, dessen iiberirdischen Glanz
und unendlich kostbare Ausstartung er stets aufs Neue anagogisch zu deuten weiff. Im Zu-
sammenhang mit der aus Jaspissteinen errichteten Mauer der Himmelsstadt spricht Hugo
vom Auftreten der griinen Farbe in der Natur und in Kunstwerken: Das Griin des Grases,
die griine Farbe in der Malerei und der Textilfirberei verblassen, das Griin des Edelsteins je-
doch kann seine Kraft stindig bewahren (1162 B-D).



DER GABENTAUSCH IM LIBER MIRACULORUM 269

Die Statue der heiligen Fides dagegen stellt in dieser Hinsicht das genaue Ge-
genteil vom goldenen Kalb dar: Die Opfer an die heilige Fides schmiicken ledig-
lich, sie ist jedoch nicht aus dem Gold, dem Schmuck gegossen, sondern geschnitzt
und verhiille. Gold und Edelsteine kénnen aufgesetzt werden, jedoch je offensicht-
licher die Naht, die Ansartzstelle, um so deutlicher distanziert sie sich von dem ne-
gativ konnotierten ,einheitlichen” Guss. Wihrend beim Metallguss unsichtbare
Michte die Materialien zu ihrer neuen geschlossenen Form verwandeln, die ohne
erheblichen Energieaufwand nicht mehr verinderbar ist, so demonstriert die Mach-
art der Statue der heiligen Fides das Gegenteil. Das Metallblech ist fein und leicht
zu verbiegen, die Edelsteine, Gemmen und Perlen sind zwar in einer Ordnung auf-
gesetzt, aber die Art ihrer Befestigung verhehlt nicht, dass diese Verbindung zu ei-
ner Einheit mit geringem Aufwand wieder aufzulosen ist. Antike Gemmen werden
auf die Borte ihres Gewandes gesetzt, ohne dass eine neue komplexe und nicht
mehr aufzulésende neue Bedeutungsstiftung dieser Hinzufiigung zugrunde gelegt
wird, wie das vermutlich beim Augustus-Kameo des Lotharkreuzes der Fall ist.
Dariiber hinaus verwaltet und bewahrt Fides die Gaben. Sie trigt sie zur Zierde
und stellt sie als Zeichen fiir die gelungene Kommunikation mit der Heiligen und
erfolgreich vollzogener Bufe der Gliubigen zur Schau. Sie schmiicke sich mit die-
sen ,,Glaubensbeweisen” und stellt sie dabei fiir jeden sichtbar auf ihrem Bildwerk
aus. Sie ist kein lebloser Gotze, sondern reagiert auf Anrufen und agiert auf eigene
Initiative: Zu denen, die nach ihr rufen, kommt sie, noch lieber aber befreit sie ad-
lige Damen von ihrem Laster des Besitzes von Goldschmuck, und das auf eigene
Rechnung. Entscheidende Differenz zur heidnisch-antiken Votivgabe ist, dass die
Gabe nicht auf das Ubel, die Siinde, die Krankheit hinweist, von welcher der oder
die Spender/-in befreit werden méchte. Die Gabe ist nur anikonisches Zeichen,
selbst wenn sie ikonischer Natur (z.B. die Tauben) sein sollte.

Uber die Tauschgeschichten von Kultbildern ist noch relativ wenig geforscht
worden, relativ gut sind wir beispielsweise im Fall der groflen Goldmadonna aus
Hildesheim iiber die erfolgreiche Sammlungsgeschichte ihres Gabenbesitzes infor-
miert. Das Domschatzverzeichnis von 1438 gibt uns iiber das Aussehen des Mari-
enbildes im 15. Jahrhundert Auskunft, das von iiber 100 Ringen, Ketten und son-
stigen Schmuckstiicken spricht. Die neuen Zierborten des dreizehnten Jahrhun-
derts (an den Armeln der Tunika Marias und der linken Borte am Kopftuch)
wurden vermutlich nach einem Einbruch im Dom erginzt, von dem ein Eintrag
aus dem zweiten Jahrzehnt des 13. Jahrhunderts im Gedenkbuch des Hildesheimer
Dombkapitels berichtet. An ihr heute noch befestigte Votivgaben sind wahrschein-
lich der Adlerfiirspan auf der Brust des Kindes (13. Jahrhundert), eine Agraffe auf
der Brust Mariae (3. Viertel 13. Jahrhunderts), ein grofler Kristall zwischen den
Beinen Mariae (um 1400), vier weitere grofle Bergkristalle an der Thronvorderseite

und die vier Ziernigel, die hinter dem Kind in die Marienfigur eingeschlagen wur-
den.”

53 Vgl. den Kartalogeintrag von Martina Pippal in BERNWARD vON HILDESHEIM 1993, S. 500-
503. 1645 erhielt Maria eine (neue ?) Krone und eine neue rechte Hand, 1664 wurden die



270 SCHATZGESTALTEN

Reliquienbesitz bedeutete Reichtum und zwar sowohl fiir Kléster und Kirchen, die
durch Pilger und Stiftungen erhebliche Einkiinfte bei besonders beriihmten Kult-
bildern verzeichnen konnten als auch fiir Kénige oder Fiirsten. Der Graf Arnulf
von Flandern (918-964) erklirte: ,Nur eins begehre ich, nimlich an Leibern von
Heiligen reich zu werden, damit sie durch meine Aufwendungen Ehre gewinnen
und ich dagegen durch ihre Fiirbitte den Himmelsbiirgern verbunden werde, d.h.
die ewige Seligkeit erlange.“>* Dieses Zitat vermag den ,Handelscharakter* des be-
gehrten Gutes der ,Heiligenleiber besonders deutlich zu illustrieren. Besonders in
Regionen, in denen unklare Machtstrukturen im weltlichen bzw. bisweilen sogar
im sakralen Kontext herrschten, konnte sich das Kultbild zu einer entscheidenden
regionalen Machtinstanz entwickeln. Im Gebiet von Conques grenzen drei grofle
Diézesen aneinander. Das Kloster von Conques lag um die Jahrtausendwende seit
iiber einem Jahrhundert im stindigen Streit mit der Klosterneugriindung in Figeic,
viele kleine regionale Fiirsten setzten den Leibeigenen, Rittern, Pilgern sowie den
Untertanen benachbarter Territorialherren zu. Dariiber hinaus wiegelten verschie-
dene hiretische Stromungen Volk und Kirchenobrigkeiten gegeneinander auf. In
einer von Kimpfen um Macht gepriigten Region war die Bedeutung einer fiir jeden
zuginglichen und von keinem bestechlichen Heiligen oder eines Heiligen nicht zu
unterschitzen. Fiir jeden heiflt hier wirklich jeden, ohne Riicksicht auf Geschlechr,
Alter, Gesundheitszustand oder Gesellschaftsschicht. Barbara Rosenwein weist
diesbeziiglich auf die Bedeutung des spitantiken Reliquienkultes hin, der die Gren-
zen nicht nur zwischen Klerus und Laien aufhob.’® Es handelte sich bei den Pilger-
stitten, an denen die Reliquien beriihmter Heiliger verwahrt wurden, zunichst in
der Mehrzahl der Fille vermutlich um Bischofssitze, bis dieses Vorbild auch von
Abteikirchen nachgeahmt wurde, so z.B. in St. Bénigne.”® Diese Entwicklung ver-
lief parallel zum Prozess der zunehmenden Unabhingkeitsbestrebungen der Kls-
ster:

originalen Képfe durch moderne mit Naturhaar erserzt. Naturhaar wurde bereits im vier-
zehnten Jahrhundert bei den Kopfreliquiaren im Schatz von Conques verwendet. 1890 wur-
den die barocken Kipfe gegen neu geschnitzte und vergoldete ausgetausche und 1972 abge-
nommen.

54 MGH §S§ 15.2, 8. 694: [ Ulnum est quod cupio, ditari sanctorum corporibus, ut a me impensis
ditentur honoribus, et ego eorum sanctis intercessionibus caelorum mervear innecti civibus." Zit.
n. Kroos 1985, S. 26 und Anm. 11.

55 ROSENWEIN 2002, S. 181-197. Dem pflichtet auch Julia M. H. Smith zustimmend bei: ,As
episcopal basilicas, the great relic shrines of fifth-and sixth-century Gaul were accessible to
all.”, vgl. SMITH 2002, S. 164.

56 ROSENWEIN 2002, S. 186: Gregor von Tours: De gloria beatorum martyrum, 1,2, S. 523,
iibers. von R. van Dam: Gregory of Tours: Glory of the Martyrs, Liverpool 1988, S. 74: ,the
countryfolk fulfilled their vows there [at the site of a huge sarcophagus] and quickly received
what they sought”. , The local bishop, Gregory of Langres, after unsuccessfully forbidding
his flock to worship before the sarcophagus, turned popular opinion to his advantage by
creating, so to speak, a martyr called Saint Bénigne as the inhabitant of the tomb*, S. 186.
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,[S]everal of these churches were no longer monastic by the reign of Charlema-
gne. Saint-Denis, Saint-Martin and Saint-Bénigne at Dijon were among the basi-
licas which opted to follow Chrodegang’s rule for canons.*?”

Die lokale Bedeutung der verehrten Heiligen hatte ihren Ursprung in ihrer Her-
kunft aus dieser Region, in der sie ebenfalls unter ungerechter Oberherrschaft der
damals romischen Herren fiir ihren Glauben ihr Leben lieRen.

Geschenke an Heilige konnen auch eine ,politische” Bedeutung tragen und mani-
festieren, besonders wenn es sich um imperiale Gaben handelt: Der sakrale Ort er-
fahrt eine Ehrung und Anerkennung von weltlicher Seite. So schenkte nicht nur
Hugo von Arles 926-947 dem Reliquiar des heiligen Mauritius eine Krone (Abb.
55), sondern auch das Kreuz von Karl dem Kahlen in St. Denis trug eine konigli-
che Gabe: In Sugers De administratione wird das Kreuz beschrieben, das 1793 ein-
geschmolzen wurde:

»Auch lielen wir das Kreuz, welches, bewunderswert ob seiner Grofe, aufgestellt
ist zwischen dem Altar und dem Grab eben dieses Karl [des Kahlen], errichten —
die chr]ieferung hile daran fest, in seiner Mitte ein duflerst vortreffliches Hals-
band der Konigin Nantilde, der Garttin Kénig Dagoberts, des Griinders dieser
Kirche.**®

Die kénigliche Gabe des Halsbandes oder der Halskette (monile) verweist auch in
seiner Anbringung am Kruzifix noch immer auf die Stifterin, die urspriingliche
Besitzerin — die Konigin Nantilde. Der Verweis durch das angebrachte Objekt
reicht in diesem Fall in die Zeit vor der Entstehung des Kruzifixes, in die ,,Griin-
derzeit" zuriick. Auf diese Weise legitimiert die Gabe nicht nur das Kruzifix, son-
dern betont auch seine Ehrwiirdigkeit bzw. ldsst es unter Umstinden sogar alter
erscheinen als es tatsiichlich ist.

Von welcher zentralen Bedeutung dabei der Aspekt der Gabe bei den mittelal-
terlichen Schatzstiicken und wie immens ihre politische Bedeutung war, zeigt der
Umstand, dass sie sogar erfunden wurden. Im Fall der Buchstaben-Reliquiare ist
nicht nur ungeklirt, was fiir eine Art von Reliquiar sie eigentlich darstellen — das
Reliquiar einer Schenkung? — vielmehr ist interessant, dass, um die Bedeutung und
den Einfluss des eigenen Klosters zu erhéhen, eine kénigliche Schenkung erfunden
und die betreffende Gabe, das Dokument der Schenkung, vermutlich selbst er-
schaffen wurde. Nachdem Figeac auf Wunsch Ludwig des Frommen als ,neues
Conques” an einer besser erschlossenen Lage neu gegriindet worden war, kontert
man in Conques: Bereits Karl der Grofie (768-814) habe Conques mit zahlreichen
Privilegien versehen und ithm als Zeichen seiner Gunst von den 24 Reliquiaren in

57 SMITH 2002, S. 175.

58 SUGER: De administratione, S. 354: ,Crucem etiam mirabilem quantitatis sue, que superposita
est inter altare et tumulum eiusdem Karoli, in cuins medio fama retinuit confixum nobilissimum
monile Nantildis regine, uxoris Dagoberti regis ecclesie fundatoris, [ ...]", Ubersetzung zit. nach
ALBRECHT 2003, S. 172.
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Buchstabenform, welche die 24 wichtigsten Kléster von ihm erhielten, das Alpha
geschenkt. Der legendire Charakter der Chronik, in der diese Geschichte erzihlt
wird, ist leicht nachzuweisen.’® Als ,Beweis“ fiir den Wortlaut der Chronik ,be-
schenkte” sich die Abtei in Conques mit dem ,,A“, Brioude kam in den Genuss des
,C’s", das sich jedoch nicht erhalten hat (Abb. 29).°° Die Vorstellung, die 24 wich-
tigsten Kloster des Reiches mit dem Alphabet zu beschenken, hat ihre Wurzel in
dem Brauch, bei der Kirchweihe in den Kirchenraum das Alphabet einzuschrei-
ben.®" Es wird deutlich, welche zentrale Rolle sich Conques selbst innerhalb der
Vorstellung eines sogenannten ,,paix de Dieu® zuwies.

IV. 1. ¢) Heilige Herrscherin und betorende Zicke

Ambivalente Rollenspiele

Die heilige Fides verfiigte tiber Macht und sie strahlte sie auch aus; sie verdeutlichte
ithren Herrschaftsanspruch in ihrem Aussehen. Die Statue der heiligen Fides ver-
fiigt iiber alle Insignien eines weltlichen Herrschers: Sie sitzt auf einem Thron mit
Fuflbank, hile das Haupt, selbst ein ehemaliges Herrscherportrit, hoch erhoben
und blickt dadurch scheinbar iiber ihre Betrachter hinweg. lhr Gewand ist mit
zahlreichen Gemmen beserzt, die Herrschaftsmotive zieren, und sie trigt eine Kro-
ne, die bereits ihrem Mitmiirtyrer Caprais in einer Vision erschienen war: ,Caprais
sah iiber der heiligen Fides eine Krone, geschmiickt mit hellen, glinzenden Gem-
men und himmlischen Perlen®.®® Sie wurde ihr von der Taube, die vom Himmel
herabschwebte im Moment ihrer Passion als ,,Siegespreis, d.h. ewige Erlésung” auf-
gesetzt: ,Und eine Taube schwebte von den Wolken herab und setzte die Krone auf
das Haupt der heiligen Fides.“®

59 BERNOULLI 1956, S, 14: ,Unter keinen Umstiinden befinden sich in dieser Gegend im vier-
ten Jahrhundert schon Tausende von Eremiten. Ebensowenig kénnen wir glauben, dass
Theodebert (533-548) Manche in Conques angesiedelt habe. Was den Sarazenensturm an-
belangt, ist es uns nicht méglich zu beurteilen, ob die Araber zwischen 720 und 730 bis in
das abgelegene Tal vorgedrungen sind. Im negativen Falle wiirde die Reminiszenz cines Ge-
schehens vorliegen, das sich in nichster Nihe abspielte (Belagerung der Stadc Toulouse
durch Zama 721). Weder Pippin der Kurze noch Karl der Grosse haben jemals in direkrer
Beziehung zu Conques gestanden.”

60 Vgl. BOUILLET/SERVIERES 1904, S. 220-225 und REINLE 1985, vgl. Kap I1.1.

61 Dieser Brauch ist bereits in den liturgischen Schriften des achten Jahrhunderts als auch bei
Amalarius von Metz nachgewiesen, Adémar von Chabannes (1034 gestorben) interpretiert
das Weihealphabet als Christussymbol, der Alpha und Omega ist, aller Anfang und Ende. Er
ist erstmals im Kontext der Einfithrung der rémischen Liturgie in Gallien belegt, ein spite-
rer Zeuge ist Bruno di Segni, der ebenfalls beschreibr, dass zur Kirchweihe das Alphabet zwei
Mal, einmal in lateinischer Schrift und einmal in griechischer Schrift auf den Boden der
Kirche aufgeschrieben werden soll. Zu Conques und der Einschreibung mittels des Alpha in
die Heilige Geschichte siche REMENSNYDER 1996, S. 902f.

62 SHEINGORN 1995, S. 35.

63 Ebd.
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Dieses Spiel mit Darstellungskonventionen und ihrer Verkehrung findet sich
auch in den Beschreibungen und Darstellungen der heiligen Fides, die imperiale
modi der Repriisentation ebenso aufgreift wie Bilder weiblicher Heiligkeit. Die Sta-
tue dhnelt zwar mehr einem minnlichen Herrscher als einer jungen Mirtyrerin,
trotzdem beansprucht die heilige Fides Autoritit, die mannlichen Laien und bis-
weilen Klerikern vorbehalten war. Im Gegensatz zu ihrer physischen Erscheinung
tritt sie in den Visionen ausnahmslos als wunderschone Frau auf.* Diese Ambi-
guitit in ihren Erscheinungsbildern erklirt, so Amy Remensnyder, warum die hei-
lige Fides so perfekt mit den Laien, den #lliterati, als auch den gelehrten Klerikern,
den literati interagieren kann. Sie kann reibungslos zwischen beiden Kulturen ver-
mitteln, indem sie Rollengrenzen iiberschreitet. Die heilige Fides verhilt sich als
Schwindler (trombleur), sie tritt auf als ein verspieltes Kind, das den Gliubigen
gerne Streiche spielt, sie fithre sich als enfant terrible auf.”® Diese Erklirung ist iiber-
zeugend, wenn auch nicht ausreichend.

Im zehnten Wunder des zweiten Buches wird die heilige Fides im Kontext ihrer
jugendlichen Vorlieben fiir Schnickschnack, Schabernack und Geschmeide als Er-
wachsene beschrieben. Remensnyder erklirt den speziellen Charakter der heiligen
Fides mit dem Entstehen eines laikalen Verstindnisses des Wunderbaren: ,[T]he
emergence of a lay conception of the miraculous®. Dariiber hinaus findet der Hi-
storiker im ,, Liber [ Miraculorum] and in these aspects of the cult of Sainte Foy [...]
a convergence of elite and popular traditions rather than a clash between two radi-
cally different cultures.“*

Im folgenden wird das Repertoire, aus dem die heilige Fides ,,schopft®, auf die Her-
kunft seiner Bestandteile analysiert und die Folgen der Zusammensetzung dieser
Versatzstiicke als ,bricolage” verstanden. Vermischt werden dabei Darstellungsmo-
di aus Heiligenviten, Darstellungen heiliger Kéniginnen, kéniglichen Stifterinnen,
imperiale Ikonographie und Rittergeschichten. Die Ambivalenz der Figur der Fides
resultiert aus der Divergenz ihrer ,Bilder: der handelnden Heiligen in den Visio-
nen sowie ihrer ,stindigen Vertretung® in Conques, der Statue. Die Heilige braucht
diese Ambivalenz ihrer Erscheinungen, um wirken, um Wunder vollbringen zu
konnen; sie braucht die Reminiszenz an eine Herrscherin, ihre Wirkmacht beruht
auch auf der Diskrepanz ihrer visionidren Gestalt zu ihrer Statue, die man fast als

64 Vgl. SIGAL 1976, S. 39-59. In den Visionsberichten wird die Heilige als verspielr, zickig oder
versessen auf Geschmeide beschrieben. Ob es sich dabei jedoch wirklich um Kategorien han-
delt, die in zeitgendssischen Quellen ausschliefllich weiblichen Heiligen zugestanden wer-
den, dafiir miisste ein eigener Nachweis noch gefiihrt werden.

65 Es muss beriicksichrigt werden, dass die heilige Fides ihr Martyrium nicht als Kind, sondern
im Alter der ,adolescentula” erfihrr. Im neunten Jahrhundert war eine Dreizehnjihrige kein
Kind mehr, sondern im heiratsfihigen Alter.

66 Die Versuche der Bewertung des Auftretens der Heiligen als trickster (Sheingorn) oder ver-
spieltes Kind (Remensnyder) setzten bislang den ungewshnlichen Charakter der Heiligen
mit dem Spannungsverhiiltnis zwischen illiterati und litterati in Bezug, vgl. ASHLEY/SHEIN-
GORN 1999,
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Lrigide” beschreiben méchte. Die heilige Fides beansprucht die zu dieser Zeit nur
einem minnlichen Wesen zugestandene Macht sowohl im weltlichen als auch geist-
lichen Kontext. Im Gegensatz zu ihrer ,Verkdrperung” in der Gegenwart der Gliu-
bigen verfiigt die Heilige in ihrer visioniren Gestalt und als Protagonistin in ihren
Wunderberichten nicht nur iiber eine betérend weibliche Erscheinung, sondern sie
erweist sich auch in ihrem Gebaren ganz als jugendlich verspielte Dame, manch-
mal zickig und siichtig nach goldenen Geschenken, mal die furchteinfloffende
himmlische Ziichtigerin, mal bereits ganz Grande dame.””

Es handelt sich hierbei nicht um Tauschprozesse, sondern um Anleihen, eigent-
lich um ein Nehmen ohne Geben. Dass fiir Fragen der Identitit und Repriisentati-
on einer Heiligen aus einer kunst- und bildhistorischen Perspektive diese Erklarun-
gen nicht ausreichend sind, liegt auf der Hand. Wie werden die verschiedenen Bil-
der der Heiligen und ihre Korperbilder, das des himmlischen, strahlend schénen
und jugendlichen Korpers und das Erscheinungsbild ihres irdischen Leibes einer
gefolterten und zerteilten Mirtyrerin, die jetzt herrsch, in ihrer Kirche hinter dem
Altar thront und Macht ausstrahlt, rezipiert? Wie werden die Widerspriiche zwi-
schen diesen verschiedenen Bildern einer Heiligen aufgelést oder wie und wann
iiberlagern sie sich?

oIt is particularly appropriate that the motif was adapted from the depiction of
kings, because, as Jean-Claude Fau noted, the artist who created the Saint Foy
Majesty did not seek to represent the young girl martyr as she had appeared in her
carly life. Rather he sought to depict the ,triumphant virgin’, transfigured by her
martyrdom, accompanied by her royal attributes the crown of gold and the thro-

ne of honor which symbolizes her celestial glory".“*®

Claire Solt Wheeler erscheint es geradezu zwingend, dass die heilige Fides auf ei-
nem Thron dargestellt ist, selbstverstindlich ist das keineswegs, eine weibliche Hei-
lige als thronende Herrscherin: Weder die thronende Frau, noch das dreidimensio-
nale Bild verfiigt iiber Vorliufer. Heilige Koniginnen werden in der Regel gerade
nicht als Kénigin, sondern entsprechend ihres devoten Selbstverstindnisses, das in
der Regel mit einem Riickzug aus profanen Machtverhiltnissen einhergeht, als
weibliche Heilige oder Nonnen dargestellt.” Fides steht damit nicht alleine, nur
nur sie offenbart einen Machtanspruch in ihrem Aussehen; an dieser Stelle mag ein
Verweis auf die Statue des heiligen Lazarus in Cluny geniigen. Jean und Marie-Clo-
tilde haben dessen imperialen Anspruch in folgenden Worten zusammengefasst:
,ce nest pas une idole, ce n'est pas une divinité que I'on puisse conférer a un
homme, celle d’un souverain.“”

67 Vgl. SIGAL 1976.

68 SoLt 1977, 8. 50f, das Zitat im Zitat stammt aus FAU 1973, S, 13.

69 In Gallien gibr es seit dem ausgehenden vierten Jahrhundert geweihte Jungfrauen und zu-
mindest seit dem sechsten Jahrhundert auch Frauenkloster. Siche HEINZELMANN 1986, S.
95f.

70 HUBERT/HUBERT 1980, §. 254.
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Thronende Damen

Vermutlich um das Jahr 1000 erhielt die Statue der heiligen Fides eine Krone (Abb.
62). Grimme weist bereits darauf hin, ,dafl es kaum einen sinnvolleren Ort zur
Aufbewahrung von Kronen [... gibt,] als eine Reliquienbiiste. Lange bevor Karl IV.
in den vierziger Jahren des vierzehnten Jahrhunderts die bshmische Krone anferti-
gen lief}, deren Platz immer, wenn sie nicht bentigt wurde, auf dem Kopfreliquiar
des heiligen Wenzel im Prager Dom war, hat man Krone und Reliquiar miteinan-
der verbunden.””" Diese Paarung verdeutlicht das von Luigi Canetti mit der tref-
fenden Wendung ,utilitarismo sacrificale cristiano (economia salvifica)” bezeichne-
te Phinomen der Wertzuschreibung durch Geschenke an Heilige und die Gaben
Heiliger als retrodonum.” Spitestens seit dem Moment ihrer Kronung verfiigte die
heilige Fides iiber alle Insignien eines weltlichen Herrschers.” Sie sitzt auf einem
Thron mit Fupodest, sie hilt ihr Haupt hoch erhoben und scheint iiber ihre Be-
trachter hinwegzusehen. Die antiken Gemmen, mit denen ihr Gewand in grofier
Zahl besetzt ist, zeigen imperiale Motive. Die Krone der heiligen Fides in Bernards
Liber miraculorum wird besonders ausfiihrlich beschrieben; Bernard interpretiert sie
als symbolische Reprisentation der Tugenden der heiligen Fides: ,Auf dem Kopf
sind vier Edelsteine zu sehen, die fiir das quadrivium der Kardinaltugenden stehen:
Stolz, Tapferkeit, Gerechtigkeit und Mifigkeit.*”* Eine Herrscherkrone wurde viel-
leicht eigens an den schmaleren Kopf der Statue angepasst, wie Jean Taralon vorge-
schlagen hat. Es handelt sich dabei vermutlich um eine Schenkung eines Herrschers
oder Kénigs, die jedoch im Liber cartulaire nicht erwihnt wird. Die Statue hat die
Krone mit Sicherheit schon getragen zur Zeit der Niederschrift des Liber miraculo-
rum und der Passio der Heiligen, die beide in der ersten Hilfte des elften Jahrhun-
derts abgefasst wurden. Bereits die Passio rekurriert auf die gekrénte Erscheinung
und datiert dieses Erscheinungsbild zuriick in die Zeit ihres Martyriums in die
Spitantike. Hier erscheint die Krone in einer Vision ihres Gefihrten im Martyrium,
dem heiligen Caprasius: ,Darauf sah Caprasius iiber der heiligen Fides eine Krone,
geschmiicke mit strahlenden glitzernden Edelsteinen und himmlischen Perlen.” Sie

71 GRIMME 1972, S. 61. Als Beispiel fiihrt er Otto IL an, der ,dem Kloster Berge bei Magde-
burg eine Krone stiftete, die ein Biistenreliquiar Johannes des Taufers schmiickre®, fiir friihe-
re Beispiele siche die schon genannten aus Kap. I1.

72 CANETTI 2002, S. 110: ,I'inedita separazione tra la realta e il valore, innescara dalla proiezio-
ne assoluta della trascendenza come esito della dinamica cristologica dell'incarnazione, pote-
va cosl diventare la premessa paradossale alla stessa possibilita di oggettivare il valore negli
oggetti materiali.”

73 Ausfiihrlich zu anderen karolingischen Bildwerken, die antike imperiale Formeln wie Pur-
pur, Elfenbeine, Akanthus, Architekturzitate, Thron, Szepter, Reichsapfel, Mantel, Fibeln
oder das Motiv der maiestas aufgreifen: ALIBERT 2000. Zur Verschrinkung der sakralen und
profanen Geste der Krénung siche OTT 1998.

74 Vgl. LMIL 1,S. 81 ,.in pn'nripafi corporis parte, idest capite, sunt vise quarior gemme, per quas
liquido principalium virtutum, prudentie, fustitie, fortitudinis ac temperantie possumus adverte-
re quadruvium."
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wurde von Tauben auf ihr Hauprt gesetzt, die im Moment ihrer Passion vom Him-
mel herab schwebten. Sie ist das Zeichen ihres Sieges, die himmlische Erlésung.

Eine mégliche Erklirung, warum Fides auf einem Thron und mit einer Krone
dargestellt ist, wire die Allusion auf die Tugend fides. Seit dem spiiten zehnten Jahr-
hundert werden Personifikationen der Tugenden als gekrénte weibliche Figuren
dargestellt. In einer Handschrift mit Werken des Hrabanus Maurus, die in der er-
sten Hilfte des elften Jahrhunderts in Montecassino, jedoch eng angelehnt an ein
karolingisches Vorbild entstanden ist, sehen wir, wie bereits erwihnt, die gekronte
fides auf einem Thron in der Mitte.”

Eine zweite, die erste moéglicherweise erginzende Erklirung fiir Krone und
Thron ist die Referenz auf eine heilige Konigin. Darstellungen heiliger Kéniginnen
sind jedoch in Handschriften vor dem zwélften Jahrhundert nicht gerade hiufig.
Wenn sie dargestellt werden, so werden sie als weibliche Heilige oder Nonnen ge-
zeigt und nicht in ihrem weltlichen Amt als Konigin. Im neunten Jahrhundert gilt
das devotionale Interesse in erster Linie der heiligen Chlotlde (475-545)" aus
dem fiinften Jahrhundert, der heiligen Radegunde (520/525-587),” die im sech-
sten Jahrhundert lebte und am 17. Miirz 833 transloziert wurde sowie der heiligen
Bathilde (gest. 680)™ aus dem siebten Jahrhundert. Ihr Kult wurde vor allem an
ihren Grabstitten gepflegt. Sie wurden besonders von der kéniglichen Familie ver-
chrt, die auf diese Weise ihre Vorfahren und sich in ihrer Tradition als beata stirps
inszenierten. Die heilige Etheldred (um 650-679)7 erschien zwar bereits in karo-
lingischen Martyrologien (so bei Hrabanus, Adon, Usuardus und Notker), ihr Kult
begann jedoch nicht vor dem Kénig Edward im Jahr 970 zu florieren, eindeutig

75 Zu ihren Seiten stehen spes und caritas. In einer Handschrift mit lluminationen zur Pyycho-
machia des Prudentius’ stehe die gekrinte Fides zur Linken, die die Miirtyrer zur Rechten
kront. Bernard von Angers erwithnt die Psychomachia und die Namensihnlichkeit der heili-
gen Fides zur Tugend fides im Liber miraculorum explizit, ausfiihrlicher hierzu siehe Kap. I1.

76 Thr Leben ist durch zwei Hauptquellen iiberliefert: Die Heirat der Nichte des Kanigs von
Burgund Gondebaud mit dem Heiden Clovis im Jahr 493 hat Gregor von Tours aufge-
schricben. Chlotilde gelingt es, Clovis zum Bau der Basilika St. Peter oder St. Aposteln,
spiter Ste.-Genevieve, zu bewegen. Die zweite Quelle ist die Vita S. Chlotildis, die vermutli-
ch am Ende des neunten oder am Beginn des zehnten Jahrhunderts verfasst wurde, migli-
cherweise von einem Kleriker aus Rouen, wie der Herausgeber Krusch vermurer. Vgl. Folz,
Robert: Les saintes reines du moyen dge en occident (VIe-Xllle siecles), Briissel 1992 (= Sub-
sidia Hagiographica 76), S. 10 und Anm. 6. Die Vita wurde von Krusch herausgegeben in
MGH SS RM, Bd. 2, S. 341-348. Zusiwzlich Liber Historiae Francorum MGH, SS RM, 2.
Bd., S. 215-328.

77 lhre Vita wurde von Venantius Fortunatus verfasst, siche DELARUELLE 1953. Abb. in Farbe in:
VERGNOLLE 1994, Nr. 237, S. 180. Das Manuskript liegt in Poitiers, BM, ms. 250, fol. 35r.
78 Sie war als Sklavin an den Palast von Clovis I1. verkauft worden, den sie 648 heiratete. Sie
griindete ein Frauenkloster in Chelles 660, ihre Reliquien wurden am 17. Miirz 833 translo-

ziert (AASS Januar, 2. Bd., 11, §. 747-749 und MGH S§S, Bd. XV, 1, 5. 284-285.

79 Sie wird zwar in den karolingischen Martyrologien erwihnt (Raban, Adon, Usuard, Not-
ker), jedoch scheint ihr Kult vor allem unter dem Kénig Edgar um 970 aufzuleben, ihr Liber
miraculorum beschreibt Wunder besonders in der ersten Hiilfte des zwélften Jahrhunderts.
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von koniglichem Interesse genihrt. Erst nach der Jahrtausendwende gab es ein wei-
teres Publikum, das berithmte Abrtissinnen wie die heilige Mathilde oder populiire
heilige Kéniginnen wie die heilige Kunigunde verehrte.®

Der dritte und vielleicht zentrale Grund fiir das ungewshnlich imperiale Erschei-
nungsbild der heiligen Fides ist jedoch die Anspielung auf einen Herrscher und zwar
in irdischer wie in himmlischer Hinsicht. Die meisten Darstellungen von Kénigen
lehnen sich an antike imperiale Bildtraditionen an, wie zum Beispiel der Kénigs
David in einem Psalter aus Essen-Werden des elften Jahrhunderts (Abb. 99). David
trigt eine Krone und schaut hoch erhobenen Hauptes iiber die Musiker hinweg.
Zwei Tauben zieren seinen Thron, er trigt das Szepter, den Erdapfel und verfiige
auch iiber eine Fulbank.*' Der Gebrauch imperialer Zeichen ist besonders in einer
Gegend wie Conques von Signalwirkung. Die Region ist bekannt fiir ihr ,climat de
violence qui entoure le millenium“®? und ihre zerriitteten Machtstrukeuren, wie
ausfiihrlich von Christian Lauranson-Rosaz unter Beweis gestellt worden ist. Thr
symboltrichtiges Aussehen muss daher als Deklaration des Machtanspruches durch
die Heilige (und ihre Besitzer, das Kloster) verstanden werden. Gemif} Jean Poly
war die Situation besonders kritisch um das Jahr 1020 (also die Zeit, in der sich
Bernard von Angers mehrfach in Conques aufgehalten hatte). ,Les relations entre
les Eglises et I'aristocratie laique semblent se détériorer. [...] La encore, le processus
n'apparait que lorsque les intéréts d’une église ou d’un autre grand sont en jeu.“®

Die beiden letzten Darstellungen, die diese Anleihen im Bild als Prozess des Ge-
bens und Nehmens veranschaulichen, stammen aus einer Handschrift mit der Passio
Margaretae,* die in Fulda um das Jahr 965 illuminiert worden war, und aus dem Pe-
rikopenbuch Heinrichs I1., das die Krénung von Heinrich und Kunigunde darstellt.*’
Diese vorgestellten Vergleichsbeispiele zeigen, dass seit dem elften Jahrhundert impe-
riale Formeln auch auf Heilige, Personifikationen und Allegorien iibertragen werden
konnen. Christoph Winterer hat jiingst die zweite Frau auf der rechten Seite als K-
nigin identifiziert, die als Gegeniiber der heiligen Margarete auf der Seite dargestellt
ist, und vorgeschlagen, dass die Illumination als eine Anspielung auf ein kanigliches
Patronat zu lesen ist.*® Schon in dieser Szene, in der Maria in der Mitte Christus im
Zentrum ersetzt, wird mit Geschlechterrollen gespielt, indem Frauen anstelle von
Minnern gezeigt werden. Ob nun Maria zwei Heilige kront oder eine Heilige und
eine Konigin, diese Kronungsszene eingebettet in der bildlichen Tradition von Chri-

80 Ein cigenstindiger Kult beispielsweise fiir die heilige Kunigunde (980-1033/1039) als ,,im-
peratrix et virgo" setzte erst nach ihrer Kanonisation 1146 ein, vgl. GuTH 1987.

81 Bildarchiv Marburg neg. 250.960, MS Theol. lar. fol. 358, f. 1 v. Abb. in: MARCHESIN 1998,
fig. 2 auf S. 131. Vgl. auch Graus 1963.

82 LAURANSON-ROSsAZ 2002, hier: S. 27.

83 PoLy 1982, S. 34.

84 Die Handschrift befinder sich heute in Hannover, Niedersichsische LB, Ms 1 189, die im
Text erwiithnte Abbildung darin auf fol. 11v.

85 Diese Handschrift wird heute in Bamberg aufbewahrt, die Darstellung ist auf fol. 2r, ca.
1012 entstanden, vgl. Abb. 111.31.

86 WINTERER 2002, 5.128,
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stus, der ein Konigspaar kront — wie das Beispiel des Perikopenbuches zeigt, bezeugt
die Méglichkeit vom Spiel mit Bildformeln und Attributen bei Darstellungen von
Prozessen des Gebens und Nehmens im zehnten und elften Jahrhundert.

Vitencluster zwischen Ritter, Held und Milchgesicht

Wie sehen diese Beziechungsgeflechte zwischen verlichener Macht und Gabenpoli-
tik eigentlich bei heiligen Minnern in dieser Region aus? Nur sehr wenige Heilige
in dieser Region waren iiberhaupt weiblich und noch dazu so jung.*”” Wie werden
sie heilig und vor allem, was fiir Typen stellen sie dar? Vergleichen wir die Rollen-
bilder der heiligen Fides im Liber miraculorum mit der Vita eines mannlichen Lai-
enheiligen, dem heiligen Gerald. Beiden Heiligen ist nicht nur gemein, dass sie aus
der Region stammen und Laien sind, sondern dariiber hinaus, dass in ihren Viten
Bilder, Bilderkult und Gabentausch eine Rolle spielen.

Die Heiligenleben des heiligen Gerald und der heiligen Fides betonen ihre Ent-
haltsamkeit und Frommigkeit sowie die entscheidende Wende in ihrem Leben in
einem Alter, in dem junge Menschen normalerweise die Heiratsfihigkeit erreichen.

Uber Geralds Leben sind wir nur durch die Biographie unterrichtet, die Odo
von Cluny (879-942) ca. ein halbes Jahrhundert nach dem Tod des Heiligen ver-
fasst hat. Der heilige Gerald hat als Laie zahlreiche der ,normalen® Lebensnormen
von Heiligen ignoriert, z.B. Fasten, Zuriickgezogenheit, Ziichtigung. Der Sinn und
der Wert dieses asketischen Lebensideals wird von ihm in Frage gestelle. Gerald
hatte als Laie und ritterlicher Herr ein frommes Leben gefiihrt und reprisentiert als
Heiliger eine neue Heiligenauffassung im zehnten Jahrhundert, ,die in bisher un-
gekannter Weise Laientum und Heiligkeit, Frommigkeit und Weltleben miteinan-
der verband.“*® Die Frage, ob der cluniazensische Geist der Friihzeit als weltoffen
oder weltfliichtig zu bezeichnen sei, wird seit jeher diskutiert.”” Gleich in der
Praefatio thematisiert Odo von Cluny, wie es sein kénne, dass jemand zugleich
michtig und reich, dennoch aber heilig sein kénne. ,Odo geht es dabei offenbar
nicht so sehr, wie dies iiblicherweise vorausgesetzt wird, um die Propagierung eines
Heiligen, sondern um die Rechtfertigung der Heiligkeit unter bestimmten bisher

87 Vgl. REMENSNYDER 1990,

88 Schrade regr bereits hier den Gedanken an, dass diese Heiligenauffassung zu den Antrieben
zu rechnen sei, ,die zur Erneuerung der Grofiplastik fiihrten.” SCHRADE 1957, S. 63.

89 Zusammenfassung der Diskussion bei LOTTER 1983, S. 76f. Die Vita wurde wohl in den
dreissiger Jahren des zehnten Jahrhunderts verfasst und ist seit der frithen Edition von Dom
Marrier aus dem Jahre 1614 in vier Biicher aufgeteilt. Eine heutigen Anspriichen geniigende
Edition fehlt noch immer und wird zur Zeit vorbereitet von J. Schneider. Migne folgt der
Fassung von Marrier, PL 133, Sp. 639-704. Die Vita folgt dem Muster der ,rhetorisch-idea-
lisierenden Biographie [...], die der klassischen Tradition der Antike weit niher steh als die
mehr volkstiimliche Gattung der eigentlichen hagiographischen Vita, die allein durch die
Gabe des Wunderwirkens die Heiligkeit begriindet und sich im wesendichen aus Wunder-
episoden zusammensetzt.” Vgl. LOTTER 1983, S. 77 sowie Anm. 3 und 4 mit weiterer Lite-
ratur, SCHNEIDER 1973, AIRLIE 1992 und LOTTER 1983, S. 77.
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ungewohnten Bedingungen.*” Erst spiter hitten ihn vier Augenzeugen belehrr,
dass Gott Gerald die Gnadengabe des Wunderwirkens verlichen habe, weil seine
Lebensweise ihn als Heiligen auswies (,comperto autem quam religiose vixerit").”!
Es lag Odo von Cluny also daran, ihn so darzustellen, dass er so viele Charakreristi-
ka heiligmifligen Lebens wie méglich beriicksichtigt hat.” Gerald erfuhr die nor-
male Erziechung eines adligen Jungen dieser Zeit, er lernte, mit Pfeil und Bogen zu
schieflen, zu reiten und zu jagen. Seine Familie war religios und liess ihm auch bei-
bringen, lateinische Psalter zu lesen. An diesem Punket erfuhr Gerald eine Le-
benskrise: Er wurde vom Aussatz befallen. Die genaue Natur dieser Krankheit lisst
sich nicht niher bestimmen, jedoch stand es so ernst um ihn, dass seine Eltern
fiirchteten, dass er dem Leben physisch oder durch sein Aussehen nicht mehr ge-
wachsen sein wiirde. Daher beschlossen sie, ihn ins Kloster zu geben, wo er ein in-
tensives Studium der Grammatik, etc. durchlief, dass ihn auf eine geistliche Lauf-
bahn vorbereiten sollte. Auf wunderbare Weise wurde er geheilt und kehrte zu sei-
ner gewohnlichen Ausbildung zuriick. Nachdem der Anblick eines Midchens die
erste fleischliche Lust in ihm weckte, vereinbarte er ein nichtliches Treffen. Von
Zweifeln befallen, flieht er und erhiele die gotiche Strafe fiir seine Lust: Er begann,
sein Augenlicht zu verlieren und erblindete fiir die nichsten elf Jahre fast vollstin-
dig. Zu Beginn des zehnten Jahrhunderts beschloss Gerald, seinen Besitz der Kir-
che zu stiften, griindete ein Kloster, das keinen regionalen kirchlichen Obrigkeiten,
sondern nur dem Papst unterstellt war. Durch den im Volk verbreiteten Glauben
an seine Giite nivellierte er die Kluft zwischen dem asketischen Ideal des Klerus
und den weltlichen Bediirfnissen der herrschenden Klasse. Der als Ritter anerkann-
te, regionale Machr ausiibende Gerald erfuhr durch die Feder des Odo von Cluny
die wohl ungewshnlichste Karriere fiir ein friihes Vorbild spiterer Ritterhelden, er
wurde zum laikalen Heiligen.

Der Zwiespalt fiir seinen Vitenschreiber ist offensichdlich. Fiir seine miinnliche
Identitir als Herrscher war es nétig, zu betonen, dass er ein erfolgreicher Herrscher
und Kimpfer war, fiir den Heiligen musste hervorgestrichen werden, dass er selbst
nie ,ungerecht” totete. Wie die Statue der Fides, so tritt der heilige Gerald selbst als
Richter auf: Beide kompensieren auf ihre Weise das Machtvakuum durch die zer-
riitcteten Herrschaftsscrukturen in der Region und sorgen fiir Gerechtigkeit. Odo
von Cluny beriihrt damit nicht nur den antiken Topos des blinden und deshalb
unbestechlichen und gerechten Richters, sondern verweist auch auf den wichtig-
sten Topos des Liber miraculorum sancte Fidis, dass nimich die Blindheit eigentlich
ein Gottesgeschenk darstellt: Gerald hinterging das Gericht, wo immer es méglich

90 LOTTER 1983, S. 78. Zur Hagiographie vgl. [OGNA-PRAT 1975 und POULIN/HEINZELMANN
1986 sowie BAUER/HERBERS 2000,

91 LOTTER 1983, S. 79.

92 Mit dem Bezichungsgeflecht von sancritas und Tugendadel in der Zeir vom fiinften bis zum
zehnten Jahrhundert und den Konzeptionen von Heiligkeit hat sich ausfithrlich Martin
Heinzelmann beschiftige, vgl. HEINZELMANN 1977,
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war. Wenn die Offiziellen einen Mann hereinbrachten, der einen Geistlichen ver-
letzt hatte und er nicht wollte, dass er bestraft wiirde, so verzogerte er das Urteil
und organisierte die Flucht des Gefangenen. Auf die gleiche Weise agierte auch die
heilige Fides, die zu Unrecht gefangen gehaltene Minner befreite.”? Wihrend Fi-
des scheinbar wahl- und hemmungslos nach Gold und Geschmeide trachten
konnte, wird bei Gerald besonders betont, dass seine Kleidung das gewohnte Mafl
nie iiberschritt. Dieser Sachverhalt scheint auf den ersten Blick iiber das Geschlecht
begriindet zu sein, auf den zweiten Blick unterscheiden sich jedoch die Positionen
nicht wesentlich: Fides ist eben schon tot und hatte selbst immer ein bescheidenes
und ehrfiirchtiges Leben gefiihrt. Zudem forderte nicht sie, sondern ihr Bild den
Schmuck und dariiber hinaus lehrte sie so den Gldubigen, nicht an irdischen Wer-
ten zu hingen. Der Autor der Vita des Ritters Gerald spielt mit Lebensbildern.
Wie die Statue der heiligen Fides iibte Gerald das Richteramt aus. Beide kompen-
sierten die zerriitteten Herrschaftsverhiltnisse in den abgelegeneren Gebieten des
Frankenreiches, in denen Ungerechtigkeit vorherrschre. Beide, Fides und Gerald
agierten im Auftrag der Ecclesia militans: Sie (Fides) ,kimpfte in den Reihen der
christlichen Heere. In Schenkungen spanischer Kénige oder Adliger wird Fides
um Beistand gebeten oder ihr fiir gewihrte Unterstiitzung gedanke.*” Gerald
handelte als miles christianus und steht damic in der Tradition von Heiligen, die
seit dem neunten/zehnten Jahrhunderrt als Schlachtenhelfer auftraten.”® Nicht zu
verwechseln ist er mit dem Reliquiar des heiligen Geralds, das im Liber miraculo-

o . L)
rum erwihnt ist.”®

93 Die heilige Fides erschien Gefangenen und befreite sie auf wunderbare Weise indem sic Fes-
seln sprengt, Himmer bringt u.a. in den Wundern 30, 31, 32 und 33 des ersten Buches, den
Wundern zwei und sechs des zweiten Buches sowie in den Wundern vier sowie fiinf des drit-
ten Buches und nicht zuletzt den Wundern vier, sechs, sieben, acht und neun des letzten
Buches. Vgl. HARMENING 1979 zu Fesseln und Ligaturen, 5. 236fF.

94 BERNOULLI 1956, S. 21.

95 LOTTER 1983, S. 88f. und S. 95, Anm. 65.

96 Die Statue des heiligen Geraldus, der 909 gestorben war, soll nach einer alten Uberlieferung
von Abt Adraldus Il. gestifter worden sein. Traut man dieser Angabe, wire die Statue um
1010 entstanden und wire von Bernard gesehen worden, als er wohl 1013 nach Aurillac
kam. Vgl. LM 1, 13, S. 112: ,[Videtur enim quasi prisce culture deorum vel potius demo-
niorum servari ritus [... ] cum primitus sancti Geraldi statuam super altare positam perspexerim,
auro purissimo ac lapidibus pretiosissimis insignem [...[.* Vgl. DESCHAMPS 1925, S. 57, Anm.
2: Adraldus | ...] imaginem ex pollucido aure beato Geraldo fabricavit, altare argentewm decora-
vit pluribus gemmis* aus: Breve Chronicon, zit. nach: GRAND 1901. Die Vita des Heiligen
wurde bereits vor der Mitte des 10. Jahrhunderts von keinem geringerem als Odo von Cluny
geschrieben (gest. 942).
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IV. 2. Bn'fa[age und Komposition —
Schatzkunst im Wandel

IV. 2. a) Beliehene, beraubte und attackierte Bilder

Bei mangelhafter ,Gabenpolitik” kann auch das Gegenteil — der Verlust des Bildes
— die Folge sein: Das Benna-Kruzifix in Mainz wurde aus Geldnot ,belichen®. Man
amputierte dem Bildwerk zuniichst ein Bein, um dann bei anhaltender miserabler
Finanzlage mit einem Arm fortzufahren, bis schliefflich die Christusfigur same¢ Kru-
zifix von den Schulden ,aufgefressen” und eingeschmolzen worden war. Das Benna-
Kreuz stellte sicherlich aufgrund seines hohen Materialwertes einen besonders be-
gehrten Sonderfall dar: Sein Kérper bestand, anders als bei den meisten Grofkruzi-
fixen, nicht aus einem Holzkern, der mit einer Gold- oder Silberhiille ummantelt
war, sondern war aus Metall gegossen — 600 Pfund reines Gold weckt die Begehr-
lichkeiten.”” Cornelius Claussen weist darauf hin, dass nicht einmal ,die Verehrung
als Kultbild das kostbare Werk davor hat bewahren kinnen, bei Bedarf in Tranchen
kapitalisiert zu werden.“”® Hier wird bereits der Ton leichter bis schwerer Erpres-
sung spiirbar, wie vergleichbare Fille ebenfalls deutlich werden lassen: Das Chri-
stuskind, laut der Legenda Aurea von einer Mutter einem Marienbild entwendet
wurde, weil das eigene Kind verstorben war, wurde erst nach der wunderbaren Wie-
derbelebung des eigenen Sohnes zuriickgegeben.” Im Fall von Mainz kam es niche
mehr zu einer erneuten Zusammensetzung, einer Vervollstindigung des beliehenen
fragmendierten Bildwerkes; das Kreuz wurde im Jahr 1161 endgiiltig zerteilt und
eingeschmolzen. Militirische Beihilfe leistete auch das Reliquiar des heiligen Ma-
mas, das im Auftrag von Bischof Godfred fiir die Kosten der Teilnahme am Kreuz-
zug um Gold und Gemmen von seinem Arm erleichtert wurde.'”

97 ,Arnold von Selehofen, der seit 1153 das Amt des Mainzer Erzbischof bekleidete, lief einen
goldenen Fufl des Kruzifixes abnehmen, um damit seine Soldaten bezahlen zu kénnen. Nur
wenige Jahre spiter folgte Erzbischof Rudolfus (im Amt seit 1160) dem Beispiel seines Amt-
svorgingers, liefl dem Corpus vor seiner Romfahrt einen Arm abnehmen und gelobre, die-
sen nach gliicklichem Ausgang seiner Reise in gleicher Kostbarkeit zu ersetzen.” BEgR 2002,
S. 133f. Liber de calamitate eccl. Moguntinae [ Chronicon Cristiani Moguntinum), Kap. 12;
MGH SS, Bd. XXV, §. 236-248, und ,mit geringen Abweichungen in der lateinischen
Ubertragung” BEER 2002, Anm. 37, S. 133; BISCHOFF 1967, S. 52-55, Nr. 45, hier: S. 54,
Zeile 76-100. Vgl. Auch CLAUSSEN 1978a S. 79f., CLAUSSEN 1996a, S. 40 sowie REUDEN-
BACH 2002, S. 2: [...] auri sextenas habet hec crux aurea libras.”

98 CLAUSSEN 19964, S. 40.

99 LEGENDA AUREA, hg. von Benz, S. 684f.

100 ,, Godefredus episcopus [... | Ad quod perficiendum ut sufficentes haberet expensas, multa vaa au-
rea & argenta de ecclesia ngomm." tulit, sub certa promissione restitutionis. Inter cetera, dum
aurum ac lapides pretioso, quibus brachium beati mamantis decoratum erat, tollf faceret [...]"

Vgl. Soir 1977, 8. 14.
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An Losegeldzahlungen muss sich auch der heilige Martial unter Einsatz seiner
Schiitze beteiligen, wie Adémar de Chabannes, der Chronikschreiber von Limoges,
berichtet. Grofle Mengen an Silber, Gold und Edelsteinen vom Schatz des Klosters
von St. Martial wurden benutzt, um einen Fiirst freizukaufen, der von den Nor-
mannen im Jahr 1000 gefangen genommen worden war.'”! In Brioude wurde am
23. Juni 1364 ein grofles Kreuz als Pfand in einen Leihvertrag iiber 3000 florins
eingesetzt.'"

Alle diese Fille stellen ,geduldete® Akte der Fragmentierung von Kultbildern
oder Schatzkunst dar.'"”® Wird das Kultbild hingegen attackiert oder verletzt, be-
ginnt es auf wunderbare Weise zu weinen, zu bluten und stellt auf diese Weise seine
Lebendigkeit unter Beweis.'® Es ist Feinden und Andersgliubigen gegeniiber
wehrhaft, wihrend es sich selbst und seinen Materialwert bis zur ,Selbstauflésung™
in den Dienst der Gemeinde stellen kann.

Am deutlichsten beschreiben Danielle Gaborit-Chopin und Gude Suckale-Red-
lefsen den , Tresor“- bzw. , Kapitalanlagen“-Charakter mittelalterlicher Schatzkam-
mern. Suckale-Redlefsen stellt fest, dass in Notzeiten doch materia tiber dem opus
steht: ,Der auferordentliche hohe kiinstlerische Wert der Goldschmiedearbeiten
hinderte jedoch nicht daran, die Kunstwerke als Kapitalanlage zur weiteren Exi-
stenzsicherung der Stiftung zu betrachten."!% Das trifft nicht nur auf die Schitze
von Klosterkirchen wie Conques, sondern auch auf den Kénigsschatz zu: Am Bei-
spiel von Saint-Denis verdeutlicht Gaborit-Chopin den materiellen Aspeke (,une
réserve monétaire gelée®), der den spirituellen Wert der Schawzstiicke begleitet:

»Comme tout trésor médiéval, religieux ou profane, le trésor de Saint-Denis érait

avant tout une réserve monétaire gelée dans laquelle il érait possible de puiser si

les circonstances 'exigeaient. Composé d’ceuvres offertes en 'honneur de Dieu et
des saints dont il abritait les reliques, il était soumis a I'obligation des ,,charités® et
fournissait des remédes pécunaires en cas de famine ou de catastrophe, soit pour

101 Zit. nach Sorr 1977, 8. 15.

102 Et insuper, ipsi domini abbas et canonici ac bajulus supradicti traderint et assignaverint, pro uti-
liori et majori securitate solutionis dictorum trivm milium flovenorum aurs, prefato domino cardi-
nali, executori, seu alft, nomine ipsius et executionss, recipienti, in pignore ac nomine et ex causa
pignoris et pro pignore, certa jocalia predicte ecclesie Brivatensis, videlicet unam crucem magnam de
ligno, cohopertam de auro, lapidibus preciosis ab utraque parte munitam, et unum retaule fustenm,
cohopertum de auro eciam ab una parte et munitum lapidibus preciosis, in qua parte est ymago sive
magestas Domini Nostri (quad quidcm aurum i cruce et retaule pwd:'ﬁis appositum sew existens
ponderat quingquaginta marchas auri fini vel circa ultra dictos lapides preciosos), prout de mutui
receptione, obligatione et in pignoratione predictis constat, inter cetera, per instrumentum publi-
cum receptum super hoc per magistrum Poncium Varenas, diacesis Aniciensis, auctoritate im;)crmff'
notarium publicum.” Zic. nach: CHASSAING: Spicilegium Brivatense, S. 373f.

103 Erst das Zeitalter der Reformation, der Calvinisten und — in Frankreich vermutlich am fatal-
sten — Napoleon Bonaparte setzten den Kirchenschitzen in vernichrendem Ausmaf zu.

104 Vgl. die Studien zu diesem Thema von SANSTERRE 1998 und 1999, KRETZENBACHER 1977,
SCHMITT 1999b und MARCHAL 2002, S. 312ff.

105 SUCKALE-REDLEFSEN 2002a, S. 79.
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la survie de la communauté religieuse, soit en faveur des pauvres dépendant du
monastere. %

Dabei ist zu bedenken, dass der Besitz von Abteien und des Klerus im Allgemeinen
aus theologischer Perspektive nur durch ihre Fiirsorgepflicht, ihre Verpflichtung
zur Gabe zu legitimieren ist:

wProprio perché 'avere delle istituzioni sacre era giustificato dalla loro ,cura’ dei
prio p

poveri e dei non-potenti, proprio perché la ricchezza delle chiese e anche quella
dei potenti laici acquisiva un senso trascendente e un’aura di consacrazione dal

p - - q . - - . -

fatto di essere intesa come ricchezza usata per fini esterni alla dimensione
dell'egoismo personale, i possessi delle chiese, dei monasteri e delle diocesi ven-
gono dichiarati dalla legislazione canonica fra VIII e X secolo, ma soprattutto a
partire dal secolo XI, inalienabili.“'"”

Die Trias aus Stiftung, Kirchenschatz und caritas impliziert zwar verschiedene For-
men der Gabe in ihrem Bezugsgeflecht, es handelt sich jedoch nicht um Gaben-
tausch im eigentlichen Sinn. Giacomo Todeschini liefert die ersten Hinweise auf
die Rolle des Bildes fiir den christlichen Umgang mit dem genuin ,géttlichen® Ka-
pital und die verwaltende Rolle des Klerus:

+Per meglio comprendere questa ideologia del corpo economico indissolubile del-
la Chiesa, metaforizzato spesso con I'immagine dell'indivisibile tunica dell’ Cristo
fra IX e XI secolo, della corporeira fisica e individuata dei ,,possessi* ecclesiali un
Corpo economicamente ordinato e non frammentabile, ha tra le sue premesse di
base una tradizione di discorsi teologici, raccolti e concretizzati politicamente
dagli imperatori della dinastia carolingia.*'"

Anders als das Gewand Christi kann der Mantel Martins geteilt werden. Wihrend
der Klerus die Verwaltung des corpus Christi und seine Mache iiber die Hostien-
wandlung nur bedingt produktiv, d.h. zur Mehrung des ,gottlichen® Kapitals ein-
gesetzt hatte, indem er seinen Anspruch als dessen Verwalter geltend machte, so
war das bei Heiligen und der von ihnen gestifteten Heiligkeit durchaus der Fall.'"”
Hier wird nicht nur die Rollenverteilung zwischen Heiligen und Gottessohn deut-

106 GABORIT-CHOPIN 1991, S. 24. Dass ihre Unterscheidung zwischen religitsen und profanen
Schitzen problematisch ist, werden die folgenden Ausfithrungen zu den Stiftungen Hein-
richs I1. zeigen.

107 TODESCHINI 2002, S. 49. Fiir diesen Hinweis, fiir die anregenden Diskussionen und die
wLesefriichte® seiner Habilitationsschrift zu diesem Thema danke ich Lucas Burkart,

108 TODESCHINI 2002, 5. 50f.

109 Luigi Canetti fithrr diesen Gedanken noch weiter aus hinsichdich der Stiftung eines locus
sanctus durch die virtus der Reliquien: ,,Fu la credenza nella virtus metonimica delle reliquie,
nella loro capacita di presentificare l'invisibile potenza di cui erano testimoni efficaci, a con-
ferire piuttosto rapidamente agli edifici che le racchiudevano, i martyria e le grandi basiliche
costantiniane, un autentico carattere sacramentale, ciod di luoghi esclusivamente vorati al
culto in quanto marcatori e garanti di una presenza dell'invisibile in veste cristiana, reificato
nell'oggetto transazionale.” CANETTI 2002, S. 165f.
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lich, sondern auch die Bedeutung des materiellen Kérpers der ecclesia wie auch jene
der Heiligenleiber. Der Besitz von auf Erden ,zufillig” verteilter bzw. auffindbarer
Heiligkeit in Form von Reliquien (den pignora sanctorum) war ein Kapital, von
dem zuniichst unbedenklich — da ein donum dei — Gebrauch gemacht werden konn-
te."!” Auf diese Weise wurde ihr Besitz so begehrlich, dass man ihren Diebstahl so-
gar ,heiligsprach® und in diesen Fillen von furtum sacrum die Rede war.''! Die
Bedeutung der Kardinaltugenden in diesem ,6konomischen® Kreislauf erkannte
bereits im sechsten Jahrhundert Zeno von Verona.''?

Auf einer metaphorischen Ebene vollzieht sich mit der Allusion auf die drei Kar-
dinaltugenden fiir die heilige Fides ein rhetorischer Zirkelschlag und zugleich ein
wirtschaftliches Bravourstiick der Mittelschépfung aus dem ,heiligen® Nichts: Der
Gliubige beschenke die Fides mit materiellen Gaben als Ausdruck seiner fides. Fi-
des stiftet die Vermehrung der fides unter den Gliubigen. Sie wie auch der Glau-
bende iiben sich in der wechselseitigen caritas. Am Ende steht sie fiir die Hoffnung
auf ewige Gliickseligkeit und damit fiir den Ort und Zustand, an dem alle diese
Kreise aufgehoben und alle Gaben mit Gegengaben erwidert worden sind. Thr Bild
reprisentiert das immaterielle Geschenk Gottes an einen jeden Christen (die Aus-
sicht auf das ewige Leben), welches in greifbare Nihe riicke durch die materielle
Gabe an sie. Deren Verginglichkeit und damit Entbehrlichkeit fiir einen jeden
Christen verdeutlicht die Statue der Fides um so schillernder, je reicher diese Ga-
ben ausfallen. Dabei ist ihr eigentlicher Besitzer nicht etwa die Kirche, sondern die
Heilige im Jenseits bzw. Gott.'!?

Um die Erniedrigung, die Heilige bei einem Gebietsverlust oder einer Schmihung
erfahren, drastisch zu verdeutlichen und den Schuldigen die Bedeutung ihres un-
rechtmifligen Handelns vor Augen zu fiihren, konnten die Heiligenfiguren auf den
Boden gesetzt oder mit Dornen und Disteln dekoriert werden. Auf diese Weise
verfuhr man 1065 und erneut 1147 mit dem heiligen Remaclus in Stablo (einmal
beim Streit um Malmedy und einmal zur Amtszeit des Abtes Wibald): Der Leib des
heiligen Remaclus wurde auf das (Kirchen-)Pflaster gestellt. Nach dem Entzug von
Giitern (um 1037) lie§ der Abt von Saint-Médard in Soissons die Leiber der Heili-
gen, die sonst an einem wiirdigen Ort verwahrt wurden, auf die Erde stellen, so ,als

110 Der Gebrauch bewegt sich jedoch noch im Rahmen, die Bedeutung der Kirche und ihre
Rolle in der Gesellschaft — nicht lediglich ihr Kapital — zu mehren.

111 GEARY 1978.

112 Zit. nach TODESCHINI 2002, S. 54f.: ,Constat ergo omne Christianitatis magis in charitate,
quam in spe, vel fide esse depositum: sicut evidens testatur exemplum, Judas Iscariotes traditor
Domini, et spem et fidem perdidis: quia charitas in ipso non mansit: nam et haereses et schismata
sic disseminantur, cum inflata fides ac spes, dilectionts a fundamento velluntur. "

113 Der Ménch Placidus de Nonantola beschreibt diese Besitzverhiltnisse im Jahr 1111 wie
folge: ,Quod semel accclesiae datum est in perperuwm Christi est, nec aliquo modo alienari a
possessione aecclesiae potest in tantum, ut etiam idem ipse fabricator accclesiae, postquam eam
Deo voverit et consecrari fecerit, in ea deinceps nullum ius habere possit.” Zit. nach TODESCHINI
2002, 8. 57.
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ob sie den Verlust ihres Besitzes mit ihm beklagten. Diese Heiligen erschienen dem
Ubeltiter im Traum, bedrohten ihn, der heilige Sebastian schien ihn mit einer Lan-
ze zu durchbohren.“'" Auf diese Weise von seinem Fehlverhalten iiberzeugt, gab
der Ubeltiter erschrocken die Giiter zuriick und die Heiligen kehrten an ihre ange-
stammten wiirdigen Plitze zuriick. Der zu Hilfe gerufene Heilige agierte und wur-
de als miles Dei angesprochen. Man fragte thn: ,Bavo, Dei miles, ubi es?* Bavo sollte
den vom Fiirsten um ihr Vieh Beraubten zu ihrem Recht verhelfen.'"® Halfen selbst
diese fiir alle sichtbaren Erniedrigungen nicht, so musste der Heilige selbst eingrei-
fen. ,Dabei wird jeweils scharf betont, dafl jetzt der Heilige bittend zum weltlichen
Herrscher kommrt, dafl zukiinftig aber der Mensch armselig vor dem himmlischen
Herrscher und seinen Heiligen stehen wird.“!'®

Auch Diebstihle trugen und tragen ihrerseits zu Verinderungen im Erschei-
nungsbild der Objekten der Schatzkunst bis heute bei.''” Man versuchte, diese zu
unterbinden, indem immer wieder auf ,Racheaktionen® bestohlener Heiliger hin-
gewiesen wurde, die Schmuckstiicke oder Gewandpartien zuriickforderten, die der
dreiste Dieb entwendet hatte. Sogar nicht vollstreckte Testamentsinhalte blieben
der heiligen Fides nicht verborgen: Sie verfolgte die siumigen Nachfahren so lange,
bis das fiir sie bestimmte Stiick in ihren Besitz tibergewechselt war.

IV. 2. b) Schenk Dir Seelenheil! Die Geschenke Heinrichs II.

Kritik an der ,6konomischen Mechanik von Materialprunk und Pilgergaben® wur-
de rasch laut: Im zwélften Jahrhundert erhebt Guibert von Nogent (gest. 1124)
seine Stimme gegen den {ibermifligen Prunk von Reliquiaren: ,,Goldene Reliqui-
enschreine sind widersinnig, denn Gott hat gesagt: ,du bist von Staub und sollst zu
Staub werden’, nicht aber: ,du sollst in Gold oder Silber gehen'."'"™® In dasselbe
Horn stoft wenig spiter Bernhard von Clairvaux (gest. 1153), der hier noch ein-
mal zitiert werden soll:

wDurch eine gewisse Kunstfertigkeit wird das Geld verschleudert, damit es sich
vervielfiltigt, ausgegeben, damit es sich vermehrt, und Vergeudung schafft Fiille.
Durch den bloflen Anblick von prunkvollen, aber erstaunlichen Eitelkeiten wer-
den Menschen eher zum Geben als zum Beten gebracht. So wird durch Reichtum

114 Kroos 1985, S. 41 und Anm. 314 und 315: MGH SS 11, S. 443: [...] scropus domini nostri
sanctique Remacli [...] depositum in pavimento”. MGH SS 15.2, 8. 772: ,[...] sanctorum cor-
pora, quae in condigno sibi loco condita erant, quasi rerum suarum damnum secum gementia
humi prostravit.”

115 CATALOGUS CODICUM HAGIOGRAPHICORUM LATINORUM in bibliothecis publicis Namurci,
5. 161.

116 Kroos 1985, S. 41.

117 Seit 1945 fehlt beispielsweise ausgerechnet das Reliquienkreuz aus der Saneta Sanctorum, in
dem das Priputium Christi verwahrt worden war.

118 ELBERN 1988, S, 116.
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neuer Reichtum geschipft, so zieht Geld neues Geld an; weil, ich weifl nicht wie-
50, je mehr an einem Ort an Schitzen gesehen wird, desto williger wird dort gege-
ben. Vor goldbedeckten Reliquien schlieffen sich in Verblendung die Augen, und
die Geldbeutel gehen auf. Es wird das schénste Bildnis irgendeines oder irgendei-
ner Heiligen ausgestellt, und dieses wird fiir um so heiliger gehalten, je bunter es
ist. Die Menschen laufen herbei, um es zu kiissen, sie werden aufgefordert, es zu
beschenken, und eher wird das Schéne bewundert als das Heilige verehre.*'"?

Bernhard von Clairvaux kritisiert den wirtschaftlichen Charakter, der diesem Ga-
bentausch zugrunde liegt und den sich zahlreiche Pilgerzentren zu Nutze gemacht
haben. Heiligenverehrung hatte bereits im zwélften Jahrhundert nicht nur einen
okonomischen Beigeschmack bekommen, der nur der Aufrechterhaltung des Stif-
tungsmarktes diente. Vielmehr ging es auch bereits um eine Kritik der Asthetik der
bricolage. Dabei war die Férderung des Seelenheils der Gliubigen zur Primisse, das
Geschenk zum kategorischen Imperativ fiir den Pilger und Verehrer von Kultbil-
dern geworden. Peter Cornelius Claussen hat nachgewiesen, dass das Zitat nach
Ovid, opus superabat materiam, das in der Antike kaum ein Echo erfahren hat, vom
zwolften Jahrhundert an weite Verbreitung gefunden hat.'*®

Nur das kostbarste, Gold und Edelsteine, sind als Opfer fiir Gott angemessen.
Es sind die Geschenke Gottes, die er bei der Schépfung des Kosmos selbst geschaf-
fen hat. Der Mensch kann lediglich dazu beitragen, sie zu veredeln, das Erz zu
Gold zu wandeln und die Edelsteine durch den richtigen Schliff zum Glinzen zu
bringen. Das alles ist jedoch Suger noch nicht genug: Der Halbsatz des Distychons
auf der Adlervase (Abb. 85) lautet: ,.hoc ego Suggerius offero vas Domino — ich, Suger,
bringe dieses Gefiff dem Herrn dar.” Das Gefif aus Porphyr steht noch iiber den
anderen Materialien, und nicht nur das, sie ist in der von Suger zusammengefiigten
und aufwendig verzierten Form zum héchsten Gut, zu etwas anderem, einer Op-
fergabe geworden. Noch deutlicher wird das daran, dass Suger in der Inschrift der
Adler-Vase auf die von ihm gewiihlte Form und damit die allegorische Bedeutung
gar nicht eingeht. Er betont darin lediglich, dass der Marmor durch sein Zutun, die
»neue Form® wertvoller geworden ist. Damit kommt der Inschrift niche die Aufga-
be zu, die (offensichtliche) Bedeutung der Form zu betonen, sondern weitere Di-
mensionen der Bedeutung zu benennen. In Sugers Komposition ist das Gefifl aus
agyptischem Porphyr ,,offen” geworden, um neue Bedeutungen zu vermitteln, auf-
zunehmen.'?' Diese Bedeutungsgenese ist jedoch nicht erst fiir die Zeit des Abtes

119 BERNHARD VON CLAIRVAUX: Apologia ad Guillelmum, PL 182, Sp. 914f. Ubersctzung durch
Darko Senckovic, zit. nach CLAUSSEN 1996a, S. 40; zum Kiissen von Reliquien sieche FLURY
1988.

120 CLAUSSEN 1996a, S. 41, z.B. in der Historia Compostellana in den Jahren zwischen 1130 und
1139.

121 CLAUSSEN 1996a, S. 41 und Anm. 15: Jncludi gemmis lapis iste meretur et auro. Marmo erat,
sed in his marmore carior est. — In Edelsteinen und Gold eingeschlossen zu werden ist dieser
Marmor wert. Es war Marmor, aber in dieser Fassung ist es wertvoller als Marmor.”
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von Saint-Denis anzunehmen, sondern reicht bereits in karolingische Zeit zuriick,
wie bereits in Kap. II am Beispiel des Goldes aufgezeigt worden ist. Es gilt, ein
Gottesgeschenk zu ,bearbeiten”. Kiinstler und Stifter, die sich auf diese Weise um
einen Teil der Schopfung Gottes verdient gemacht haben, veredeln es und iiberrei-
chen es als Gegengabe.'”

Es ist daher anzunehmen, dass die verwendeten Materialien niche nur selbst be-
reits eigene Bedeutung in sich tragen, wie verschiedene Arbeiten zur Edelsteinalle-
gorese oder vielmehr ,Material“-Allegorese im Mittelalter zeigen konnten, sondern
in der vom mittelalterlichen Kiinstler gewiihlten Kombination noch an Kostbarkeit
gewinnen.'* Es ist die Komposition gesuchter Materialien und ihre Aufladung mit
neuer Bedeutung durch ihre ,Inszenierung®, d.h. durch die Rahmung und Fassung
der ilteren Objekte in einem neuen Kontext und mit einer neuen figurativen oder
symbolischen Bedeutung. Wie jedoch wurde der hohe symbolische Wert dieser
Schatzstiicke generiert und vermittelt? Um die Entwicklung dieses Kompositcha-
rakters von Schatzkunst zu verstehen, ist es notwendig, in der Zeit mehr als hun-
dert Jahre zuriickzublicken.

Die Zeit um die Jahrtausendwende erweist sich dabei als erster Hohepunkr hinsicht-
lich der Verbreitung, der Uberlieferung und der Kunstfertigkeit dieser , Kompositob-
jekte®. Vorausgeschickr sei, dass die Wiederverwendung von antiken Gemmen eine
westliche Tradition darstellt.'** In liturgischen Geriten oder Schatzstiicken aus einer
byzantinischen Werkstatt wurden in der Regel keine antike Gemmen wiederverwen-
det und in das Gesamtbild integriert. In der Schatzkunst des Okzidents wurde Gem-
men in der Regel eine besonders zentrale und gut sichtbare Position zugedacht.'*?

122 Es handelt sich hier um Gaben zwischen Hierarchien und Wirklichkeitsstufen, nicht um die
Vormachtstellung konkurrierender Machrinstanzen. Die Gabe bewirkt den Zwang zur Ge-
gengabe, das gilt auch bei koniglichen Geschenken. ,Dem Kaiser wurden stets goldene Ge-
schenke dargebracht. [....] Einen Grofteil dieser Gaben verschenkre er bald wieder. So stiftete
er [Heinrich I1.] Abt Boso von Mouzon (997-1026) Gold fiir ein Kreuz zur eigenen Verar-
beitung und Abt Odilo von Cluny (994-1048) seine Krone." Zit. nach: SUCKALE-REDLEF-
SEN 2002a, S. 78.

123 MEIER 1977, KRUG 1995, ZWIERLEIN-DIEHL 1998 und REUDENBACH 2002.

124 Das gilt nicht fiir den Schmuck von byzantinischer Schatzkunst mit Edelsteinen und Perlen.
Elena Polerti Ecclesia weist hierfiir auf die byzantinische Chronik des elften Jahrhunderts
hin, die berichtet, dass ,Costantino fu il committente di un salterio rilegato in oro e adorno
di perle e pietre preziose, ¢ anche Eusebio, nella Vita di Costantino, menziona cinquanta
preziose bibbie fatte realizzare dall'imperatore per le chiese di Costantinopoli, senza tuttavia
descrivere le loro legature.” POLETTI ECCLESIA 2003, S. 43. Vgl. GEORGIUS CEDRENUS:
Compendium historiarum, PG 121, Sp. 561 und EUSEBIUS: De vita Constantini IV, 36-37.
Erhalten haben sich jedoch keine Beispiele, deren Entstchungsdatum vor dem siebten Jahr-
hundert liegt.

125 Gemma Chiesa Sena vermutet den Grund hierfiir in der Neubegriindung der westlichen
Dynastien und einer Demonstration der veneratio antiquitatis und einer hierin wurzelnden
interpretatio christiana der Gemmen: , Il ,riuso’ ¢ un fenomeno esclusivamente occidentale,
dovuto forse al fatto che sono le nuove dinastie regali dell’Europa continentale ad avere la
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Die Stiftungen Heinrichs I1. erweisen sich als besonders geeignet, um diese Ent-
wicklung der Prozesse des Gabentausches oder derart ,offen” gestaltete Werke als
mogliche Konsequenz zu analysieren. Sie sind nicht nur zeitgendssisch zum Liber
miraculorum von Bernard von Angers, sondern sie verkérpern in mehrfacher Hin-
sicht den Aspekt des Gabentauschs im Werk selbst. Inschriften reprisentieren die
Vorstellung der kaniglichen Gabe als munus divinum im Sinne der Riickerstattung
des de dono Dei ebenso wie ihre Zusammensetzung aus wiederverwendeten Ele-
menten:'*® Im Ornament wie auch auch in zentralen ,Bildflichen” kommen ge-
suchte antike, byzantinische, arabische Gemmen, Edelsteine oder Gebrauchsgiiter
wie Schalen, Becher oder spitantike Elfenbeine zum Einsatz. Sie lassen die Vorstel-
lung eines homogenen opus zugunsten der Polyvalenz, die mittels der einzelnen
Bestandteile der materia gestiftet wird, in den Hintergrund treten. Heinrich II.
stellte sich mit diesen Stiftungen in die Tradition des Schiitzers und Befiirworters
der Unverlewzlichkeit des Kirchengutes. Wihrend noch Walahfrid Strabo in seiner
Schrift De exordiis et incrementis rerum ecclesiasticarum die konigliche Verpflichtung
zur Armenfiirsorge iiber die der Kultférderung gestellt hatte, hatte bereits Jonas
von Orléans eine ,grundsitzlich andere Konzeption von der sichtbaren, materiel-
len und diesseitigen Sphire der Kirche Gottes, von Kirchengut, Opferwesen und
scultus divinus™ verfasst. Dieses ,,Buch iiber das Opferwesen® — Libellus de religione

necessitd di ostentare nei doni devozionali, di grande imparto sulla corte ¢ sul popolo, un le-
game simbolico con I'antica gloria imperiale.” CHiEsa 2002, S. 11 und Anm. 38.

Der Brief von Hieronymus 384 an Eustachium (368-419), der Tochter von Paula, bezeugt
die Verwendung von Gemmen und ihre Deutung in christlicher Perspektive:  Inficitur mem-
brana colore purpureo, awrum liguescit in litteras, gemmis codices westiuntur et nudus ante fores
earum Christus emoritur.” Vgl. HIERONYMUS: Epistula, XI1. 32.

Als ein friithes Beispiel mit einem spitrémischen Cameo, der eine Frauenbiiste darstellt, wel-
cher in die Mitte des Rahmens eines Bucheinbandes platziert wurde, vgl. IL FUTURO DEI
LANGOBARDI Kat.nr. 403, tav. 278-279.

Die wichtigsten Beispiele seien hier kurz aufgeziihlt: Das Kreuz von Justin I1. (565-578, Vati-
kan), Evangeliar von Theolinda (7. Jh., Domschatz von Monza), Teuderigusreliquiar (Mitte
7. Jh., Saint-Maurice d'Agaune), die Burse von Enger (ca. 780, Berlin SMPK), Reliquiar des
Zahns von Johannes (9. Jh., Monza, Domschatz), Mailinder Antependium von Volvinus (ca.
840, Mailand, S. Ambrogio), Andreasreliquiar (um 1000, Trier), Lotharkreuz (um 1000, Aa-
chener Domschatz), das Evangeliar von Heinrich 11, 1000-1010, Miinchen Staatsbibliothek),
das Kreuz von Heinrich II., ca. 1020, Berlin, Kunstgewerbemuseum), Basler Antependium
(Anf. 11. Jh. Paris, Musée du Cluny), das Kreuz von Desiderius (11. Jh., Brescia) Reliquiar
von Otto d. Gr., Quedlinburg, das Evangeliar von Ansfrid (11. Jh., Utrecht, Rijksmuseum),
Evangeliar von Aribert (drittes Jahrzehnt des 11. Jhs., Mailand, Domschatz), Kreuz von En-
ger (1100, Domschatz), Herimann-Kreuz, (ca. 1056, Kéln Didzesanmuseum), Evangeliar
von Lebuinus, 12, Jh., Utrecht, Rijksmuseum), Schrein der heiligen Dreikénige in Kéln. Alle
diese Arbeiten haben vermutlich gerade aufgrund ihrer Komposition aus inhomogenen Ele-
menten zahlreiche Verinderungen, Umarbeitungen und Ersetzungen erfahren.

126 Vgl. StauBacH 1984, S. 574: Kultforderung und Armenférderung als persénliche Opfer-
leistung, die der Herrscher aus seinem Schatz aufzubringen har, sind also, da sein ganzer
Besitz von Gott stammt, im Grunde nur Riickerstattung de donis Dei, wie es formelhaft hei-
flen kann, ein Zeichen der humilitas und devotio.”
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oblationem Dei von 8306 richtet sich in erster Linie gegen Pippin von Aquitanien,
der sich unrechtmifig an Kirchenbesitz vergriffen hatte. Dariiber hinaus exempli-
fiziert Jonas von Orléans jedoch auch die Grundlagen der kéniglichen Verplich-
tung zum cultus divinus, auf denen die Gabenpolitik der Herrscher basierte.

Ich méchte deshalb einige Stiftungen Heinrichs genauer betrachten, in denen
der ,Gabentausch® in den Inschriften der Schenkungen auflergewdhnlich deutlich
betont ist. Besonders aufschlussreich sind hierfiir der Aachener Ambo (Abb. 86),
das Perikopenbuch Heinrichs II. in Miinchen (Abb. 87) und das Kreuzreliquiar
(Abb. 88), das der ottonische Kénig an Bamberg gestiftet hatte. Dass sich beson-
ders viele kostbare Goldschmiedearbeiten erhalten haben, die Stiftungen von Hein-
rich II. waren, erklirt Suckale-Redlefsen mit der Kanonisation Heinrichs. Es ist je-
doch wenig plausibel, dass Geldnot, Diebe, Reformateure und Calvinisten sowie
Kriegsteilnehmer ausgerechnet den Stiftungen des heiligen Kénig Heinrich, die
laut Suckale-Redlefsen mit seiner Kanonisation in den Status von Reliquien erho-
ben worden seien, besonderen Respekt gezollt hatten. Weder fiihren die Schatzver-
zeichnisse diese Objekte als Reliquiare (mit Ausnahme des Kreuzaltares), noch sind
Erzihlungen von verhinderten Zerstorungsvorhaben an diesen ,Heinrichs-Reli-
quien” iiberliefert, die auf solche Weise zu seiner Hagiographie ihren Beitrag gelei-
stet hitten. Vielmehr ist zu fragen, erstens, was die Stiftungen Heinrichs I1. von
anderen gestifteten Schartzstiicken unterscheidet und zweitens, wie diese Bedeu-
tung vermittelt wurde. Diese Detailanalysen von Stiftungen Heinrichs II. haben
zum Ziel, den Prozess der Bedeutungsgenese und -Vermirttlung zu erhellen.

Das Kreuzreliquiar, auch Heinrichs-Portatile genannt, war als Stiftung des Kaisers
Heinrich II. einer der Hauptgegenstinde in den mittelalterlichen Heiltumsweisun-
gen von Bamberg (Abb. 88 und 89). Es barg in seinem Inneren eine Reliquie vom
Heiligen Kreuz, das von Heinrich besonders verehrt wurde, sowie Reliquien ver-
schiedener Heiliger. Doch nicht etwa auf diesen Inhalt verweist die an zentraler Stelle
im Rahmen angebrachte Inschrift des Kreuzreliquiars, sondern sie verdeutlicht den
Gabentausch, den Heinrich II. mit der Stiftung dieses Objektes erdffnet und dessen
Vollzug sich erst nach dem Jiingsten Tag abschliefen wird. Die Inschrift, die das
Schaufenster zur Kreuzreliquie auf allen vier Seiten umliuft, lautet wie folgt:

En cesar sophiae renitens heinricus honore + XPE creatori dabit hoc tibi munus hono-
i + in quo s(an)e(t)a crucis pars clanditur ac decus orbi(s) + redde vice(m) patrie
donando gaudia vere* — Siehe Kaiser Heinrich, in Ehrfurcht der Weisheit sich
beugend/[wird] dieses Geschenk dir, Christus, dem Schopfer zu Ehren [bringen].
Es umschlieflt ein Stiick des Kreuzes zur Zierde des Erdkreises. Schenke dafiir die

Freuden des wahren Vaterlandes.“'?

Die Anordnung der vier in alexandrinischen Hexametern abgefassten Zeilen ist
keinesfalls willkiirlich gewihlt, sondern betont die bildlichen Anspielungen des In-

127 Ubers. von SUCKALE-REDLEFSEN 2002a, S. 80.



290 SCHATZGESTALTEN

haltes der Verse, liest man die Schrift ,als Bild“. In diesem Bild steht Heinrich
rechts von der Weisheit, seine zwei ,Kérper” nach Kantorowicz umrahmen die
»Weisheit“ des Schépfers, auf den nur in seiner Umschreibung als Verkérperung
der Weisheit angespielt wird. Im Zentrum steht das renitens, das Verbeugen, das
Geben, der Akt des Uberreichens. Die obere Verszeile ist als Stifterbild zu lesen, auf
deren anikonische Natur die Inschrift selbst in der verbalen Umschreibung Gottes
mit sophia (Weisheit) verweist. Christus als der Mittler zur irdischen Sphire und
damit zum weldichen ,Kérper” des Kaiseramtes, ist rechts von Gott-sophia nur
wenig unterhalb der oberen Verszeile platziert. Die doppelte Nennung der Ehre
betont auf der literarischen Ebene die Mittlerrolle, die Christus zwischen dem
Schopfergott und dem Kénig einnimmet.'*® Christus empfingt zu Ehren des Schép-
fergottes. Auf der unteren horizontalen Verszeile, die der irdischen Sphiire gleichzu-
setzen ist, wird die Erde ausdriicklich erwihnt (oréis). Diese Zeile verortet das Reli-
quiar auf diesseitigem Terrain. Bis Helena das heilige Kreuz wieder ausgraben lief,
hatte die Erde das Kreuzesholz umschlossen, so wie mit diesem Reliquiar fiir das
Kreuzesholz ein neues , Reliquiengrab®, ein Tragaltar, geschaffen wurde.'” Die letz-
te der vier Zeilen spielt mit der aufsteigenden (Lese-)Richtung auf die eigentliche
Intention an, die im Wortsinn zum Ausdruck kommt: Heinrich méchte sich mit
der Stiftung Fiirsorge fiir sein Seelenheil und die Aufnahme in das Paradies versi-
chern.'?® Die Freuden des wahren Vaterlandes verdeutlichen, dass man bei der Lek-
tiire dieser Zeile mit jedem Wort die irdische Sphiire (das irdische Vaterland) ver-
lisst und zum Land des Vaters aller Viter, dem Paradies aufsteigt. Sein Lebenszy-
klus, der seinen Ursprung im physischen und politischen Sinn im Schépfer hat
(creator), hat idealiter mit dem Aufsteigen seiner Seele zu den ewigen Freuden des
Paradieses (gaudia vere patrie) sein Ende. Die Differenzierung zwischen dem irdi-
schen und dem wahren Vaterland ist insbesondere bei einer kaiserlichen Stiftung
(caesar) nicht zu unterschitzen. Der kreisformige” Verlauf der Inschrift ist genauso
bewusst gewihlt. Der Verlauf einer vergleichbaren Inschrift auf einer weiteren Stif-
tung Heinrichs I1. folgt der ,klassischen® Anordnung: Auf dem Perikopenbuch
Heinrichs II. sind die ersten beiden Verse von oben links ausgehend nach rechts
unten angeordnet. Sie setzt dann erneut oben links an, um den Rest der Inschrift
von links oben iiber die linke untere Ecke nach rechts unten fortzusetzen. Durch
die kreisformige Leserichtung und die bewusst gesetzten Kernbegriffe entsteht trotz

128 Auf die bemerkenswerte Bezeichnung des Kénigs Heinrichs als caesar wiire noch ausfiihrli-
cher einzugehen. Sie kniipft niche nur an die rémische Reichsidee und einen damit verbun-
denen Herrschaftsanspruch sowie ein spezifisches Herrscherbild an, sondern kiinder auch
von einer ins Christliche gewandelten Rolle des Herrschers als Mittler zwischen Gort und
dem Volk, die der byzantinischen Tradition der porphyrgennetoi ungewshnlich nahe stehr.

129 Eine umfassende Studie zu den Reliquiaren, die zugleich Tragaltire darstellen, steht noch
aus, zum Quedlinburger Servatiusschrein in dieser Hinsicht siche GaTT1 2000. Evan A. Gar-
ti weist darauf hin, dass bis zum dreizehnten Jahrhundert Reliquien nach kanonischem
Rechrt nicht notwendig in Tragaltiiren vorhanden gewesen sein miissen, S. 8, Anm. 8. Zu den
Objekten, die ausschliefilich die Funktion des Tragaltares besitzen siche: BUDDE 1998.

130 Zum Gabentausch als Investition fiir das Jenseits siche BAcc1 2003,
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der unfigiirlichen Gestaltung mittels der Exegese fiir den Leser eine reiche ,Bilder-
welt” vor seinen Augen. Die einzigen Figuren, die bei geschlossenem Zustand sicht-
bar sind, sind die vier Evangelisten der eingelegten Tafel (Abb. 88). Vom Kreuz und
seiner , Wahrheit” ausgehend lauschen sie den himmlischen Eingebungen. Diese
werden ihnen jeweils von ihrem eigenen himmlischen ,alter ego® vermittelt: Lukas
blickt von seinem Schreibpult auf zu dem gefliigelten Stier, nicht etwa zu einer
Taube oder einer gottlichen Hand. Sein eigenes Symbol, der Stier, vermittelt ihm
die gottlichen Weisheiten aus dem Jenseits, quasi hinter dem Vorhang hervor, der
im Diesseits noch die Wahrheit verdecke, unser Auge verschleiert (vgl. Kap. III).
Nicht nur der Kaiser, sondern auch den Evangelisten wird hier durch Inschrift und
Bild ein irdischer und ein spiritueller Kérper verliehen. Der Goldschmied verkiirzt
dabei die Bildformel der Evangelistenminiatur um die Trennlinien in Form von
Registern, Sphiren, die in zeitgendssischen Miniaturen die Symbole von ihrer Dar-
stellung als Schreiber trennt. Sie sind die Mittlerfiguren, die Verfasser des Neuen
Testaments. Sie werden auf der Vorderseite der Tafel dargestellt, deren Riickseite
nicht nur mit einer Reihe Heiliger als Biisten in einer Reihe von Tondi als Rahme-
nornament geschmiicke ist, sondern vor allem mir figiirlichen Darstellungen, die
dasselbe Raumverhilenis aufweisen, wie es fiir die Inschrift der Vorderseite soeben
vorgeschlagen worden ist (Abb. 89). Die alttestamentarische Szene der Opferung
Isaaks steht fiir den irdischen Bereich, Vermittler zwischen Diesseits und Jenseits ist
eine Personifikation der ecclesia mit dem Kelch der Eucharistie, in den das Blut des
Heiligen Lammes flieft. Wihrend zwischen dem Diesseits und der Vorzeit im un-
teren Register eine deutliche Trennlinie gezogen wird, wird das agnus dei in einer
gerahmten Mandorla mit seiner inschriftlichen Bezeichnung von einem Engelspaar
in den himmlischen Sphiren gehalten, Vermittler sind die Heiligen, deren Aufzih-
lung in der Inschrift des Rahmens sie nicht nur wie das Kreuzesholz im Diesseits
verortet, sondern sie nachgerade mit der Lektiire auferstehen lisst."*' Melchisedek
mit Kelch und Patene sowie Aaron, der ein Weihrauchfass schwingt, begleiten die
ecclesia in der ,sakralen® Zwischensphire zwischen Diesseits und Jenseits. Der Op-
fergedanke wird hier auf der Unterseite des Deckels im Bild umgesetzt und wird
auf der Inschrift der Zierseite auf der gleichen Héhe mit dem Wortpaar dabit
(rechts) und donando (links) verdeutlicht. Diese eingelegte Platte stellt die eigentli-
che ,Altarplatte” des Tragaltars dar. Der Vergleich mit dem Tragaltar aus der Samm-
lung Spitzer verdeutlicht die Funktion dieser Einlegeplatte.'> Hier sind in gleicher

131 Diese Inschrift, die sich auf der Riickseite der zweiten Tafel befindet, lauter: ,/n hoc altari
stan)e(toru(m) rel(iguiae) c(on)tinentur / quorum hic nomina scripta habentur / de ligno
d(omi)ni rel(iquiae) s(an)e(r)i georgii m(artyris) s(ancti) sebastiani m(artyris) s(ancti) lawrentii
m(artyris) de craticula s(ancti) Laur(entii).” — In diesem Altare werden die Reliquien heiliger
Leiber verwahrt, deren Namen hier verzeichnet sind: vom Holz des Herren, Reliquien der
heiligen Mirtyrer Georg, Pankratius, Sebastian, Stephanus, vom Rost des heiligen Laurenti-
us), Ubers. zit. nach SUCKALE-REDLEFSEN 20024, S. 82, Anm. 12.

132 Abb. In: Kaiser HEINRICH II., S. 333. Entstanden in Bamberg, vor 1024, heute im Musée
National du Moyen f\ge, Cl. 13072, 25,6 cm x 23 cm.
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Anordnung diesselben Szenen versammelt; statt der Kreuzreliquie ist eine Platte
aus griinem Porphyr im Deckel eingelassen. Dass die Interpretation der Stifterin-
schrift durchaus so bildhaft wie vorgeschlagen und im Kontext der komplexen Ge-
samtkonzeption des Reliquiars zu lesen ist, wird deutlich, wenn man beginnt, die
»Deckel” zu liiften und Einblicke in die tieferen ,Schichten® zu gewinnen, die dem
Betrachterblick gewshnlich oder vielleichr stets entzogen waren. Weitere Beziige
werden bei dieser doppelten Lektiire der verdeckten und offenliegenden Partien
deutlich. So wechseln sich Edelsteine und Tondi der Heiligen nicht etwa ab, wie
das auf dem Perikopenbuch Heinrichs I1. der Fall ist, auf dem die byzantinischen
Spolien abwechselnd mit Edelsteinen die Rahmenleiste bilden. Vielmehr wird der
Verweischarakter der Edelsteine deutlich, sie stehen als anikonisches Zeichen fiir
die Heiligen auf der Riickseite der eingelegten Tafel, die fast aufeinander zu liegen
kommen.

Expliziter wurde vor Heinrich niemals auf den Handelscharakter in der Inschrift
des geschenkten Objekts hingewiesen, hichst selten so deutlich die Erwartung des
Stifters im Objekt verzeichnet. Victor H. Elbern hat betont, dass im herrscherli-
chen Bereich seit alters her der Austausch von Geschenken eine grofe Rolle spielte.
oIm germanischen Rechtsdenken ist die Entsprechung von Gabe und retrodonum
— im langobardischen Recht launegild — fest verwurzelt. Berichte iiber kénigliche
Geschenke [...] lassen die wichtige Funktion der Goldschmiedekunst deutlich wer-
den und spiegeln die verschiedensten Anlisse zur Erteilung entsprechender Auftri-
ge. Im materiellen Wert und in der Kunstfertigkeit sollen Geschenke jeweils der
Wiirde des Gebers und des Empfingers angemessen sein.“'* Das geschenkrte gol-
dene decus darf die Regeln des decorum nicht verletzen. Noch deudicher wird die
Verschrinkung zwischen der sakralen und der irdischen Sphiire bei dem Perikopen-
buch des Konigs (rex) Heinrichs I1., gestiftet wihrend seiner Regierungszeit in den
Jahren 1007-1012. Die Ubersetzung der Inschrift des Buchdeckels von Percy E.
Schramm von 1955 betont diese enge Verbindung, indem er stemmate sectam mit
einer zerschnittenen Krone iibersetzt, die zum Schmuck des Buchdeckels verwen-
det wurde. Die Inschrift lautet:

»Grammata qui sophie querit cognoscere vere / hoc mathesis plene quadratum plaudet
habere [ en qui veraces sophie fulsere sequaces / ornat perfectam ex Heinrih stemmate
sectam. — Wer die Schriften der wahren Weisheit zu verstehen sucht, wird frohlok-
ken, dieses Geviert der Hohen Lehre in ihrer Fiille zu besitzen. Siehe hier jene,
die als wahrhaftige Jiinger der Weisheit erstrahlen; Konig Heinrich schmiickt mit
einer Krone diese vollkommene Lehre.“!*

133 ELBERN 1992, S. 865.

134 Ubers. zit. nach FiLLmz 1994, S. 103; neue chrscrzung durch Worr 1998, S. 395: ,Wer
also die Buchstaben der Weisheit wirklich zu erkennen suchrt, der wird erfreut sein, diese(s)
(quadratum/Harmonie) der Wissenschaft voll zu besitzen. Siche, die als wahre (gelehrige)
Schiiler der Weisheit glinzten, mit dem (Stemma/Ehrenkranz) schmiicke Konig Heinrich
die vollkommene (Lehre/Gefolgschaft).”
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Auch wenn man statt einer corona latina von armillae als urspriingliche Verwen-
dung der byzantinischen Emailplittchen ausgeht,'* bleibt der imperiale Schmuck,
der unter Verlust seiner urspriinglichen Form aufgeht in das ornamentum eines
sakralen Objekts, ohne jedoch seine originire Bedeutung véllig einzubiiflen. Sie
heben nicht nur seine Stiftung hervor, vielmehr bekrénen sie ,die Lehre des Evan-
geliums kaiserlich [koniglich!]“."* Diese Wiederverwendung, sei es einer corona,
sei es von armillae geht den wiederverwendeten Kronen voraus, die nach 1204 in
grofler Zahl in Kirchenschitzen des Westens zu finden sind.'?’

Dass das Kreuzreliquiar zugleich als Tragaltar diente, bestirke die polyvalente
Lesbarkeit des Objektes. Bei jeder Messe wurde der Intention Heinrichs I1., die in
der Stifterinschrift zum Ausdruck kommt, erneut Ausdruck verliehen.'*® Wire die
hier interpretierte Inschrift als Rahmen eines ,geschlossenen® Bildwerkes mit ei-
nem ,eindeutigen® narrativen Thema oder einer einfachen ornamentalen Struktur
versehen, hitte diese Lektiire nicht iiberzeugend vorgeschlagen werden kénnen.
Der inhaltliche Rahmen wire bereits von einem ,unsichtbaren® Rahmen, dem
Thema der dargestellten Szenen, begrenzt gewesen.

Der Rahmen der Staurothek ist seinerseits in Schichten verschiedener Tiefe und
Ornamentik ausdifferenziert. Das duflere, relativ breite Band ist aufwendig mit
groflen Edelsteinen besetzt, deren Unregelmifiigkeiten in der Form elegant aufge-
hoben sind, indem sie vor regelmiiflige runde, goldene Scheiben gesetzt werden,
deren Rinder mit Filigranarbeiten verziert sind. Die verschiedenen Steinarten,
Amethyst, Aquamarin etc. erzeugen einen Farbklang, in dem blaue und griine No-
ten vorherrschen. Die Zwickel der mit Filigran ausgeschmiickten Goldscheiben (in
deren Zentrum man eigentlich Apostel- oder Prophetenportriits erwartet) sind ih-
rerseits wieder mit kleineren, fast runden Steinen besetzt. Vermutlich waren die
Ecken und die Mittelpunkte aller Seiten jeweils mit einem Amethyst oder einem
violetten Edelstein versehen, dieser Farbakzent wurde vermutlich noch von den je-
weils vier umgebenden Perlen betont, so dass sich diese zu einem Kreuzzeichen,
vielleicht sogar zum Christusmonogramm (dem Chi-Rho-Zeichen) erginzen lie-
Ben.'?” Darauf schliefen lassen nur die Unregelmifigkeiten im ,Rhythmus® der
Farbserien, die auf Stérungen der urspriinglichen Harmonie verweisen. Es wiire

135 Die Priimisse fiir diese Lesart ist, dass man stemma cher als Ehrenkranz versteht.

136 ELBERN 1992, §. 873.

137 CASSANELLI 2000,

138 Dass es sich hierbei keinesfalls um einen Einzelfall eines solchen durch die Inschrift doku-
mentierten Gabentausches und direkten Aufforderung an einen himmlischen Adressaten
handelt, zeigr der Verweis auf die Inschrift des Aachener Ambos (1002-1014). Seine In-
schrift lautet: . Hoc opus ambonis auro gemmisque micantis / rex pius heinricus celaestis honoris
anhelus / dapsilis ex procrio tibi dat sanctissima virgo / quo prece summa tua sibi merces fiar
usia”. Es ist darauf hinzuweisen, dass der Ausdruck mieantis fiir den Beginn des elften Jahr-
hunderts ebenso ungewdthnlich ist wie der Halbsatz merces fiar usia; in den Deutschen In-
schriften werden beide Phrasen als moglicherweise spitere Ergiinzungen ausgewiesen.

139 Zur Rekonstruktion des urspriinglichen Aussehens mittels der Edelsteinfarben bei den Gem-
menkreuzen siche: JULICH 1986/1987.
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noch ausfiihrlich iiber die Edelsteinallegorese und die Anordnungssysteme zu spre-
chen, die eine genaue Bestimmung der Steine voraussetzen wiirde, die im Rahmen
dieser Arbeit nichr geleistet werden kann.'* Theo Jiilich hat fiir die Gemmenkreu-
ze hierfiir schon wertvolle Studien vorgelegt.'*! Eine weitere solche ,Stérung* der
Harmonie des Gesamtbildes ist, dass die Kreuzenden des Reliquienkreuzes im In-
neren nicht mittig auf die ,Kreuzarme® im dufleren Rahmen stofen. Der Einsartz
fiir die Kreuzreliquie ist leicht nach oben versetzt. Dadurch reibt sich die in sich
ausgewogene und regelmifige Binnenstruktur der zentralen Partie mit der des
Rahmens und erzeugt eine rhythmische wie strukeurelle Dissonanz.'*

Der Besatz wurde in spiiterer Zeit immer wieder iiberarbeitet und Steine ausge-
tauscht. Die Edelsteine sind einheitlich mit Zackenfassungen versehen, die Schei-
ben sowie die kleineren vier Ecksteine verfiigen iiber eine Stibchenfassung, die die
Scheiben und die Ecksteine auf ein Niveau erhéht und sie markant hervortreten
lisst. Diese Plastizitit des dufleren Rahmens wiederholt sich im Zierrahmen, der
die Inschrift und den Einsatz fiir die Kreuzreliquie mit der Kristallplatte umschlief3t
(Abb. 88, 89). Dazwischen verlaufen zwei flacher gearbeitete, goldene Rahmenele-
mente. Von diesen ist das duflere mit Niello geschmiicke und leitet als Schrigfliche
zum goldenen Wulst iiber, der den inneren edelsteinbesetzten Rahmen von dem
iufleren Rahmen deutlich abgrenzt. Die Analyse des subtilen Spiels mit Ebenen,
Farbklingen, Akzenten und variierenden Techniken der Goldschmiedekunst soll
hier nicht weiter fortgesetzt werden. Es diirfte bereits klar geworden sein, dass
Funktion, Ornament, Inschrift und Figuren ebenso miteinander verschrinke wer-
den wie die verschiedenen Deutungsmodi des Schriftsinns, der Metapher, der Alle-
gorie und des Symbols. Fiir die Buchmalerei aus demselben kiinstlerischen Kontext
sind Analysen dieser Deutungsstrukturen fiir zahlreiche Blitter bereits geleistet
worden. Es sei hier auf eine Darstellung in einer weiteren Stiftung Heinrichs IL.
nach Bamberg verwiesen, dem fol. 20v im Evangeliar, das um 1010 auf der Reiche-
nau entstanden ist. Gude Suckale-Redlefsen hat auf die zahlreichen Beziige der Mi-
niatur, des Buchdeckels und die der Miniatur gegeniiberliegenden Inschrift auf-
merksam gemacht.'™ Dass das Zentrum des Rahmens ein Amulett bildet, dessen
kufische Lettern das arabische Wort fiir Segen triigt, sei hier stellvertretend fiir zahl-
reiche dieser Verflechtungen von Bedeutungs- und Traditionslinien angefiihrt.

Wie flexibel die Strukturprinzipien des ornamentalen ,Systems” auf Eingriffe
hoherer ,Darstellungsinteressen” oder auf die Aufnahme bereits in Format und

140 Friess 1980, KrRuG 1995 und MEIER 1977.

141 JOLICH 1986/1987.

142 Es ist keineswegs verwunderlich, dass die nichstliegenden Termini zur Beschreibung der
musikalischen ,Ekphrasis” entlehnt sind, schliefilich finden wir dort, wie vielleicht erstmals
wieder in der Kunst der Moderne anikonische Darstellungsmodi, die sich dieser Merkmale
und Strukturprinzipien zur Bedeutungsstiftung bedienen,

Es miissten hier noch zahlreiche weitere Kriterien wie die Collage, die Serie etc. ausfiihrli-
cher behandelt werden. Auch bei diesen Kriterien wiirden sich Briicken zu Darstellungs-
maodi der Kunst des 20. Jahrhunderts schlagen lassen.

143 SUCKALE-REDLEFSEN 2002b, S. 305-307.
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Form festgelegter Objekte reagieren knnen, soll am Beispiel der Seitenflichen des
Andreas-Tragaltares kurz angesprochen werden (Abb. 90)."* Dessen einheitlicher
Entstehungsprozess ist genau aufgrund einer solchen ,Rhythmusstérung” immer
wieder in Zweifel gezogen worden. An den Schmalseiten befinden sich nicht nur
die merowingische Fibel und eine Miinze Justinians, sondern auch vier lingere
Emailplittchen, die eindeutig von derselben Hand hergestellt wurden wie die vier
kiirzeren Plittcchen an den Querseiten des Reliquiars. Die Hilfte der Emailplict-
chen der Rahmenleiste der Schmalseiten weisen zwar die gleiche Linge wie die iib-
rigen auf dem Reliquiar auf, sie sind jedoch alle acht nicht in der Grubenschmelz-,
sondern der Zellenschmelztechnik gearbeitet. Angermann-Westerhausen stellt in
ihrer Studie zu der Chronologie der Emails aus der Egbertwerkstatt die These auf,
dass die Schmalseiten zur Aufnahme der Fibeln iiberarbeitet wurden.'* Die beiden
aus Perlen gebildeten Kreuze wurden auf die Andreaskreuze bezogen. Antje Krug
hat kiirzlich vorgeschlagen, die drei Chalzedonfigurinen aus Wien (Abb. 92) mit
dem urspriinglichen Dekor auf dem sogenannten Egbertschrein zu identifizieren,
der durch einen Stich aus dem siebzehnten Jahrhundert iiberliefert ist. (Abb. 91)

IV. 2. ¢) Kopfeinsitze — antike Gemmen im neuen Gewand

Die Praxis, kostbare Elemente aus den verschiedensten Kontexten zusammenzufii-
gen, ohne dabei ihre Heterogenitit zu nivellieren, sondern sie fruchtbar zu machen,
stellt eine Konstante in der mittelalterlichen Schatzkunst dar. Zwei kurze Ausblicke
in das zwélfte und dreizehnte Jahrhundert mégen das verdeutlichen. Vorhandene
Inschriften sind dabei keineswegs immer der Schliissel zum Werk, seine Bedeutung
kann auf der Grundlage verschiedener Komponenten erschlossen werden. Im
Quedlinburger Reliquienkistchen lautet die Inschrift in der Bodenplatte des Kist-
chens wie folgt:

» Temp (or)e agnetis abb(atiss)e et oderatis p(rae)p(osit)e facta e(st) hec capsa*'*® — Zur
Zeit der Abtissin Agnes und der Vorsteherin Oderatis wurde dieses Reliquiar an-
gefertige.”'"”

Die in Niello gearbeitete Bodenplatte trigt aufler der Inschrift eine Darstellung
von Christus als maiestas, vor dem die beiden Stifterinnen knien, und achtzehn
Biistenfiguren von Heiligen in Arkaden (Abb. 93). Das Kistchen besteht jedoch
zum grofSen Teil aus ilteren Bestandteilen und ist vermutlich nicht in dieser Zeit
hergestellt, sondern héchstens iiberarbeitet und mit einer neuen Bodenplatte verse-
hen worden. Diese (Uber-)Arbeit(ung) aus der Zeit zwischen 1184-1203 greift die
Grundstruktur des Kistchens auf, die wohl bereits seit Otto 1. bestand. Es hat sich

144 Vgl. zur idlteren Fibel: ARRHENIUS 1986 und WESTERMANN-ANGERHAUSEN 1987,
145 WESTERMANN-ANGERHAUSEN 1987,

146 Zit. nach LAsko 1994, S. 285, Anm. 20.

147 Vgl. Abb. 1. 19.
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eine Elfenbeinplatte erhalten, die eine relativ getreue Kopie einer der Lingsseiten
darstellt, jedoch noch nicht den , Knauf" in Form eines Dionysos-Kopfes aus Ame-
thyst trigt, der an zentraler Stelle in spiterer Zeit angebracht worden ist (Abb.
93).'" Wihrend die Elfenbeine gewohnlich mit spiteren Arbeiten der Metzer
Werkstatt'*? oder der Hofschule Karls des Kahlen aus der zweiten Hilfte des neun-
ten Jahrhunderts verglichen werden, so wird das erste Auftreten als Ensemble, als
zum Kistchen vereintes Stiickwerk von Harald Keller und jiingst von Michael Pe-
ter in die Zeit von Otto L., von Dieter Kétzsche um 1200 datiert.”® Reichtum und
Art des Filigranzierrats sowie der Fassungen stiitzen zwar die spite Datierung, die
Existenz des Gegenstiicks im Bamberger Domschatz, das sich im von Heinrich II.
gegriindeten Stift St. Stephan in Bamberg befand, schlieft eine spiite Datierung der
Erstmontierung jedoch aus. Auch die Emailarbeiten sprechen fiir eine Existenz des
Kistchens bereits in ottonischer Zeit.

Wihrend die Charakteristika des Zusammenfiigens beim Servatiusreliquiar aus
Quedlinburg noch in den weiteren Umkreis Heinrichs I1. weisen, so stellt das Reli-
quienkreuz aus dem Schatz von Enger bei Herford eine andere Technik der Kom-
position heterogener Elemente dar: Das Kreuz wurde vermutlich um 1100 in Hel-
marshausen angefertigt und stellt damit eine fiir diese Zeit bereits relativ antiquier-
te Form des Reliquiars dar, Gemmenkreuze sind nicht gerade zahlenmiflig stark
vertreten in der Reihe der hochkaritigen Goldschmiedearbeiten, die im Umfeld
von Roger von Helmarshausen entstanden sind."' Perlen, die systematisch, d.h. in
Reihen eng nebeneinandergesetzt sind, rahmen die zentralen Felder des Kreuzes.
Anders als bei den Stiftungen Heinrichs II. markieren sie — als einzelne Lichtpunk-
te an die vier Ecken gesetzt — keine Zonen in den Reihen von Edelsteinen relativ
einheitlicher Grofle. Im Kreuz von Enger betonen sie als strahlender Rahmen die
beiden Gemmen (in den Kreuzarmen unten und links) sowie den blutroten Rubin
im oberen Kreuzarm und den durchbohrten Aquamarin im rechten Kreuzarm. Die
Perlschniire umgeben auch die vier Amethyste in der Mitte der vier Kreuzarme so-
wie das Reliquiendepositum im Zentrum. Dariiber hinaus treten sie nur noch in
Gruppen von drei oder vier Perlen zusammengefiigt als dezente ,,Bliiten” im Fili-
gran hervor, die iibrigen Edelsteine weisen Zackenfassungen auf und sind nur von
einem einfachen Perlstab gerahme.

Interessant in diesem Kontext ist nicht nur die Wiederverwendung der beiden
Gemmen, sondern vor allem der Steinschnirtt, der im Zentrum die Sicht auf die

148 Der Vergleich mit dem Elfenbein aus dem Miinchner Nationalmuseum aus Bamberg, um
9302, spricht gegen eine urspriingliche Zugehorigkeir des Amethystkopfes. Dem wider-
spricht KOTZSCHE 1992, S. 57. Abb. bei LASKO 1994, S. 79 und PETER 1992, S, 52, Aus-
fiihrliche Bibliographie bei GATT1 2000,

149 LASKO 1994,

150 KOTZSCHE 1992, 8. 56, PETER 1992, 8. 57.

151 Zu den romischen Gemmen auf dem Kreuz von Enger siche KRUG 1995, S. 112f. und Abb.
13-14, zur spirantiken Tradition und Ikonographie der Gemmenkreuze siche: CHIESA 2002,
S.99-110.
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Kreuzreliquie erlaubt und sie zugleich durch den eingeschnittenen Engel mit Buch
verklirt. Nicht etwa der Durchblick des Auges des Betrachters kann die Kreuzreli-
quie als solche identifizieren, sondern lediglich die Inschrift — e ligno d(omi)ni —
vermittelt die Gewissheit iiber das, was man dort erkennen kénnte, wenn der Stein-
schnitt das Glas niche getriibe, die figiirliche Darstellung die Sicht auf das Relike
von der ungegenstindlichen, unbegreiflichen ,,Wahrheit* nicht verstellen wiirde.
Mittler ist eindeutig nicht etwa die Figur, sondern das, worauf sie verweist, die Hei-
lige Schrift, die sie in den Hinden hilt und die sichtbare Schrift, von der sie ,ge-
rahmt" wird. Lorbeer, Leier und die Federn der Fliigel betonen exakt die Kante,
den Umbruch zur Schrift an der Grenze des Sichtbaren.

Dieses Spiel mit verschiedenen Ebenen der Sichtbarkeit und der ,Dimonie des
Blicks™ (Frey) wird kein Jahrhundert spater am Kélner Dreiksnigsschrein noch in-
tensiviert (Abb. 94). Der Schrein, der von Nicolas von Verdun in den Jahren 1182-
1190 angefertigt wurde, verbindet verschiedene Goldschmiedetechniken zu einem
in technischer wie kiinstlerischer Qualitit auffergewohnlichen Werk seiner Zeit:
Getriebene und vergoldete Silberarbeiten, Gemmen und Email schmiicken die Au-
enwinde der drei Sarkophage, die lediglich formal durch die Giebelformen ge-
trennt zu einem Schrein zusammengefiigt sind. Elegant modulierte Figuren treten
als Halbrelief plastisch aus ihren Nischen hervor. Sie sitzen auf einem Thron, des-
sen Fulbank mit Filigran und kleinen Edelsteinen besetzt ist, die Wandfliche ist in
zierlicher Prigetechnik mit einem Rautenmuster geschmiickt, auf der lediglich der
emaillierte Nimbus und der Thron hervortreten. Diese Nische wird iiberfangen
von einem gestuften Dreipassbogen, dessen tieferes Register eine Inschrift trige, das
obere emaillierte Ornamentband, das von einem zarten Schmuckfries bekrinzt
wird. Dieser Bogen wird getragen von einem Kimpferblock iiber Wiirfelkapitellen,
die der Goldschmied mit kleinen figiirlichen Schmuckelementen versehen hat. Die
Sdulen tragen Kérperemail und setzen auf kriftigen Kissenbasen auf, von denen
immer zwei mit einer schmalen Plinthe zusammengefasst werden. Diese ausfiihrli-
che Beschreibung soll lediglich verdeutlichen, mit welcher Sorgfalt hier nicht nur
die einzelne Nische gestaltet und in einer raffinierten Kombination der Techniken
und Tiefenwirkung erzeugt wird, sondern auch darauf hinweisen, wie die Klein-
form in die Grofform eingefiigt wird. Mit sachten Uberschneidungen (der Drei-
passbogen iiberschneidet in seinem Scheitel die im Kranzgesims dariiber verlaufen-
de Inschrift) werden sie zusammengefiigt und zu einer Einheit verwoben. So ver-
deckt die soeben genannte Inschrift ihrerseits die Kreismedaillons mit stehenden
oder liegenden Vierpissen, die iiber den kleinen Siulendekor jeweils zwischen zwei
Dreipassbégen wie Scheibenkreuze in den freigebliebenen Zwickel eingefiige sind.
Nicht nur der horror vacui, sondern auch die Technik- und Formenvielfalt stellen
Gemeinsamkeiten mit den bisher besprochenen Objekten dar. Verschieden sind
die dominante Figiirlichkeit zahlreicher Elemente, die Riumlichkeit und die Gré-
e des Schreins etc. Es wire noch vieles hier zu bemerken, lediglich auf ein Detail
auf der Verschlussklappe, die zur Freigabe der Sicht auf die drei Schiidel der heili-
gen Drei Kénige abgenommen werden konnte, méchte ich noch zum Abschluss
hinweisen (Abb. 95). Just auf dieser Klappe sind die einzigen beiden Gemmen, die
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das Medusenhaupt zeigen, rechts und links neben den drei prominentesten Spolien
angebracht. Der Venus-Mars-Intaglio, der Nero-Kameo und der beriithmte Prole-
mier-Kameo korrespondieren in ihrer Dreiheit ,mit der Anzahl der Heiligen, die
im Schrein geborgen und die unter der Dreierplatte in der Anberungsszene darge-
stellt sind. Diese Korrespondenz zwischen den drei antiken Spolien und den drei
Heiligengebeinen ist nun durch die Mechanik des Schreins bewuft inszeniert.” !>
Bruno Reudenbach weist darauf hin, dass im verschlossenen Zustand die Spolien
durch ihr Alter fiir die Authentizitit der Reliquien biirgen, ,bei abgenommener
Platte liegen die Reliquien selbst fiir die Augenberiihrung offen.“'>* Unbeachtet
bleibt dabei jedoch die Bedeutung der beiden Medusen-Gemmen. Auch wenn ihre
Schlangen weitgehend abgeschliffen wurden und man sie auf diese Weise ihrer , gif-
tigen“ Haartracht weitgehend beraubt hat, so besticht den Betrachter doch noch
immer die T6tungsgewalt ihres Blickes durch sein Wissen um ihre einstige Prisenz.
Das Begehren, die unermessliche Schénheit ihres Andlitzes zu erblicken, kann so
stark werden, dass man fiir den Blick in ihr betérendes Gesicht mit dem Leben be-
zahlt. Durch das christliche Begehren, die Schinheit des Jenseits im Diesseits zu
erfahren, verkehren sich die Vorzeichen: Erst der Tod wird es erméglichen, das Jen-
seitige und seine Wunder zu erblicken. Fiir den Einsatz des Gorgonenhauptes im
Mittelalter gilt ansonsten: ,[L]e primat du décor cessant de jour son réle apotro-
paique, c'est a la figure méme qu'il appartiendra derechef, en tant qu'embleéme de la
vision sexée, de conjurer les épouvantes.*'** Die Platzierung der (ehemaligen) Me-
dusenhiupter fiir den Blick auf die Reliquie so entscheidender Stelle, den sie im
,geschlossenen Zustand des Schreines verstellen, ja nachgerade die begierigen
Blicke der Pilger abwehren, ist ebenso signifikant wie originell. Eine interpretatio
christiana dieses Typus, d.h. eine, welche die Dimonie ihres Blickes mit einschliefit,
kannte die Schatzkunst bis dato nicht. Erneute Beriicksichtigung dieser ,Facette®
von Medusenkameen findet sich fiir die spiitere Zeit am prignantesten in der Da-
vid-Statuette im Basler Miinsterschatz (Abb. 96). Dem goldenen David ist ein Ka-
meo mit dem Medusenhaupt in die Kapuze unter dem gekrénten Haupt als Ge-
sicht eingefiigt worden. Um diese ohnehin ritselhafte Komposition noch weiter zu
verschliisseln, setzte man zu einem spiteren Zeitpunke noch eine kleinere Madon-
nenstatuette mit Kind auf das Schriftband in den Hinden Davids, die auf einem
Léwenkameo steht. Dieses Schriftband greift nicht etwa die tétende Wirkmacht
des Medusenblickes auf, sondern den aspectu desiderabilis, ihren Anblick, der sie so

begehrenswert mache:'*

wDavid rex manu fortis aspectu desiderabilis: ecce stirps mea et sal mudi qua divinit
ppthavi — Kénig David, stark durch die Hand, begehrenswert im Aussehen: Siehe

152 REUDENBACH 2000, S. 26. Siehe auch ZWIERLEIN-DIEHL 1997 und 1998 fiir die Geschichrte
der Uberarbeitung dieser Verschlussklappe.

153 REUDENBACH 2000, S. 27.

154 CLAIR 1989, S. 80.

155 Vgl. Mack 2002.
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meine Nachkommenschaft und das Heil der Welt, welches ich auf gottliche Ver-
anlassung prophezeit habe.*!%

Dass das Bewusstsein fiir den Gabentausch bei Geschenken an Reliquiaren in die-
ser Zeit keineswegs verloren gegangen ist, mag ein Blick auf das Sammelreliquiar
aus der Abtei in Montier-en-Der verdeutlichen, auf das Peter Cornelius Claussen
aufmerksam gemacht hat."”” Das Reliquiar ist nur in einem 1717 publizierten Stich
von Marténe/Durand iiberliefert (Abb. 97). Erhalten haben sich lediglich die bei-
den Elfenbeinplatten aus der Zeit um 400, die in den zentralen Feldern eingelassen
waren. Rechts und links sowie in der Mitte trennten sechs Siulen, paarweise ange-
ordnet die Bildfelder. Ein mit dreizehn grolen Edelsteinen besetzter Rahmen um-
schloss das Sammelreliquiar, das vermutlich um 1200 entstanden ist. Zwei Engel in
Halbfigur stehen oberhalb der Tafeln des Symmachus/Nichomachus-Diptychon
und fiillen die beiden Tympanonfelder des aus zwei Giebeln zusammengesetzten
4Daches® des Reliquiars. Drei Kristallkugeln betonen die Vertikalen, in denen die
Siulenpaare der unteren Hilfte stehen. Die zu einer Dachform zusammengefiigten
Giebel gleichen auf der strukturellen Ebene dem ,Bausystem® des Dreikonigs-
schreins. Die Zahl der Steine, die vermutlich die zwélf Apostel und Christus repri-
sentieren, ist keineswegs dem Zufall iiberlassen, die drei Kristallkugeln kénnte man
fiir die Dreieinigkeit lesen usw. Die Offenheit der Komposition und die Geschlos-
senheit des christlichen Gedankensystems, das die Leitlinien und zugleich die Ziele
der Interpretationsansitze vorgib, lisst hier mehrere Deutungen zu. Drei Reliqui-
endeposita sind jeweils zwischen den Siulen eingefiigt. Claussen hat nachgewiesen,
dass auch die zwei Mal zwdlf Felder einst Reliquien bargen. Der Gesamteindruck
des Aufrisses erinnert an den Tempel, die Engel als wachende Seraphim verstirken
diesen Eindruck ebenso wie die ungewdhnliche Giebelform und die Opferthema-
tik auf den spitantiken Elfenbeinen. Der pagane Ursprung und das heidnische
Aussehen der Tempeldienerinnen stort dabei keineswegs die christliche Perspeketi-
ve, sondern fiigt sich in die Symbiose der Anspielungen nahtlos ein. Uber den drei
Tondi mit Engeln im Zentrum der Sockelleiste steht die hier vordringlich interes-
sierende Inschrift, die gleichsam wie auf einer Stufe des Tempels steht:

W Hiis tabulis hoc ditat op bochari illi quas pegrinanti terra beata dedit — Dieses

Werk bereichert Bercharius mit diesen Tafeln, die das Heilige Land jenem Pilger
gab.“158

Zwei Details sind von besonderem Interesse: Bercharius, der Hauptheilige des Klo-
sters, gibt sich nicht etwa als Stifter des gesamten Reliquiars aus, sondern lediglich
als der Geber der Tafeln. Das erstaunt, wenn man bedenkt, dass die Schauseite des
Reliquiars nicht nur in den Maflen, sondern auch in der Gesamtkonzeption auf die
beiden Tafeln maflgeschnitten zu sein scheint. Es wire denkbar, dass sich mehrere
Stifter zusammengeschlossen haben, um das Sammelreliquiar fertigen zu lassen; die

156 EGGENBERGER 2001, S. 42. Ubersetzung stark modifiziert.
157 CLAUSSEN 1978b.
158 REUDENBACH 2000, S. 25.
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anderen Stifter wiren dann auf den anderen Seiten verzeichnet. Oder, und das wiire
noch erstaunlicher, Bercharius hat zwar das gesamte Reliquiar fertigen lassen, aber
lisst nur auf die Gabe der Tafeln in der Inschrift Bezug nehmen. Wir wissen es
nicht. Das zweite Detail ist, dass Bercharius die Herkunft der Tafeln aus dem Heili-
gen Land und ihre Natur als ,Mitbringsel” von der Pilgerschaft betonen lisst. Auf
diese Weise verewigt er sich nicht nur als Stifter, sondern auch als Gelduterter, der
mit der Pilgerschaft seine Bufle geleistet hat. Zum anderen betont das dedit, dass er
nicht etwa die Tafeln erworben hat, sondern sie ihm gegeben wurden. Diese Gabe
beantwortet er mit der Stiftung des Reliquiars. Auf der figurativen Ebene findet
sich dieser Gabentausch in der Darstellung der beiden Opferszenen als Reflexion
im Objekr selbst.

Wiihrend alle besprochenen Objekte, die sich durch ihren zusammengesetzten
Charakter auszeichnen, bislang aus den Schatzkammern der Abteien und Kathe-
dralen stammten, so finden sich durchaus auch in der monumentalen Dimension
Bildwerke, die ihre Natur als bricolage nicht verhehlen: So sind nicht nur die Sta-
tuen des Theodorus und des Lowen auf den Siulen in Venedig aus verschiedenen
Skulpturen und Versatzstiicken zusammengefiigt, sondern auch deutich niher
beschaubare® Skulpturen, die ihre ,Nihte® nicht durch die Distanz zu verbergen
vermogen, zieren offentliche Plitze in Iralien. Zwei Brunnenskulpturen, die eine
auf der Piazza Erbe in Verona und die andere als zentrale Figur des Brunnens in
Perugia, sind aus heterogenen Elementen unbekannten Ursprungs zusammenge-
setzt. Dieser kurze Ausblick sollte lediglich verdeutlichen, dass das Phinomen des
bricolage nicht an das Kleinformat gebunden ist. Vielmehr kénnen sich die Dimen-
sionen bis in die enormen Mafle der Kirchenfassade erstrecken, wie andernorts fiir
die Pferde von San Marco in Venedig und ihre Einfiigung in ein Ensemble eines
Beutedenkmals im Detail diskutiert worden ist.'”’

IV. 2. d) Bricolage oder das offene Werk

Abgesehen von den Folgen des Gabentausches mit Kultbildern ist der Charakter
des bricolage in einem weitaus groflerem Mafle als bislang beriicksichtigt wurde, als
essentielles Element in der Komposition von Schatzkunst zu bewerten. Beginnt
man nur eine kurze Aufzihlung derjeniger Objekte, in denen iltere Bestandteile an
zentraler Stelle und in groferer Zahl inkorporiert und regelrecht inszeniert wurden,
wird bereits an der Prominenz der Stiicke deutlich, dass es sich um ein entscheiden-
des Kriterium und nicht etwa um ein Randphinomen handelt: Bereits die frithen
Bursen aus Enger, der Legende nach ein Geschenk Karls des Groflen zur Taufe Wi-
dukinds im Jahr 785 (Berlin), der Stephansburse im Wiener Schatz der Reichs-
kleinodien und das sogenannte Reliquiario del Dente (Monza), sowie das Reliquiar

159 Ein Aufsatz zur Fassade von San Marco in Venedig, in der ihr Dekor, ihre Inszenierung und
Nurzung als Triumphbogen und ,Beutemonument™” in Form einer interpretatio christiana
des antiken Thriumphbogens interpretiert wird, ist in Vorbereitung,
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des Teuderigus aus dem Schatz von St. Maurice d’Agaune’® tragen an zentraler

Stelle kostbarste Gemmen und versammeln Edelsteine unterschiedlicher Grofe,
Preziositit und Beschaffenheit auf ihrer Oberfliche. Sie sind in symbolischer Ord-
nung zusammengefiigt, ohne die Zufilligkeit des Zusammentreffens inhomogener
Stiicke zu verleugnen. Die Einarbeitung erfolgt dabei in der Regel, ohne das einzu-
fiigende Stiick an die bestehende Ordnung des Bildwerkes anzupassen, noch ver-
sucht man immer, die Steine nahtlos einzufiigen. Im Gegenteil, die Stérungen der
,Ordnung” betonen nachgerade das eingearbeitete Stiick, heben es noch hervor,
indem es als ,hineingebastelt” erscheint. Das Andreasreliquiar trigt eine merowin-
gische Fibel an der einen Schmalseite und eine Miinze Justinians,'®' das Herimann-
Kruzifix hat ein Lapislazulikopfchen einer antiken Kaiserin an der Stelle des Kopfes
Christi in das Kreuz eingearbeitet. Das Lotharkreuz trigt im Zentrum den Au-
gustuskameo, der Aachener Ambo vereint eine ganze Galerie prominentester El-
fenbeine der Spitantike neben kostbarsten Halbedelsteinschalen, die einst ihrerseits
auf dem Ambo ein ,Gemmenkreuz“ formierten (Abb. 86). Den Quedlinburger
Servatiusschrein (Abb. 93) schmiickt ein ,iiberdimensionaler Knauf* ohne prakrti-
sche Funktion, der noch dazu Teile der bestehenden Elfenbeine verdeckt und des-
sen Ornament nur halbwegs auf den Dionysos-Amethyst Riicksicht nimmt. Heili-
genschreine und besonders der Dreikénigsschrein in Kéln versammeln auf ihren
Auflenwiinden Gemmensammlungen, die ein Gemmensammler heute mit berech-
tigtem Stolz sein Eigen nennen wiirde. In der Buchmalerei wird in einer Reihe von
karolingischen Handschriften, meistens im unmittelbaren imperialen Kontext ent-
standen, dieser Brauch imitiert und Gemmen oder Edelsteine als gemalter Besatz
auf die Zierleiste ,gesetzt".'*? Eine Reihe byzantinischer Herrscherkronen hat ver-
mutlich in der westlichen Schatzkunst seit dem Ausgang der Kreuzziige ihre Wie-
derverwendung als Reliquiar gefunden, hier sei auf die venezianischen Beispiele
und vor allem auf die Maria im Glas verwiesen. Es lisst sich kein