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Réaume und Schichten der
barockzeitlichen Heiligenverehrung
in Ungarn™)

Von Gabor Tiiskés

Im Gegensatz zu den ungilinstigen Quellenbedingungen fiir das
Mittelalter steht den historischen und volkskundlichen Forschun-
gen in Ungarn fiir die barockzeitliche Periode der Heiligenvereh-
rung ein besonders vielféltiges Quellenmaterial zur Verfiigung. Die
Untersuchung dieser Quellen nach verschiedenen Gesichtspunkten
ist seit Jahrzehnten mit unterschiedlicher Intensitit im Gange.
Diese Analysen gehen aber nur selten iiber eine ph&nomenologi-
sche Rekonstruktion der Kultformen hinaus. So fehlt es meistens
an der Darstellung des gesellschaftlichen Kontextes, in dem sich die
Heiligenverehrung abspielte. Unter den wenigen diesbeziiglichen
Ausnahmen missen wir das dreibdndige Werk von Sandor Balint,
dem wohl hervorragendsten Erforscher der Volksreligiositit, her-
vorheben. Seine Arbeit gewihrt den ersten zusammenhéngenden
Uberblick der Heiligenverehrung in Ungarn, eingebettet in die
europiischen kulturgeschichtlichen Prozesse.!) Und obwohl
Sandor Balint das Quellenmaterial iiber die Verehrung der einzel-
nen Heiligen nach dem Aufbau des kirchlichen Kalenders angeord-
net hat, kann man in seinem Werk oft auch schon die zeitliche

*} Der Beitrag stellt die Kurzfassung einer eingehenden Untersuchung zum
Thema Heiligenverehrung dar. Die hier oftmals nur angedeuteten Argumentationen
bzw. das Datenmaterial werden dort ausfithrlich dargelegt. Das erste Mal wurde der
Beitrag als Vortrag anldBlich der Akademie-Tagung ,,Historische Anthropologie I
am 18. 4. 1983 in Budapest vorgelegt. Fiir die stilistische Uberarbeitung der deut-
schen Fassung habe ich Frau Irene Cserey, Budapest, herzlich zu danken.



und rdumliche Verbreitung, die historischen und gesellschaftlichen
Verbindungen und die funktionalen Schichten der Heiligenvereh-
rung sehen. Das hier erschlossene gro3e Datenmaterial und vor
allem Sandor Balint selbst haben mir die unmittelbare Anregung
zur Weiterfithrung der von ihm begonnenen Arbeit gegeben.

In diesem Aufrif moéchte ich in erster Linie jene Zige der
Heiligenverehrung beachten, die in der gegebenen Epoche fiir das
Denken und Verhalten der verschiedenen Gesellschaftsschichten
charakteristisch sind. So betrachten wir die Heiligen und ihre Ver-
ehrung in erster Linie als Quellen dafir, den historischen Verlauf
der kulturellen Verbindungen und Wirkungen besser zu erhellen
und aus dieser Entwicklung und aus den dahinter stehenden Krif-
ten solche Erkenntnisse zu gewinnen, fiir welche die historischen
Vergleichsmaterialien duBerst sparlich sind.?) Wir werden sehen,
welche verschiedenen Gegebenheiten zusammentreffen mufiten,
damit der Kult eines Heiligen aus dem begrenzten Rahmen der
kulttragenden Schichten heraustreten und in weiteren Kreisen
verbreitet werden konnte. Ferner kdnnen wir auch beobachten, in
welcher Art und Weise die geographische Verbreitung der Kulte
mit der Entwicklung der gesellschaftlichen Bedingungen und der
kulturellen Verbindungen sowie der kulturgeographischen Lage
des gegebenen Territoriums zusammenhéngt und wie man aus all
diesen Gegebenheiten auf die Bedeutung gewisser politischer und
kultureller Ereignisse schlieSen kann. Es wird auch einiges iiber die
Faktoren gesagt werden konnen, die dabei die Diskrepanz bewirk-
ten, die sich zwischen den Vorstellungen der Laien und denjenigen
der offiziellen Kirche auf dem Gebiet der Heiligenverehrung schon
im Mittelalter langsam zu entfalten beginnt und in der Barockzeit
als eine wahre Kluft erweist. Neben den Erscheinungsformen der
Verehrung wird besonders auf die Ursache, die Vermittlung und
die Rezeption des Kultes geachtet werden, da man einerseits nur
von diesen Faktoren ausgehend die Vorstellungen der verschiede-
nen sozialen Schichten von der Heiligenverehrung und die dem
Kult in den einzelnen Schichten zukommenden Funktionen aufkl-
ren kann; anderseits ist es nur so moglich, die geschichtlichen und
gesellschaftlichen Schichtungen der Heiligenverehrung und die
vom Kult getragenen Ideen und zeitgendssischen Anspriiche zu
erschliefen und zu interpretieren.

Bevor wir zu der barockzeitlichen Kultentwicklung Gibergehen,
miissen wir kurz auf die spatmittelalterlichen Vorginge hinweisen.
Im 15./16. Jahrhundert kann man die Differenzierung des wirt-

[\



schaftlichen und gesellschaftlichen Lebens wie auch der ganzen
Kultur als eine Parallele der zunehmenden Spezialisierung der Hei-
ligenverehrung gegeniiberstellen.”) Die bedeutende gesellschaftli-
che Mobilitdt in dieser Zeit ermdglicht es, daff die verschiedenen
sozialen Schichten ihre religidsen Ideale gegenseitig kennenlernen.
So sind die kulttragenden Schichten schwer voneinander zu tren-
nen; am Kult der einzelnen Heiligen nehmen auf einmal meist meh-
rere Gesellschaftsschichten teil. Die gewachsene Wechselwirkung
zwischen den verschiedenen Lebensformen und Berufen hat zur
Folge, daf} breitere Gesellschaftsschichten mit den Heiligen in Ver-
bindung kommen als frither: Unter den kulttragenden Schichten
erscheint neben der Kirche, dem koéniglichen Hof und den Grof-
grundbesitzern in dieser Zeit auch das wohlhabende Biirgertum,
das im 15. Jahrhundert zu einer bedeutenden politischen, wirt-
schaftlichen und kulturellen Rolle aufsteigt.*) Als die Mitglieder
des Biirgertums die Verkniipfung zwischen ihrer eigenen Lebenssi-
tuation, ihrer persdnlichen Erlebniswelt und den von den Heiligen
vertretenen Idealen gefunden hatten, wurde das Verhiltnis zu den
Heiligen intimer, unmittelbarer und personlicher als frither. So war
die Moglichkeit gegeben, die Heiligen in den dufleren religiGsen
Formen immer mehr zu den ideellen Vertretern der individuellen
Bestrebungen und gesellschaftlichen Interessen zu transformieren.
Das wird vor allem in der sprunghaften Vermehrung der speziellen
Patronate und in der Bereicherung der ritualen Formen der Verbin-
dung widergespiegelt, die zwischen der geschiitzten Person oder
der Gemeinschaft und den Heiligen bestanden. Zur selben Zeit, da
sich die Erwartungen und Bediirfnisse den Heiligen gegeniiber dif-
ferenzierten, erscheinen am Ende des Mittelalters auch neue For-
men der religidsen Erfahrung, welche nach bisher unbekannten
Ausdrucksmoglichkeiten suchten. Diese neuen Formen scheinen
die Stabilitit der als iiberholt empfundenen religiésen und gesell-
schaftlichen Institutionen mehr als einmal zu gefdhrden und stdrken
die Irrelevanz derselben. Das weist darauf hin, daf3 der immer kom-
plexer werdenden Heiligenverehrung, die die neuen Bedirfnisse
befriedigen und sich den neuen Kenntnissen und Lebensformen
anpassen kann, in der Ausbreitung der kirchlichen und staatlichen
Sphére auf den verschiedenen Gebieten des gesellschaftlichen
Lebens eine wichtige Rolle zuteil wird. Die Heiligenverehrung wird
somit auch zu einer Form der Ausiibung und Legitimation der
Macht, der Regenerationsbestrebungen am Ende des Mittelalters,
die zur Bewahrung der gesellschaftlichen und kirchlichen Stabilitét
in groBem MaBe beigetragen haben.”)



Das 17./18. Jahrhundert wird von der vorangehenden Epoche
durch tiefe ideelle, politische, wirtschaftliche und gesellschaftliche
Verianderungen getrennt, die auch in der Kultgeschichte ein neues
Kapitel er6ffnen. Die zwei grundlegenden Probleme des 17. Jahr-
hunderts waren der Kampf gegen die Tiirken und die Gegenrefor-
mation. Dieser Umstand bekundet sich in der Verehrung mehrerer
Heiligentypen (Nationalheilige, ,Jesuitenheilige® wie Ignatius,
Katakombenheilige) und determiniert grundlegend die Anfinge
der barockzeitlichen Verehrung. Der tirkenfeindliche Zug
erscheint im Kult um die Mitte des 17. Jahrhunderts, als die Tirken
schon seit mehr als einem Jahrhundert etwa ein Drittel des Landes
unterworfen hatten und fortgesetzt um das restliche Gebiet des
ungarischen Kénigtums kdmpften. Der Grund dieses verhaltnisma-
Big spaten Auftretens ist nicht im Kampf gegen die Tiirken selbst zu
suchen, sondern in der verspiteten Herausbildung der Barockkul-
tur, in der das Suchen nach heroischen Idealen eine wesentliche
Rolle spielt. Anderseits muf3 man auch in Betracht ziehen, daf} die
tirkische Macht ihre immer o6fter wiederholten Angriffe in der
Mitte des 17. Jahrhunderts begonnen hatte und die sich zur Wehr
setzenden und manchmal zum Gegenangriff ibergehenden Hoch-
adeligen einem immer starkeren Druck ausgesetzt waren. Der Wie-
ner Hof hatte diesem Kampf zu dieser Zeit noch nicht seine Hilfe
zukommen lassen und sogar alle Gegenangriffe streng verboten.
Da nun der tirkenfeindliche Zug der Heiligenverehrung einen
aktiven Kampf, das heifit ein den Bestrebungen des Wiener Hofes
geradezu gegensitzliches Programm bedeutete, hat dieser Zug
zugleich auch eine habsburgfeindliche Tendenz innegehabt. Damit
wird der auch schon aus anderen Quellen bekannte Proze$ ange-
deutet, daB die frither habsburgtreuen ungarischen Hochadeligen
auf Grund der unterschiedlichen Beurteilung des Tiirkenkampfes
in Opposition zum Hof gerieten.5)

Fast gleichzeitig mit dem Aufkommen des tiirkenfeindlichen
Zuges tritt im Kult der andere entscheidende Faktor dieser Epoche
in Erscheinung: die Gegenreformation. Die 1670er, 1680er Jahre
waren die aktivste Periode der Gegenreformation in Ungarn, wobei
die katholische Kirche dem Kult der Heiligen eine besondere Rolle
zugedacht hatte. Der Jesuitenorden, der die Idee der Gegenrefor-
mation am konsequentesten vertrat, hat diese Zielsetzungen auch
als seine eigenen anerkannt, weshalb die Jesuiten zu den bedeu-
tendsten Verbreitern des Kultes der mit neuen Aufgaben versehe-
nen alten und neuen Heiligen gehorten. Es ist daher zu verstehen,



daf3 der erste, verhiltnismiBig schnell vorbeigegangene Abschnitt
der barockzeitlichen Entwicklung, die Verbreitung des Jesuiten-
barocks in der ersten Hilfte des 17. Jahrhunderts, sich auf dem
Gebiet der Heiligenverehrung als ein langer, bisin die zweite Halfte
des 17., ja sogar bis in die erste Hélfte des 18. Jahrhunderts durch-
gehender ProzeB erwies.”)

Der tirkenfeindliche Zug im Kult ist zuerst in den Territorien zu
finden, die an den von den Tiirken besetzten Landesteil angrenzen,
d. h. in den Osterreich benachbarten Gebieten Transdanubiens;
der gegenreformatorische Zug hingegen ist in erster Linie im konig-
lichen Landesteil und in Transsylvanien zu beobachten, die von der
Reformation am meisten betroffen waren. Das weist darauf hin,
dafB} die innere Struktur der Verehrung sich durch die Zerstiicke-
lung des Landes in drei Teile, durch die darauffolgenden gesell-
schaftlichen Verdnderungen und durch die Reformation stark ver-
andert hat. Bedeutende Unterschiede in Raum und Zeit, Inhalt,
Form und Intensitit sind damit zustande gekommen. In jenen Ter-
ritorien, wo sich die tiirkische Verwiistung nicht so stark ausgewirkt
hatte bzw. welche ohne Unterbrechung katholisch geblieben sind
(einige Teile des Komitats Somogy, die Umgebung von Szeged und
Gyongyos, die Szekler im Komitat Csik), blihte der mittelalterli-
che Kult vermutlich ungebrochen weiter. Die Auswirkungen des
Tridentinums sind hier nur viel spater und indirekt zur Geltung
gekommen.®) Mehrere archaische Ziige der Heiligenverehrung
sind hier erhalten geblieben, und die neuen Heiligen des Barock
konnten sich trotz ihres frithen Erscheinens nur schwer durchset-
zen. In jenen Territorien hingegen, wo die Tiirkenherrschaft bzw.
die Reformation die Kontinuitidt der Verehrungsformen unterbro-
chen und nach der Befreiung von den Tiirken und mit der Gegenre-
formation ein neues Leben begonnen hatte, erscheint die Vereh-
rung der neuen Heiligen im Verhéltnis zu den anderen Landesteilen
zwar meistens verspdtet, verdringt dann aber ziemlich leicht die
alten Kultformen.

Die Veridnderung der Kultdynamik ist am unmittelbarsten an
Hand der Beispiele einiger Heiligen, die schon im Mittelalter
bekannt waren, zu beobachten. Mit der Unterbrechung der Tradi-
tion durch die Tirkenherrschaft und durch die Reformation ist es
in erster Linie zu erkldren, daB} die Verehrung mehrerer Heiliger in
der Barockzeit nicht mehr zu neuem Leben erstand und in einigen
Féllen nur sporadische Kultspuren zu finden sind (Wolfgang,
Helena, Brictius, Hedwig, Thomas Becket).



Zur Verminderung der Verehrung einiger Heiliger hat die Ver-
dnderung bzw. Abschwichung der Position der kulttragenden
sozialen Schichten beigetragen. Die Verehrung der Heiligen, die in
erster Linie von den inzwischen assimilierten mittelalterlichen Sied-
lern aus dem Rhein- und Maasgebiet vermittelt worden war, 1st
dafiir ein gutes Beispiel (Servatius, Lambert, Quirinus, Acldlus) %)
Mehrere, im Mittelalter in weiten Kreisen verehrte Heilige verlie-
ren jedoch ihre Aktualitt: ein Teil ihrer Patronate wird von ande-
ren Heiligen libernommen, infolgedessen die fritheren Funktionen
des Heiligen in kleinerem oder gré3erem Mafle eingeschriankt wer-
den. Als Grund der Kultiibertragung kann teils das gesteigerte Her-
vortreten der Verehrung schon bekannter Heiliger, teils das Auf-
treten des Kults mehrerer, bisher unbekannter Heiliger genannt
werden (Margarete von Antiochien wird durch Anna, Nikolaus
durch Johannes von Nepomuk, Erzmértyrer Stephan durch Konig
Stephan, Antonius der Eremit durch Antonius von Padua, Alexius
durch Herzog Emmerich und Aloysius von Gonzaga, Agatha durch
Florian abgel6st). Die Veranderung der Kultdynamik wird auch in
der barockzeitlichen Entfaitung der Verehrung einiger Heiliger
sichtbar, die schon im Mittelalter bekannt waren (z. B. Anna). Das
kann zum Teil durch die Entstehung neuer Andachtsformen, zum
Teil durch die Erhohung der religiosen Bediirfnisse der neuen kult-
tragenden Schichten erklart werden. Dabei muf3 man auch noch die
reiche Variationsfdhigkeit des barocken Denkens in Betracht zie-
hen, die aus den Attributen der Heiligen die Herausbildung zahlrei-
cher neuer Patronate ermdglichte.

Ein weiteres Moment der Kultdynamik in der Barockzeit ist die
zunehmende Differenzierung der offiziellen (kirchlichen) und
nichtoffiziellen (volkstiimlichen) Kultschichten. Die nichtoffiziel-
len Erscheinungsformen der Verehrung sind in erster Linie dort
faBBbar, wo sie von der kirchlichen Auffassung abweichen oder ihr
entgegenstehen (Demetrius, Unschuldige Kinder, Georg, Drei
Konige, Johannes der Taufer, Luzia, Petrus). Dieser Vorgang der
Absonderung wird nach den spatmittelalterlichen Anfingen in der
Barockzeit immer auffélliger und entfaltet sich infolge der aufge-
kldrten josephinischen Pastoralpraxis, die die Absichten des Tri-
dentinums erst in der ersten Halfte des 19. Jahrhunderts in weiten
Kreisen verwirklichen konnte. Die Erklarung fir die Absonderung
liegt teils in der grundsétzlichen Verdnderung der kirchlichen Sicht
der Heiligenverehrung, teils in der Verédnderung der gesellschaft-
lichen Bediirfnisse. Die aus der kirchlichen Praxis verdringten,



von den liturgischen Wurzeln abgelosten oder spontan entstande-
nen nichtoffiziellen Kultformen sind auch als eine Reihe von Ver-
suchen zum Verstehen und Néherbringen der Heiligengestalten zu
interpretieren, die dann kirchlicherseits entsprechende Gegen-
reaktionen mit abwechselnder Intensitdt ausgeldst haben. Die
Beseitigung der als ,,profan“ empfundenen Elemente aus dem offi-
ziellen Kult bedeutet aber gewdhnlich nicht das vollstdndige Ver-
schwinden des Kultes: Die Verehrung des Heiligen kann auch dann
weiterleben, wenn die kirchliche Unterstiitzung des Kultes inzwi-
schen abnimmt oder nur die offiziellen Erscheinungsformen gefor-
dert werden. In diesen Féllen mu3 man in gesteigertem MaBe mit
der Moglichkeit rechnen, da$ die ,,volkstimliche“ Verehrung eines
Heiligen im 19./20. Jahrhundert den fritheren Zustand des Kultes
besser widerspiegelt als die Verbreitung der offiziellen kirchlichen
Verehrungsformen.

Die zwei bedeutendsten Entwicklungsmomente am Anfang der
barockzeitlichen Heiligenverehrung, der Kampf gegen die Tiirken
und die Gegenreformation, verlieren im 18. Jahrhundert ihre
Bedeutung immer mehr. Parallel damit nimmt die fithrende Rolle
der herrschenden Schichten — diejenige der Dynastie, der Aristo-
kratie und des Klerus — zu. Es dringt aber auch die Verehrung der
Heiligen der unteren Gesellschaftsschichten in den Vordergrund.
Bei der Untersuchung der Verehrung auf Grund der kulttragenden
Schichten kann man feststellen, was fiir eine Rolle die verschiede-
nen Schichten in der Kultentwicklung gespielt haben. Dabei achten
wir besonders auf die Férderung und Rezeption des Kultes, auf die
Trennung und Verkniipfung der zwei Vorgénge und auf die Refle-
xionen der Kultpropaganda in den verschiedenen Gesellschafts-
schichten. Zuerst behandeln wir jene Heiligen, deren Verehrungin
erster Linie in der Kultpropaganda greifbar wird, dann kommen
jene, deren Verehrung durch die Rezeption des Kultes besonders
gut charakterisierbar ist. Diese Einteilung gibt gut die grundsatzli-
che Zweiteilung der barockzeitlichen Gesellschaft in aktive und
passive Gesellschaftsschichten wider, wenn auch das Ausmaf die-
ser Aktivitdt bzw. Passivitit in den einzelnen Schichten und auch
zeitlich recht unterschiedlich sein kann.!)

Nach der relativen Verflachung am Ende des Mittelalters bliitht
die Verehrung der Nationalheiligen (Stephan, Emmerich, Ladis-
laus; dem barockzeitlichen Begriff der Nation entsprechend geho-
ren auch Martinus, Adalbert und Gerhard hierher) im 17./18. Jahr-
hundert durch die gemeinsamen Bestrebungen der Dynastie, der



Aristokratie und des Klerus wieder auf.'') Im Kult iiberlagern sich
mehrere historische Schichten, und diese Schichten verdndern sich
auch wihrend der Barockzeit. Am Beispiel der Nationalheiligen
kann man die Verkniipfung des Kultes mit der Geschichte der
Nation beobachten: Die Heiligen sind mit der Konzeption des
Regnum Marianum'?) verflochten und werden zuerst in das tiirken-
feindliche und gegenreformatorische, dann in das national-dynasti-
sche Ideensystem eingebaut. Am Ende des 18. Jahrhunderts meldet
sich im Kult verhiillt ein antidynastischer Zug zu Wort als Ausdruck
der Auffassung von der Illegitimitit der Regierung des Hauses
Osterreich in Ungarn. ')

Neben der Unterstiitzung der Verehrung der ungarischen Natio-
nalheiligen hat die Dynastie auch den Kult ihrer eigenen Heiligen
(Joseph, Leopold, Marco d’Aviano, Johannes von Nepomuk,
Theresia von Avila, Karl Borroméus) im Sinne der Pietas Austriaca
und der habsburgischen Staatskonzeption mit groer Aufmerksam-
keit geférdert.'*) Ahnlich wie die Herrscherhduser des Mittelalters
hat die Dynastie fiir sich die religidse Verehrung beansprucht, in
der der Gedanke des apostolischen Kénigtums und der Domus
Austriae miteinander verschmolzen. Dieser Vorgang zeigt sich gut
in den gemeinsamen Darstellungen der ungarischen Nationalheili-
gen und der Heiligen der Dynastie in der barocken Ikonographie.
Im Kult dieser Heiligen spiegelt sich somit auler der herrschaftli-
chen Représentation sowohl die Idee der staatlichen Intervention
in die kirchlichen Angelegenheiten als auch eine religiése Unter-
stiitzung des hofischen Absolutismus und eine Bekraftigung der
Zusammengehorigkeit der habsburgischen Linder. Die Vermitt-
lerrolle der Kirche im Kult der dynastischen Heiligen hebt anderer-
seits hervor, daf} die Kirche in der untersuchten Epoche auch als
ein ausiibendes Organ des aufgeklirten Absolutismus fungierte. ')
SchlieBlich 148t sich mit Hilfe der Kultformen dieser Heiligen auch
ziemlich gut nachweisen, wie die Haltung des Herrscherhauses
zuerst fir die Hofkreise, spéter fiir das Burgertum und zuletzt auch
fiir die Landbevdlkerung als Vorbild wirkte.

Ahnlich wie die Dynastie hat auch die Aristokratie ihre eigenen
Heiligen und Kultformen, die in erster Linie die Religiositdt des
Hochadels charakterisieren. Unter diesen Heiligen finden wir
sowohl jene, die schon im Mittelalter verehrt worden waren
(Hubert, Sigismund, Christina, Mauritius, Achatius, Walpurga),
als auch solche, die erst in der Barockzeit bekannt wurden (Peregri-
nus, Thekla, Genovefa, Judas Thaddius).) Der aktive Beitrag



des Hochadels zum Kult war im 17. Jahrhundert bedeutender, seine
Teilnahme an der Kultverbreitung im 18. Jahrhundert hingegen
betréchtlich kleiner. Diese Verdnderung hdngt mit dem am Anfang
des 18. Jahrhunderts einsetzenden Vorgang zusammen, wiahrend
welchem der ungarische Hochadel sich an die Wiener Aristokratie
anzupassen beginnt. Es ist daher zu verstehen, daf} seine kultfor-
dernde Titigkeit in dieser Zeit sich in erster Linie auf die Uber-
nahme der Wiener Kultstromungen (familidre Schutzpatrone,
Schutzpatrone der Dynastie) beschrinkt und diese nur selten ein
gréBeres Echo in den breiteren Geselischaftsschichten findet.

In der Geschichte der barockzeitlichen Heiligenverehrung miis-
sen wir dem weltlichen Klerus und besonders dem Ordensklerus
eine hervorragende Bedeutung beimessen, weil deren kultfér-
dernde Tatigkeit ohne Zweifel die grofite Wirkung hatte. Um die
Verwirklichung der Ma3nahmen des Tridentinums hat sich in erster
Linie der Weltklerus bemiiht. Die Wirkung dieser Bestrebungen
auf den Heiligenkult kann als bedeutend bezeichnet werden (Augu-
stinus, Ambrosius, Hieronymus, Abraham, Dismas, Maria Magda-
lena, Allerheiligen). Die Franziskaner betreuten in erster Linie die
unteren Volksschichten und haben den Kult jener Heiligen getra-
gen, die diesen Schichten niherstanden gAntonius von Padua,
Franz von Assisi, Elisabeth von Ungarn).'’) Als direkte Briicke
zwischen Dynastie und Volk hat der neue Orden der Jesuiten hin-
gegen seine Tatigkeit hauptsdchlich im Kreis des Adels und des
stadtischen Biirgertums ausgeiibt: Neben der Verbreitung des Kul-
tes der Ordensheiligen (Ignatius von Loyola, Franz Xaver, Aloy-
sius von Gonzaga) waren sie die Ausarbeiter und Verbreiter der
Regnum-Marianum-Konzeption und auch Kulttrdger mehrerer
neuer Barockheiliger (Stanislaus Kostka).'®) Die anderen Orden
haben sich meistens um den Kult ihrer eigenen Ordensheiligen
bemiiht, diese Versuche bewegen sich aber bis auf einige Ausnah-
men in dem engen Rahmen des gegebenen Ordens.

Hier miissen wir einiges liber eine der typischen Erscheinungen
der barockzeitlichen Heiligenverehrung sagen, ndmlich iber den
Kult der Katakombenheiligen, der sowohl vom Weltklerus als auch
von den verschiedenen Orden getragen wurde.'®) Der Kult ist ein
gutes Beispiel fur die Einfithrung der Verehrung frither unbekann-
ter Heiliger und ihrer Reliquien sowie fir die duere Steuerung
bzw. Lenkbarkeit der Heiligenverehrung. Die Verehrung der Kata-
kombenheiligen scheint auch fiir die historische Entwicklung an-
derer kirchlicher Andachtsformen paradigmatisch zu sein: Durch



ihr Beispiel kann man die verschiedenen Phasen des Kultes von der
Verbreitung iiber die Ausweitung bis zum Abklang Schritt fir
Schritt verfolgen. Der direkte kulttragende Faktor ist fast immer
greifbar: In den meisten Fillen eine kirchliche (Erzpriester und
Orden), manchmal aber eine weltliche (Kirchenstifter) Intention,
worauf dann die spiteren AuBlerungen des Kultes zuriickfihrbar
sind. Die Kultstromung ist von der zweiten Hélfte des 17. bis zur
Mitte des 19. Jahrhunderts zu finden, ihre volle Entfaltung fallt in
die zweite Hilfte des 18. Jahrhunderts. In der zweiten Hélfte des
17. Jahrhunderts ist im Kult der tiirkenfeindliche Zug starker, im
18. Jahrhundert tritt dann die reprasentative bzw. Prestigefunktion
der Katakombenheiligen hervor. Das Ziel der Erwerbung der Reli-
quien aus Rom liegt in dieser Zeit zum Teil in der Férderung des
Ruhmes eines Kultortes, in der Erhohung des sakralen Ansehens
einer neuen Kirche oder einer neuen Didzese sowie in der Starkung
des ,,sanctitatis loci“. Andererseits verkniipft sich der Kultin dieser
Zeit oft mit der Marienverehrung bzw. mit der Verehrung der
ungarischen Nationalheiligen, was darauf hinweist, dafl der Kult
mit den Rekatholisierungsmafinahmen der Zeit nach der Reforma-
tion zusammenhingt. Wir finden mehrere Hinweise auch darauf,
daB das Ziel der Kultférderung die Verkniipfung der verschiedenen
Nationen ist, in der Verehrung eines frither allen unbekannten,
jetzt aber schon allen bekannten Heiligen.

Ein wichtiger Teil der Kultverbreitung ist die feierliche Transla-
tion der Reliquien, spater dann das Begehen der jahrlichen Mérty-
rerfeste. Der charakteristischste Zug der Kultrezeption ist jener,
daf3 der Kult immer im Rahmen einer lokalen Verehrung bleibt; er
kann die Grenzen des Einzugsgebietes einer Didzese, eines Wall-
fahrtsortes oder einer Kirche niemals iiberschreiten. Die tatsich-
liche Rezeption des Kultes wird an den ,,volkstiimlichen“ Funk-
tionen der Katakombenheiligen erkennbar: der Verehrung der
Heiligen als Wundertéter und als Namenspatron. Ein bezeichnen-
der Zug des Kultes ist auch die Tatsache, daf} sich bei den Katakom-
benheiligen keine speziellen Patronate herausgebildet haben, diese
Heiligen fiigen sich nicht in den weiteren Spezialisierungsprozef3
der barockzeitlichen Heiligenverehrung ein. Neben dem lokalen
Charakter der liturgischen Verehrung hat auch die Tatsache
wesentlich dazu beigetragen, daf} sich einerseits die Katakomben-
heiligen keine landesweite Bedeutung erwerben konnten, anderer-
seits bringt das Abbrechen der kulttragenden Faktoren, die am
Anfang viel in Bewegung gesetzt und einen schnellen Aufschwung
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im Kult hervorgebracht haben, in fast allen Fallen den Abklang
bzw. das Verschwinden der Verehrung selbst mit sich. Zum Abster-
ben des Kultes hat auch beigetragen, daf} die Katakombenheiligen
abweichend von den anderen Heiligen keine Legenden hatten. Das
iber sie zustande gekommene Bild hat aus Mangel an personlichen
Ziigen meistens nur Allgemeinheiten aufweisen kénnen. Dazu kam
noch der um die Wende des 18./19. Jahrhunderts immer stdrker
werdende Zweifel an der wundertétigen Kraft der Heiligen, was mit
der zunehmenden Kritik an der Reliquienverehrung und mit dem
Auftauchen der neuen Kultstromungen im 19. Jahrhundert die
Veranderung des Verhéiltnisses zu den Heiligen und die stufenweise
Verdr%r)lgung der Katakombenheiligen aus dem Kult zur Folge
hatte.”

All diese Vorginge beweisen, dafl die herrschenden Schichten
und die Reprisentanten der Kirche eine der grundsétzlichen gesell-
schaftlichen Basen der barockzeitlichen Heiligenverehrung darstel-
len. In den breiteren Gesellschaftsschichten (Birgertum, Bauern-
tum) kann man in erster Linie den Kult jener Heiligen finden, die
alle irgendwie an die existenziellen Situationen des Lebens ankniip-
fen. Obwohl die Verehrung der verschiedenen Todespatrone
(Michael, Raphael, Barbara) und Krankheitspatrone (Apostel
Johannes, Kosmas und Damian, Odilia, Dionysius, Blasius), der
Wetter- (Urban, Medardus, Donatus, Elisdus, Bartholoméus,
Johannes und Paulus, Isidor, Wenzeslaus, Markus) und Vieh-
patrone (Leonhard, Wendelin) in allen sozialen Schichten von der
Aristokratie bis zum Bauerntum nachweisbar ist, war sie doch am
meisten im Bauern- und Biirgertum verbreitet, da diese die unmit-
telbarste Verbindung mit den erwihnten Heiligen in den Grund-
situationen jhres Lebens hatten.?") Die starke Verehrung der Heili-
gen, die mit dem landwirtschaftlichen Leben zusammenhingen
(Wetter- und Viehpatrone), ist beim Bauern- und Biirgertum mit
dem vorherrschenden Agrarcharakter des Landes zu erkldren. Die
Teilnahme des Adels an der Verehrung dieser Heiligen héngt hin-
gegen in erster Linie damit zusammen, dafl das Verhéltnis des Mit-
tel- und Kleinadels zu diesen Schichten auch in der Barockzeit als
patriarchalisch bezeichnet werden kann und der Adel mit jenen
Schichten, die an der Produktion direkt teilhatten, durch enge In-
teressensgleichheit verbunden war. Die gesellschaftlichen Zusam-
menhinge der Verehrung der Pestheiligen (Sebastian, Rochus,
Rosalia) werden in einer zeitgendssischen Flugschrift besonders
anschaulich dargestellt: Hier wird die Pest als eine verdiente Strafe
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bezeichnet, und als Ursache fiir die Strafe wird die grausame und
tyrannische Herrschaft, die von den staatlichen Fithrern miflachtete
Justiz, die Unterdriickung der Armen und der Wucher durch die
Behoérden genannt.??) Diese Gesellschaftskritik zwischen den Zei-
len beleuchtet zugleich auch jenen Zug des Kultes der Pestheiligen,
der die gesellschaftlichen Probleme auf transzendentale Ebene zu
transponieren und dort aufzuheben versucht.

Als selbstandige kulttragende Schicht meldet sich in der Barock-
zeit die Gruppe der Siedler und Einwanderer, die aus siiddeutschen
Gebieten gekommen sind.?) Thre Rolle ist in der Vermittlung der
neuen europdischen Kultstrdmungen auch in der ersten Hélfte des
18. Jahrhunderts dhnlich wie zuvor schon im 13. und 14. Jahrhun-
dert ziemlich bedeutend. Die Verehrung einer Gruppe der von
ihnen vermittelten Heiligen (Vierzehn Nothelfer, Vitus, Christo-
phorus, Valentinus, Florian, Kilian, Gertrud) verbleibt zwar in
dem engeren Rahmen der Einwanderer, die Verehrung der ande-
ren Gruppe verbreitet sich aber tiber diesen Rahmen hinaus. Zu der
letzteren gehoren die von den Siedlern mitgebrachten Krankheits-
und Seuchenpatrone, Wetter- und Viehpatrone wie auch die
Patrone einiger Berufe. Wegen des Mechanismus der Ansiedlun-
gen ist aber nur selten ein Zusammenhang zwischen den einzelnen
Einwandererwellen und der zeitlich-rdumlichen Verbreitung des
Kultes der von ihnen vermittelten Heiligen zu finden. So wissen wir
zum Beispiel, daf} die ersten deutschen Siedler gréBtenteils Hand-
werker waren. Das ist die Ursache dafiir, daB3 die von ihnen mit-
gebrachten Handwerkerpatrone verhiltnismaBig friih erscheinen.
Die frithesten Kultspuren der charakteristischen deutschen
.Bauernheiligen“ finden wir etwas spiter, nach der Ankunft der
ersten ackerbautreibenden Siedler.

Viel kleiner als die Rolle der deutschen Einwanderer ist die
Bedeutung der Schiilerschaft und der Handwerker als selbstédndige
kulttragende Schicht. Die Zunahme der Rolle der Schiilerschaft
héngt mit dem Aufschwung des Unterrichts zusammen. Was den
Kult der von ihnen verehrten Heiligen (Katharina, Gregorius,
Lazarus, Susanna) betrifft, mufs man in gesteigertem MaBe mit der
kulttragenden Titigkeit des Welt- und Ordensklerus rechnen, der
den Unterricht durchgefiihrt hat.?*) Als selbstindige kulttragende
Gesellschaftsschicht sind am schwersten die Handwerker zu erfas-
sen. Den Grund dafiir mu3 man in der Riickstindigkeit des Hand-
werks im Lande, in der verhéltnismiBig geringen Zahl des stid-
tischen Biirgertums, das mehr oder weniger als gewerbetreibend
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bezeichnet werden kann, und in der Entwicklungsunfihigkeit des
Zunftwesens suchen. Diese Situation wird z. B. dadurch gut
beleuchtet, daf} die Betreuung des Altars eines Heiligen wegen der
hohen Erhaltungskosten regelmifig mehreren Ziinften zugeteilt
wird. Einen von den anderen Ziinften abgrenzbaren Patron haben
nur die Goldschmiede, die unter den Handwerkern eine spezielle
Rolle gespielt haben (Eligius). Nur sie konnen wir als selbstdndige,
von den anderen Gesellschaftsschichten unabhédngige Kulttriger
unter den Handwerkern im engeren Sinn betrachten.”) Diese
Situation ist im Grunde genommen mit der Lage am Ende des
Mittelalters identisch, als unter den Handwerkern nur die Gold-
schmiede als selbstidndige Kulttriger eines Heiligen aufscheinen.

Am Ende der Ubersicht sei noch einmal die am Anfang der
Arbeit angedeutete Zielsetzung in Erinnerung gerufen. Die Haupt-
aufgabe lag darin, die gesellschaftliche Bedeutung der barockzeitli-
chen Heiligenverehrung und die historische Entwicklung der sich
in ihr widerspiegelnden kulturellen Vorgénge zu skizzieren sowie
jene wichtigeren wirtschaftlichen, gesellschaftlichen und mentali-
tatsgeschichtlichen Zusammenhénge anzudeuten, die das Ver-
stindnis der kulturvermittelnden Rolle der Heiligenverehrung
ermoglichen. Die kulturellen Funktionen der Heiligenverehrung
erwiesen sich als besonders vielfiltig: Die traditionellen Kultfor-
men werden immer wieder mit aktuellen Problemen erfillt und
streben nach Antworten auf die wichtigsten Fragen der Zeit. Ande-
rerseits kommen auch die neuen Kulte im Zusammenhang mit den
aktuellen geselischaftlichen Bediirfnissen einer Zeit zustande, um
dann, konventionell werdend, wichtige gesellschaftliche Probleme
widerzuspiegeln oder, ihre Aktualitdt verlierend, stufenweise in
den Hintergrund gedriangt zu werden.

Dem Funktionswandel der Heiligenverehrung folgend, konnten
wir nachweisen, dafl die kulturellen Funktionen des Kultes sich
manchmal in expliziter Weise manifestieren, in den meisten Féllen
aber implizit und latent zum Ausdruck kommen. Ein wenig ver-
einfachend konnten wir sagen, dal3 diese Funktionen paralle} zur
gesellschaftlichen Entwicklung immer differenzierter werden und
sich damit auch in einer immer verhiillteren Form zeigen. Die
Differenzierung der Kultfunktionen wird durch das immer komple-
xere Beziehungssystem gezeigt, in welchem wir zunehmend
reichere Erscheinungsformen des Kultes und das gegenseitige Auf-
einandereinwirken der Kultschichten antreffen. Mit der Darstel-
lung der kulttragenden Schichten auf den verschiedenen Ebenen
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der religidsen Erfahrung und mit unserer Auffassung von den
AuBerungen der Verehrung als einer Ausdrucksform und als Teil
des Handlungssystems der Gesellschaft konnten wir schlieBlich
sowohl auf die Verdnderungen im Verhalten der Kultteilnehmer als
auch auf die Wandlungen jener verborgenen Vorstellungen schlie-
Ben, die in diesen Schichten unabhingig voneinander lebendig
waren und wahrend gegebener historischer Bewegungen determi-
nierend wirken konnten.

In diesem kurzen Uberblick konnte es nur zum Teil gelingen, die
wichtigsten Entwicklungen in der barockzeitlichen Kultgeschichte
aufzuzeigen. In der Beurteilung der Auswirkungen des Tridenti-
nums auf den Heiligenkult wird z. B. die Untersuchung der zeitli-
chen Verdnderung der den Heiligen zugeschriebenen Fiurbitter-
bzw. unmittelbaren Hilfsfunktionen nach Gesellschaftsschichten
eine entscheidende Bedeutung haben. Weiterhin erscheint auch die
Frage der Gestaltung der Beziehungen zwischen der Anregung
bzw. Erhaltung des Kultes und den sogenannten ,,spontanen Aufle-
rungen® in je einer bildkinstlerischen oder literarischen Gattung
als einer Erforschung wiirdig.?®) Wichtig wire es auch, den Vor-
gang eingehender zu analysieren, wie die Verdnderung des Verhalt-
nisses zum Transzendentalen und die Wandlung der Vorstellungen
der Kultteilnehmer iiber ihre eigene existenzielle Situation sich in
der Verehrung widerspiegelt. Einer weiteren Analyse bedarf auch
die alternative Auffassung der im Kult miteinander verkniipften
kulturellen Schichten, die Vielfalt der lokalen Kultformen und die
Typologie und Rivalisierung der Heiligen. Besonders niitzlich wire
es schlieBlich, etwas mehr auch dariiber zu wissen, was fir eine
Rolle die Heiligenverehrung in der Stirkung der gemeinschaftli-
chen Situation des einzelnen Menschen spielte, wie sie als Grund
fir die Herausbildung der Zusammengehdrigkeit von verschiede-
nen Gruppen und Gebieten, fiir die Herausbildung der symboli-
schen, gesellschaftlichen, territorialen und kulturellen Identitét
funktionierte. All diese Fragen deuten schon die weiteren For-
schungsaufgaben an.
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Zur ,,Frau des Pilatus“ (Matth. 27,19)
im Osterreichischen Christileiden-Spiel
der Gegenwart
Von Leopold Kretzenbacher

Fiir Karl Konrad Polheim in Bonn.

Ein Wesentliches zur Erklarung des oftmals erstaunlich breiten
Anteiles von heilsgeschichtlich eher ,,nebensichlichen* Szenen der
Passionsspiele zwischen dem Mittelalter und unserer unmittelbaren
Gegenwart liegt in der sogenannten Schwelltendenz einzelner
Bibelworte oder Evangeliensétze. Es handelt sich dabei um tatséch-
lich keimhaft dramatische Worte, Satzteile, die offenkundig gera-
dezu zur Ausweitung in ein Bild, in eine Kleinszene, ja in ganze, zu
verschiedenen Stilepochen des geistlichen Spieles zwischen dem
Mittelalter, der Schul- und Ordenstheaterpraxis und dem lebendi-
gen Volksschauspiel unserer Tage nachweisbare Szenenreihen
driangen, dafiir typisch genannt werden kénnen.

Man denke an den Gang der Drei Marien zum Grabe des Herrn,
Ihn einzubalsamieren nach Mark. 16,1: fiyépacav dodpata ‘iva
éhGovoay dhellpwory avtdv: emerunt aromata ut venientes unge-
rent Jesum. Die ,Salbenkrdmer-Spiele“ um den Kauf der aromata
bei einem unguentarius, zu dem sich in derbdrastischen Szenen
noch sein Weib, seine Magd, ein Knecht usw. scharen, kennzeich-
nen den Realismus und die Spielfreude gerade des Spétmittelalters.
Desgleichen zahlt hierher die so beliebte Szene mit dem ,,Wettlauf
der Apostel“ Petrus und Johannes nach Joh. 20,4: *étpeyov d¢ of
00 ‘opoU: currebant autem duo simul . . . Nicht minder bezeich-
nend auch seit dem sinnenfrohen, von Renaissancegeist erfiillten
16. Jahrhundert, das auch in der bildenden Kunst so gerne Gast-
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mihler darstellte, die Szenenfiille, die in der Geschichte vom
Reichen Prasser bei Luk. 16,19 wuchernd hervorging: ” Av¥owmog

. TWOVOLOG . . . nol edEEOLVOUeEVOs nat’ Huéoay AaumTe®g: . . .
et epulabatur quotidie splendide.

Uber Christi Verhér durch Pontius Pilatus wird von allen vier
Evangelisten als iiber ein Entscheidendes in der Passio Domini aus-
fihrlich berichtet: Matth. 27,1 ff.; Mark. 15,1 ff.; Luk. 3,1 ff.;
Joh. 18,28 ff. Doch nur Matth. 27,19 fiigt das Motiv vom Angst-
traum ein, den die Frau des Pilatus um Christi willen gehabt haben
soll. Sie 148t ihn durch einen Boten (vielfach wird daraus eine
»Magd“) dem Pilatus mitteilen, ihn vor einer Verurteilung des
,Gerechten® bittend zu warnen: Sedente autem illo pro tribunali,
misit ad eum uxor eius (dnéotelkev EOS adTOV 1) Yuvi) adtol)
dicens (Méyovoa): Nihil tibi, et iusto illi. multa enim passa sum
hodie per visum propter eum (tohh& yéip *émadov o’'fjuegov nat’
"dvag O’alTov).

Dieses nat’” 6vag / per visum wird weder bei Matthaeus niher
erklart noch in den anderen drei Evangelien iberhaupt erwéhnt.
Dennoch wird es gerade wegen dieser Knappheit, wegen des in der
gesamten hellenistischen Dichtung so gerne gebrauchten, oft wie-
derkehrenden Motives vom ,,Traum ) und seiner Bedeutsamkeit
fur das Verhalten des Menschen in seinem Wachzustande und
wegen des Mystischen, das immer mit ’6vag, "dveLQov, visus, visio,
somnium verbunden ist, frith schon in den Christus-Pilatus-Szenen
der Texte und der Bildgestaltungen zur Passio Domini aufgenom-
men.

Vor allem aber iberrascht es, welch merkwirdiges Interesse
diese episodenhafte Matthaeus-Stelle in der Exegese der frithchrist-
lichen Theologen und Kirchenviter (Origenes, Hilarius von Poi-
tiers, Hieronymus, Ambrosius, Augustinus), im Mittelalter von
Bernhard von Clairvaux, herein noch bis in die protestantische Got-
tesgelehrtheit zumal des 18. und 19. Jahrhunderts (nach Martin
Luther und Nikolaus von Lyra und Calvm bei Johannes Christoph
Wolf, W. Burkitt usw.) gefunden hat.?) Man ritselt seitens bedeut-
samer Theologen nicht nur itber den Sinn jedes und zumal dieses
Traumes: ob die Stelle bei Matthaeus 27,19 nichts weiter als ein
legendérer Zusatz zum Leidensbericht sei, entnommen den bald
nach dem Erlésertode umlaufenden Wunderberichten; ob Gott sel-
ber, die Engel oder aber der Satan jenem Weibe des Procurators
diesen Traum ,,eingegeben“ habe, da es auch Satan daran gelegen
sein muBte, Christi Verurteilung und den Erlésertod zu ver-
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hindern; ob diese im Evangelium namenlos bleibende, in den Apo-
kryphen Procula, Portia, Claudia benannte yvvy|, uxor eius viel-
leicht eine Proselytin sei, eine {ovdalCovoa (nach den griechischen
Gesta Pilati II,1, aus dem 4. Jh.).?) Spiterem Typologie-Denken,
das sich auch auf diese Gesta Pilati, auch Evangelium Nicodemi
benannt, stiitzt, etwa beil Radbertus um die Mitte des 9. Jahrhun-
derts, entspringt die Gleichung: Pilatus = diabolus; uxor eius = die
,,Heidenkirche“.4) Doch auch wenn sich solche Fragen bereits fir
die Interpretation der erstaunlich breiten Christus : Pilatus : uxor
eius : Judas-Betrachtungen des altsichsischen ,,Heiland* (verfaf3t
um 830) stellen, wo die Pilatusfrau unter Einfluf3 von Hrabanus
Maurus, Pseudo-Beda, Radbertus als ein ,,Werkzeug des Satans®
aufgefaf3t wird,”) fir unsere Frage nach der modernen Ausweitung
jener Matthaeus-Stelle spielt diese gesamte theologische Erorte-
rung keine Rolle.

Wenden wir uns nun dem Wortlaut der Passionsspiel-Auffithrun-
gen im Sommer (12. Mai bis 13. Oktober) 1985 in dem 19571959
nach Pldnen des Architekten Alexander Schuster (T 1960) erbauten
geraumigen Passionsspielhause in Kirchschlag zu.5)

Szene ,,Vor Pilatus“. Als Regiebemerkung steht voran: (Die
zweite Biihne stellt die Vorhalle, Terrasse, der rémischen Prokura-
tur in Jerusalem dar; sie ist gegen die Straf3e balustradenartig offen,
auf einigen Stufen zu erreichen. Im Hintergrund, erhoht, ein kuru-
lischer Stuhl; rechts vorne eine Sitzgelegenheit. Es ist frither Vor-
mittag.)

Pilatus kommt (eine Rolle in der Hand) aus seinem Hause und
tritt den zwei rémischen Philosophen entgegen, die mit ihm verein-
bart hatten, gestern, als wir tiber jenen eigenartigen Propheten uns
unterhielten, es nicht zu versdumen, sie rufen zu lassen, wenn ich
mit thm etwas zu tun bekommen solite. Das ist nun schneller
geschehen, als wir gestern erwartet haben. Der jiidische Oberprie-
ster Kaiphas schickt mir heute in aller Friih diesen Akt, ich mochte
1ihn sofort erledigen.

Diese beiden ,,rémischen Philosophen (in phantasievoller Toga)
sind als Neu-Zugabe beim gesamten Verhor des bald herbeigefithr-
ten Christus zugegen. Sie warnen auch ihrerseits den Pilatus und
vertreten nur das ,,Recht“. Die Szene zwischen Pilatus und den
Hohepriestern sowie den von jenen herbeigerufenen Juden wird
laut und lauter. Pilatus ist verdrgert und wendet sich an den ,,Zwei-
ten Romer*: Warum hast du nicht die Frage an ihn gerichtet?
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Der wehrt sich: Es war keine Gelegenheit, und die Juden schrien so
viel — aber um so schweigsamer war er. Ich bekam einen grof3en
Eindruck von ihm. Das ist zugleich das Stichwort fiir die Szene mit
der ,,Frau des Pilatus®, hier Claudia geheifien:

20

Claudia (kommt, aufgeregt, in anmutigem Hauskleid; die zwei
Roémer gehen ihr griiSend entgegen, zu Pilatus):

Du muBt mir eine Bitte erfiillen. Ich hatte heut’ Nacht einen
schweren Traum. Ich bitte dich, hab nichts zu schaffen mit die-
sem Gerechten! Ich hab seinetwegen im Traume viel gelitten.
(Zu den beiden): Er ist wahrhaftig der Gesandte Gottes . . .
Und eben war seine Mutter bei mir.

Pilatus: Oh! Und du hast sie empfangen?

Derzweite Rémer: Wie war sie? Das tut mir leid, daf3 ich sie
nicht sah.

Claudia: Ich sage euch, ein geheimnisvolles Wesen. Erhaben
und demiitig zugleich. Ich habe so etwas noch nicht geschen. Sie
kam mit einem jungen Mann, der bezeichnete sich als einen Jiin-
ger des Propheten und bat mich in eigenartigen, fremdklingen-
den Worten, ich méchte die Mutter des Propheten héren. Und
schon begann sie: daB3 er gut sei, daB3 er nur Gutes getan habe
usw. — Ich hitte ihr noch lange zugehort. — Sie sagte auch: Er
werde unschuldig verfolgt, er tue nichts gegen das Gesetz der
Priester, er lehre nur, wie man Gott besser dienen kénne; der
Menschensohn — so nannte sie ihn — sei gekommen, nicht das
Gesetz zu zerstéren, sondern es zu erfiillen. Die Priester, die ihn
verurteilt hdtten, verstiinden nur seine Lehre nicht genug. — Ich
bitte dich, hor ihn, 1aB3 dir von ihm sein Verhalten erklidren, der
fanatische Kaiphas hat gewif3 iibertrieben . . .

Pilatus: Das ist es eben. Ich tit es gern. Ich fragte ihn ja auch.
Aber er antwortet nicht. Er lief3 alle Anklagen der Juden iiber
sich ergehn und erwiderte kein Wort. (Zu den zwei Rémern):
Nicht wahr?

Derzweite Rémer: Esmiifite ihm ein Leichtes gewesen sein,
Stiick fiir Stiick die Anklage zu widerlegen. Aber er schwieg.

Pilatus: Ich war sehr freundlich mit thm, sprach ihm zu, er solle
doch erwidern. Aber ich meine, es liege an seinem Plan, nicht zu
erwidern. Ich glaub, er will leiden und sterben.

Der zweite Rémer (zu Claudia): Sagte die Mutter des Man-
nes nichts zu dieser Sache?



Claudia: Ich glaube, nein. Immerhin kam es mir vor, es lag ein
ganz seltener Widerspruch in ihren Bitten; sie bat nicht, du soli-
test ihn freisprechen, nur, du solltest ihn horen.

Pilatus: Esist schwer, recht zu tun, wenn er nicht reden will.

Der erste Rémer: Ich meine, Prokurator, 1af3 ihm die Ent-
scheidung, wenn sie ihn noch einmal vorfithren. Wenn er die
Anklage nicht widerlegt, wenn er leiden will und sterben, so Iaf3
ihm seinen Willen!

(Man hort Larm von weitem.)

Damit endet dieser Szenen-Einschub mit der ,,Frau des Pilatus®
Claudia, mit dem tber den Gerichtsfall verdrgerten Pilatus, mit den
— vollig apokryphen — ,zwei ROomern“, von denen der zweite
jeweils fiir Christus eintritt, der erste vollig niichtern und ,,unbetei-
ligt“ nur den Rechtsfall sieht. Claudia tritt im gesamten Spiel nicht
mehr in Erscheinung. Das Interventionsmotiv muf} ja — wie iibri-
gens manch ein &hnliches, nachweisbar aus mittelalterlichen Bir-
gitta-Visionen und iiber italienische Zwischentextierung sogar in
ein steirisches barockes Passionsspiel des mittleren 18. Jahrhun-
derts geraten’) — ,,blind* bleiben, kann den vom Evangelium her
bestimmten Fortgang der Handlung nur hemmen, nicht aber
dndern. Claudia selber verschwindet beim Spiel zu Kirchschlag in
der Menge des ,,Volkes“, vor der die Spielanweisung diese als
zuerst Eintretende, den Platz vor Pilatus Einnehmende nennt:
. . . drei Legiondre, Kaiphas, der Zornige, der Moseskenner und
die anderen Mitglieder des Synedriums, Ahasver und einige
andere . . .

Ein Besonderes dieser m. W. jlingsten Entwicklung der Szene
mit der ,,Frau des Pilatus“ liegt einmal schon darin, daf} sie, die als
Claudia Benannte, selber zu einer Art Intervention fir Christus zu
ihrem Manne mit seiner Richtergewalt kommt, nicht jemanden
anderen zu ihm schickt (misit ad eum). Zum anderen ist es die Aus-
weitung des biblisch-evangelischen 'évap — visus um den Bericht
iiber eine Art personliche Bitteniiberbringung Mariens und Johan-
nis, des Lieblingsjiingers, bei der offenkundig als einflufireich gel-
tenden Frau des letztlich entscheidenden Statthalters (Procurator)
und Obersten Richters Pilatus. Dafiir besteht iiberhaupt keine
bibelgestiitzte Grundlage oder auch nur ein deutlich sichtbarer
Ankniipfungspunkt etwa in den Apokryphen, wie sie sich in der
Schwelltendenz der frithen Legendenbildung und spéiter in der
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Spieltexte-Gestaltung um jenes xot ’évaQ — per visum nach
Matth. 27,19 gerankt hatten, in vielen Sprachen denn auch weiter-
entwickelt.

Wer nun gerade diesen Teil in den seit 1932 gespielten Text auf-
genommen hat, das 148t sich nicht mit voller Sicherheit feststellen.
Das Passionsspiel von Kirchschlag in der Buckligen Welt hat viele
Grundlagen. Nach einem Begleitheft zu den Auffiihrungen vom
12. V. bis 13. X. 1985®%) entstammt der GroBteil des Textes einem
Christi-Leiden-Spiel, das ein Direktor einer Wiener Lehrerbil-
dungsanstalt, Josef Neumair (1877—1960), fir den ,Wiener
katholischen Jinglingsverein Mariahilf“ verfal3t hatte. Es war in
Wien (Garten in der Westbahnstrafie) auch 1923 und 1924 aufge-
fihrt worden. Gedruckt wurde dieser Text erst 1950 anlédBlich des
Anno Santo. J. Neumair berichtet dabei, da er Anregungen aus
Oberammergau’), Erl, Thiersee und auch aus einem Passionsspiel
zu Budapest empfangen und verwertet habe. Im tbrigen hatte
J. Neumair ,,bis an sein Lebensende . . . an seinem Spiel“ gefeilt,
noch 1960 die SchluBszene geédndert, ,,nie ganz zufrieden mit dem
Werke, das schon so vielen Menschen echte Erbauung gebracht
hat*.

Eine weitere und anscheinend nicht unbetrichtliche Verdnde-
rung brachte die Textgestaltung fiir die Auffihrungen des ,,Heili-
gen Jahres” 1975. Eine Dichterin, Frau Erika Mitterer (geb.
1906)'%) setzte z. B. einen neuen Prolog voran, wie er nunmehr
bestehen blieb. Der solcherart veridnderte Text wurde 1980
gedruckt und gilt auch fiir die Spielfolge 1985. In Ablichtungen
steht er den Besuchern zur Verfiigung. Gerade ihm aber ist wie-
derum durch Ablichtung einer (nicht gedruckten, sondern)
maschinschriftlichen Stelle, technisch dhnlich wie jener neue Pro-
log von 1975, der Textblock der Kennzeichnung Mariens aus dem
Munde der erregten Claudia so eingebaut, daf3 die Szene wie ein
Ganzes wirkt. Der SchluB3 liegt nahe, daBl die Szenenausweitung
einer menschlich rihrenden Charakterisierung durch Maria far
ihren Sohn, den ,,Propheten”, den man doch wenigstens ,,héren®
moge, wohl eben durch Erika Mitterer erfolgt sein dirfte.

Es sind sicherlich nicht die frithchristlichen Bibelexegeten vom
Schlage eines Origenes oder Chrysostomus usw. und auch nichtihre
unmittelbaren Nachfahren und die spateren Griibler in der Theolo-
gie des Mittelalters, aus denen die Gestalter der Passionsspiel-
Nebenszene unseres Themas ihre ,Begriindung“ entnehmen.
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Soweit wir sehen, wird weder im Drama des Mittelalters noch in
jenem des Barocks die knappe Matthaeus-Andeutung iiber jenen
,»Traum® iberhaupt hinterfragt, ob es Gottes Unterweisung per
visum oder Rinkespiel des Satans war, diesem Weibe des Pilatus
die Mitteilung des Angsttraumes an ihren Mann aufzudréngen. Fir
das Passionsspiel der frithen Texte und fortwirkend bis iiber das
Barock herauf zihlt einfach der Matthaeusvers 27,19 als Grund-
lage. Dazu das Erbe der Apokryphen (Evangelium Nicodemi =
Gesta Pilati I1,1) als Zusatz-,,Quelle” fiir eine keineswegs theolo-
gisch den Sinn und den heilsgeschichtlichen Zweck der Traumiiber-
mittlung tberlegende und allenfalls als Motivation vorzufithrende
Zwischenhandlung ,,ohne Folgen*.

Das bleibt so bis in den allerjiingsten, eben den Text von Kirch-
schlag 19801985, in dem eine Ausweitung in anderer Hinsicht als
in jener einer theologlschen Uberleoung ob Gottesgebot oder
Satanslist ergeht, aber auch keineswegs eine Folgerung derart zu
erkennen ist, ob diese Procula, hier Claudia, schon etwa als

,Bekennerin Christi“ zu werten ist, wie es nachmals beim Centurio
nach Matth. 27 ,54 unter dem Kreuze Christi (Vere Filius Dei erat
iste) der Fall sein diirfte.!') Nur die Tatsache der Interpretation
zdhlt und ihre so eigenartige, durch keine vorbarocke Spieltradition
begriindete, belegte Verstirkung, daBl die Warnungsbitte auf
Grund einer personlichen Vorsprache Mariens und Johannis bei
dieser Procurators-Gattin iberhaupt erfolgt sein soll und nicht nur
durch den Angsttraum motiviert erscheint.

Wiewohl raumlich oder zeitlich nahestehende Texte und Auffiih-
rungsdaten keineswegs allein oder uberstark ,,von Einflul* sein
mussen, da man von sehr weiten Gesamttext- oder Einzelszenen-
Wanderungen durch Spielleiter (ludi magistri), Handschriften-
sammler und -horter, Textkopierer und Regisseure durch die Jahr-
hunderte weil3 (man ‘denke an Benedikt Debs und Vigil Raber im
Stdtirol des spaten 15. und des 16.J ahrhunderts!)'?), seien doch fiir
diese Szene aus einer vom Text-,.Dichter” bestimmt nicht gekann-
ten Tradition wenigstens einige Parallelbeispiele herangezogen.

Jene Admonter Anonymi altteutsche Comoedia vom Leyden
Christi, die Karl Konrad Polheim seit seiner Grazer Dissertation
von 1950%) bis in die dreibidndige Textausgabe und Kommentie-
rung von 1970—1980 ertorscht, schlieBlich als leicht bearbeitete
Ubernahme des (nicht genannten) Hans Sachs erkannte'), 148t die
Szene nur sehr kurz anklingen. Die (nicht mit Namen genannte)
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Frau befiehit ihrem Diener Romanus, zu Pilatus zu gehen, ihre
Warnbitte zu Uberbringen (Romane, geh hin, zu deinem herrn, /
Vnd sag das sey mein Pith vnd begern, / Das er nicht zu schaffen
hab, mit dem gerechten man / Dan ich im Trdum seinetwegen Vill
gelitn han). Das will Romanus tun; er khumbt zu Pilato vand
Spricht, ohne daf} der Landpfleger sich zu dieser Intervention
auBerte. Es folgt darauf unmittelbar seine Handwaschung zur
lavabo-Demonstration.

Im Passionsspieltexte des Benediktiners Johannes Geiger aus
Dinkelsbiihl, Konventualen zu St. Lambrecht in der Obersteier-
mark (um 1577—-1617), dessen handschriftlich hinterlassene Passio
Domini nostri Iesu Christi / accomodata in versiculos germanicos
von 1606 auch 1957 nach Text und Kommentar gedruckt wurde, ')
tritt die Szene mit der Frau des Pilatus iiberhaupt nicht auf.

Bedeutsamer fiir die Barocktradition werden je ein bayerischer
und ein steirischer Text aus der Mitte des 18. Jahrhunderts. Im
Jahre 1750 bringt der Text einer Passio nova des Ferdinand Rosner
(1709—1778) fiir Oberammergau'®) die Szene (V/2) der Warnbitte-
Ubermittlung durch einen ,,Schreiber” zwar ziemlich ausfiihrlich
(Vers 4398—4401), doch motivisch geht die Botschaft der Angst-
traumbewegten nicht viel iiber den Evangelienvers hinaus. Die
Frau selber tritt gar nicht auf. Nur des Pilatus Zweifel an einer
Traumvision als ,,Wirklichkeit® (Wie? kénnen nur getraumte
sachen /Ihr so vill sorg, und kummer machen?/ Ein ldhrer traum ist
nur ein spill. / Das uns ohn ursach krdnken will.) werden vom
»ochreiber” vorsichtig entkriftet: Man kan doch in geschichten
lesen, / das offt ein traum nicht ldhr gewesen; / Wan nichts an einen
traum soll lign, / Wir Joseph nie so hoch gestign.'’) Die Gétter
ptlegn durch traum gestalten / Uns offt das jene vorzuhalten. / Und
Offnen uns durch dise lehr, / Was uns ansonst verborgen wér. Damit
gibt sich Pilatus zufrieden. (Du sag, das sie nichts krdncken solle.)

Ausfiibrlicher begegnet die Szene in der (bisher ungedruck-
ten)'®) Handschrift eines Miirztaler Passionsspieles aus Kindberg,
datiert mit 1756. Die Szene ist hier insofern aufgenommen als nach
der Freilassung des Barabbas (Matth. 27,15—26) ein bedienter von
des Pilati frauen Claudia (Sic!) schickt hereintritt und sich, in der
Handschrift Rosamir benannt, mit diesen Worten an Pilatus wen-
det: Vber leben und Todt deren Vbelthattern gebiettender Herr
Landpfleger: Mein Hochansehnliche Frau Landpflegerin Claudia,
dero angenchme Ehe-Gemahlin erindert selben Ihren Ehe-Herrn
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durch Mich: WaBBmaBen sie Wegen des gefangenen Jesum v. Naza-
reth in Verflossener Nacht sehr Viel in Traum erlitten, auch zu
gleich sein Vnschuld und grosse Macht erkennet habe: gelangt den-
noch an Ihro Hoch Vermégen Ihr Herzliche bitt, diesen gefange-
nen, als die Vnschuld selbst ohne aller straff frey und los zu endlas-
sen. Sofort antwortet Pilatus zustimmend: Kein fleis ich Wil und
werde spahren, /Jesum auch gleich wieder endlassen frey. / Auf das
Mein Claudia kan erfahren, / da3 Ich sie liebe Ehrlich wie auch
getrey. Daraufhin aber nimmt die passio ohne weitere Erwdhnung
der Szene ihren Lauf.

Und doch liegt gerade hier knapp nach der Mitte des 18. Jahr-
hunderts der eigentliche Ursprung der ,,Intervention Mariens® bei
der Frau des Pilatus, hier gewinnt er seinen nicht in Spieltexten,
sondern in der Hochdichtung nachweisbaren Ausgang. Es ist kein
Geringerer als der Wegbereiter der deutschen Klassik, Friedrich
Gottlieb Klopstock (1724—1803), dessen Ingenium die schmale
Evangeliengrundlage der Christus-Pilatus-Traumnachricht-Epi-
sode nach Matth. 27,19 zu einer psychologisch vertieften Schau auf
den Widerstreit der Méchte im Heilsgeschehen werden lie3. ,,Der
Messias“ weitet sie im VII. (erst 1756 erschienenen) Gesange kraft-
voll aus.")

Maria sieht (V. 277 ff.) ihren Sohn vor dem Richtstuhl des
Pilatus, bleich, inmitten seiner haBerfillten Ankliger. Verlassen,
verzweifelt betet die Gottesmutter zum Himmel um Erbarmung:
. . . Das miitterlichste der Herzen / Gabest du mir und den besten
der S6hne, den besten vor allen / Erdgebornen. Laf3 ihn nicht ster-
ben, ist anders mein Fiehen / Deinem géttlichen Willen gemé8, o
du, der die Himmel / Schuf und die Trine gebot, zu dir um Erbar-
mung zu flehen! Weinend wird Maria von der Menge zur Seite
geschoben. Sie sieht sich plotzlich an dem Seitenpalaste des
Roémers. Vielleicht daB3 hier Menschen / Wohnen, denkt sie, viel-
leicht, daB3 selbst in der Schwelger Paldsten / Eine Mutter gebar, der
es, Mutterliebe zu fiihlen, / Nicht zu klein ist. O wenn es wéire, was
viele der Miitter / Von dir, Portia, sagen, daf3 du ein menschliches
Herz hast . . . Wirklich geht Maria in den Palast, begegnet einer
»jungen Romerin“, die Mariens ,,Hoheit im Schmerze“ bewundert:
Wer du auch seist: noch nie hab’ ich diese Hoheit gesehen, / Diesen
gottlichen Schmerz. Es ist Portia selber, die sich zu erkennen gibt:
Du bist es / Also selber, o Rémerin? Zwar du kennest die Schmer-
zen / Einer Mutter nicht ganz, die zu einem Volke gehéret, / Wel-
ches ihr haf3t; doch Israelitinnen selber erzdhlen, / Daf3 dein Herz
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voll Menschlichkeit sei! / Der Mann, den Pilatus / Richtet! er hat
kein Uebel gethan! den Tyrannen verklagen!/Ich bin seine Mutter!

Portia erlebt diese Begegnung als Begliickung durch die Gétter.
Sie nennt Jupiter und Phobus Apollo, nachdem sie zuvor voll Stau-
nen ausgerufen hatte: Erist dein Sohn? Gliickselige, du bist/ Dieses
Géttlichen Mutter? Du bist Maria? . . . Sie ist seine Mutter, ihr
Gotter! Euch mein’ ich, ihr héhern, / Besseren Gbétter, die mir in
dem Traume voll Ernst sich entdeckten . . . Aber wie euer Name
auch heift, ihr seid es, ihr sandtet / Mir die Mutter des grof3ten der
Menschen, wenn er ein Mensch ist! Doch Maria, begliickt iiber Por-
tias bewegte Begegnung, die sich der gliicklichsten Miitter / Gliick-
Jichste fiithlen durfte, weifs mehr um das Verhingnis der Stunde:
Aber bei deinem Herzen voll Mitleids, o Rémerin, rufe / Deine
Gétter nicht an! Hilf selbst! Sie kénnen nicht helfen!/ Und auch du
vermagst nicht zu helfen, wenn Gottes Ratschluf3, / DaB3 er sterbe,
beschloB! Allein es wiirde Pilatus, / Wenn des Unschuldigen Blut
nicht seine Seele befleckte, / Freudiger stehen vor dem Gericht des
Gottes der Gétter.

Nur leise scheint hier Klopstock?”) das anzudeuten, was die
Apokryphen zu ,,wissen“ vorgeben: daf Pilatus durch Tiberius zur
Berichterstattung (Anaphora) nach Rom beordert, spiter ,,ausge-
liefert™ (Paradosis), in Gegenwart seiner zur Christin gewordenen
Frau Procla enthauptet, infolge seiner tiefen Reue aber selber
»heilig® wurde, als solcher denn auch in der koptischen Kirche ver-
ehrt wird.?")

Portia spricht bei Klopstock (VII, 368 ff.) trostend und mit ihrem
ersten Traumbericht auf Maria ein: Ich will dir / Helfen, du Teure!
Denn wisse, die Gétter, welche du meintest, /Fleh ich nicht an. Ein
Heiliger Traum, von dem ich jetzt aufsteh’, / Lehrte mich bessere
Géotter, zu denen hab’ ich gebetet! / Sieh, ein Traum, wie noch
keiner um meine Seele geschwebt hat, / Ach ein himmlischer,
schreckender Traum! Ich wiirde dir helfen, / Wirst du auch nicht,
Maria, gekommen. Der Traum, den ich sahe, / Hatte mir schon fiir
dich mit méchtiger Stimme gesprochen. / Aber er endete fiirchter-
lich, und ich verstand ihn zuletzt nicht. / Da erwacht’ ich und fand
mich in kalten Schweif3en . . .

Nun entsendet Portia eine Sklavin zu ihrem Manne, die War-
nungsbitte zu vermelden. Im Gesprich weist Portia der Gottes-
mutter ihre Traumbegegnung mit Sokrates (das edelste Leben, das
jemals gelebt hat, / Krént’ er mit einem Tode, der selbst dies Leben
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erhohte!). Er weist fiir Portia in ihrem Traume auf Christus voraus.
Sie ist hingerissen von ihrer Traumvision auf Sokrates und den
., GroBeren®, der kommt, leidet und verklart werde. Maria erklart
der Portia ihr eigenes Schicksal der Erwihltheit (470 ff.). Ganz
offenkundig verdichtet Klopstock hier wieder das Apokryphen-
, Wissen® des 4. Jahrhunderts, wenn des Pilatus Weib, dort als
Procula, vom Gemahl selber den Juden als eine gottesfiirchtige
Proselytin geschildert wird: Geocefvig ¢otLv nal udirov tovdailel
ovv buiv (Gesta Pilati I1,1).

Portia war bei ihr (Maria) niedergesunken, / Hielt die ge6ffneten
Hinde gen Himmel empor und erstaunte, / Wollt’ anbeten; wollte,
mit leiser Stimme, Jehova / Nennen; allein sie fiihlt es, sie darf den
groBten der Namen / Noch nicht nennen! Sie hob sich empor und
schaute mit Wehmut / Auf die Mutter und sprach: Er soll nicht
sterben! Maria aber entgegnet: Das wird er! Sie hat eben, wie es so
viele unmittelbar in unserer Gegenwart noch bei Neugriechen,
Makedonen, Bulgaren, Serben handschriftlich oder gedruckt
umlaufende ,,Volksbiichlein®“ voll der Apokryphen-Motive nicht
anders als ein berithmtes Ikonenbild des Kreters Andreas Ritzos
(Rizzi, um 1495) derzeit in San Alfonso zu Rom hochverehrt und
vieltausendmal auch in unseren Kirchen filiert erkennen lassen®?)
die Ymoyia, die angstbringende ,,Vorahnung“ des kommenden,
unausweichlichen Erléserleidens. So an dieser Stelle bei Klopstock
(VII, 484 ff.): Ach, schon lang’ hat mir der Kummer mein Leben
belastet; / Denn er sagt es, Portia, selbst! Was mir und den From-
men, / Die ithm folgen, vor allem Geheimnisvollen am schwersten /
Und unerforschlichste ist: er hat zu sterben beschlossen! Maria muf
bei Klopstock ,,begriinden® (488 ff.), warum sie bei solchem Vor-
ausahnen und Wissen um des Sohnes Entschlufl zum Erloserleiden
und Opfertod dann doch eben zu Portia gekommen war, von ihr
Hilfe zu erbitten gegen ihr besseres Wissen: Ach nun reif3t sie von
neuem mir auf, die Wund’ in der Seele!/ Deine Gespridche von Gott
bedeckten sie leise, nun reif3t sie / Wieder auf und blutet, die tiefe
Wunde! Dich segne / Gott, ja Abrahams Gott, er segne dich! Aber
o wende / Dies dein weinendes Auge von mir! Es tréstst umsonst
mich!/Denn er beschlof3 zu sterben! und stirbt. Die Stimme verlie3
sie . . .

Indessen folgen die Anklagen der Juden, das Verhor Christi

durch Pilatus, sein Versuch, Jesus zu retten. Doch der Landpfleger
muf} den wutschdumenden, reuelosen Barabbas freigeben. Dann
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erst geht die Portiaszene weiter (681 ff.). Doch ihre Intervention
muf ja vergeblich bleiben.

Diese ausfiihrliche Episode in Klopstocks ,,Messias*“ VII von
1756 ist meines Wissens die erste, die den Evangelienvers Matth.
27,19 um ein Wesentliches, um ein nicht Alt-Apokryphes, vielmehr
um die breit eingefiigte Begegnung der Frau des Pilatus mit Maria
als der angstgequilten, schmerzvollen Mutter jenes Gefangenen
bringt, indem auch Portia mehr als den bloBen ,,Menschen® erahnt,
erkennt. Genau diese Begegnung war ja gewi3 nicht lediglich als
wirkungssicher ,,riihrend“ beabsichtigt. Sie sollte vielmehr nach des
Dichters eigener Seherkraft und seinem Gestaltungswillen Gele-
genheit geben zu einer Schau auf den Zeitumgrund des selbst in der
rémischen Oberschicht wankenden Glaubens an die ,,Heiden“-
Gotter und der sehnsuchtsvollen Suche nach einem Neuen im
Glaubenkoénnen. Das nun versinnbildet wie schon in den fernen
Apokryphen der Friihzeit ab dem 4. Jahrhundert jenes Wort des
Pilatus von seiner gottesfiirchtigen, aber ,judaisierenden® Frau.
Nur das Dringen des Dichters zu solch einer Aussage 146t ihn das
Motiv der Moglichkeit einer Begegnung der beiden Gottsucher-
Frauen finden. Gegeniiber dem Evangelium ist es willkiirlich. Es
treibt die Handlung nicht voran, wirkt vielmehr retardierend,
bewuf3t verzégernd. Aber es schenkt in einem hohen Grade Ein-
sicht in menschliches Leid und menschliche Wiirde der beiden auf
kurze Zeit sozusagen aufeinander angewiesenen, frith im Fort-
schreitenmiissen des Heilsgeschehns wieder getrennten weiblichen
Wesen voll tiefer Empfindung in ihren Worten.

Der Unterschied zu dem, was — auf kaum nachpriifbaren Wegen
— im spiteren Text eines Passionsspieles unserer unmittelbaren
Gegenwart daraus geworden ist, bleibt eigentlich gering. Die
Kirchschlag-Szene, gleichviel von wem sie der an sich sehr jungen
Textfassung interpoliert wurde, bleibt nur kirzer, gedréngter. Sie
146t Maria gar nicht selber auftreten, auch im Wortbericht tiber
thren Besuch nicht allein bleiben, sondern — wie in so vielen geistli-
chen Volksliedern der Karwoche mit dem Umbherirren Mariae
zusammen mit Johannes, Christi Lieblingsjinger, auf der Suche
nach dem Erléser-Sohn in der Kerkernacht®) — von dem begleitet
sein, der thr am Tage darauf vom Kreuze herunter als ihr ,,.Sohn*
ans Herz gelegt werden wird (Joh. 19,26 f.). Auch die Worte des
Gegenwartsspieles sind gepriagt vom Eindruck der ,,Wirde* der
Gottesmutter auf die apokryphe Claudia, unausgesprochen auch
von Mariens Wissen, dal der Erlésertod unabdingbar ist und daf3
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die Mutter Jesu letzten Endes gar nicht ,,will“, daB ihr Sohn durch
eine Intervention beim Landpfleger als dem Herrn dieser Stunde
iber Leben und Tod gerettet werden solle. Letztlich bleibt es bei
der Bitte der Schilderung der Vorsprechungen durch Claudia von
Maria: Ich sage euch, ein geheimnisvolles Wesen. Erhaben und
demiitig zugleich. Das eigentliche Anliegen wird sogar als aus dem
Munde des Johannes kommend berichtet: . . . ein junger Mann,
der bezeichnete sich als einen Jiinger des Propheten, und der bat
mich in eigenartigen, fremdklingenden Worten, ich méchte die
Mutter des Propheten horen . . .

Diese Szenen-Ausweitung darf gleichwohl als eine textliche
Innovation unserer Zeit angesehen werden. Vielleicht ist damit
auch die Absicht bekundet, die (nicht nur in Osterreich tibliche)
Praxis der personlichen ,Interventionen® zugunsten dieser oder
jener Angelegenheit einflieBen zu lassen. Das ist nicht das Wesent-
liche. Immerhin entspricht unsere Szene mit dem friihestens eben
erst 1756 bei F. G. Klopstock im ,,Messias“ nachweisbaren Sonder-
motiv jener Begegnung Mariens mit dem ,, Weib des Pilatus* ihrer-
seits gerade auch dem seit Johannes XXIII. so sehr erwiinschten
aggiornamento des Heilsberichtes auch in der Verkiindigung als
dem Grundanliegen eines Christi-Leidenspieles in unserer Gegen-
wart.
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Hans Pérnbacher, Band 1).

17. Gemeint ist die alttestamentliche Geschichte vom ,.4gyptischen Joseph“ nach
1 Mosis 37,2 und 40,8 ff.; Triume und Deutung.

18. Chor-Freytag Andacht/oder/ Sittliche Lehr- und gedéichtnus Erneuerung des
Bitteren Ley- / dens, Harten Marter und schmichlichen Creiiz-Todt Vnseres
gottlichen / Heylands und Lieb-Vollen Erlésers Jesu Christi. / Vorgestelt / Durch die
In dem K. K. Lands-Fiirstlichen Marckt Kindberg / Biirgerliche Insassen und
anderer Eyffriger Mithelffer in bey- / Wessenheit und Versamblung Volckreicher
Hoher und Niederer / Stadts Persohnen. / Vnter der Wenigen Direction und Obsorg
Johann/Franz Rosman Vnwiirdigen Beneficiaten /in den Berg Calvarj Vnweit des
benan- / ten und bekanten Marckt Kindberg. / In Jahr. / 1756. Steiermérkisches
Landesarchiv Graz, Hs. Nr. 1626, fol. 35. Eine kommentierte Textedition ist weit-
gehend vom Verfasser vorbereitet.

19. Die nachfolgenden Proben aus: Franz Muncker, Klopstocks gesammelte
Werke. 1. Band, Der Messias, I. Telil, Stuttgart o. J. (Cotta), 186 ff.

20. Hans-Georg Werner (Hrsg.), Friedrich Gottlieb Klopstock. Werk und Wir-
kung. Wissenschaftliche Konferenz der Martin-Luther-Universitit Halle-Wittem-
berge im Juli 1974, Berlin 1978. Die Vortrige iiber die Klopstock-Rezeption in
Frankreich und zumal in den Ostlindern berithren unser Thema nicht.

21. Zur Legendengeschichte vgl.

Wilhelm Creizenach, Legenden und Sagen von Pilatus (Paul-Braunes,
Beitrage zur deutschen Sprache und Literatur I, Leipzig 1874, 89~107, bes.
93 ff.).

Constantin Tischendorf, Evangelia apocrypha, Leipzig 1853, 432—435;
zu den iiber die frithen (4. Jh.: Gesta Pilati, Evangelium Nicodemi) hinausgehenden
Pilatus-Apokryphen sehr verschiedenen Schilderungen des Endes dieses Land-
pflegers vgl.

Edgar Hennecke — Walter Schneemelcher, Neutestamentliche Apokry-
phen in deutscher Ubersetzung. I. Band: Evangelien. Tiibingen 1968, 356—358;
Mors Pilati, Cura sanitatis Tiberii, Vindicta Salvatoris.

Hierin liegt auch die Quellengrundlage fir jene von Selma Lagerlofs ,,Chri-
stuslegenden* (Kristuslegender, 1904), die in den deutschen Ubersetzungen
bekannt wurde als ,,Das Schweituch der Veronika*“ mit der Tiberius-Faustina-
Veronika-Legende. In ihr auch (Abschnitte 7 und 8) die fiinf Angsttrdume der Frau
des Pilatus (ohne Begegnung mit Maria). Neuausgabe dtv Nr. 2573, Miinchen 1985,
157-174.

22. Leopold Kretzenbacher, Siidost-Uberlieferungen zum apokryphen
»Traum Mariens“. SB der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, phil.-hist.
KI. 1975, H. 1, Miinchen 1975, bes. 83—149 und Abb. 4 und 5.
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23. Vgl. z. B. als Aufnahmen aus dem Volksmunde in unserer Zeit:
Rolf-Wilhelm Brednich — Walter Suppan, Gottscheer Volkslieder. Band 11,
Geistliche Lieder. Mainz 1972, Nr. 133 (Maria und Johannes).
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Votivbilder im neuen Kirchenrecht

Von Louis Carlen

Am 25. November 1983 ist nach langen Vorarbeiten der neue
Codex Turis Canonici, das Gesetzbuch der lateinischen Kirche, in
Kraft getreten. Fiir den Volkskundler interessant ist, dafl dieses
Gesetzbuch auch eine Bestimmung tiber Votive enthélt. Im vierten
Buch iiber den Heiligungsdienst der Kirche steht bei der Regelung
der Heiligtimer (de sanctuariis) in Canon 1234 der Paragraph 2
iber die Votive.

Unter Heiligtum versteht das neue Kirchenrecht ,eine Kirche
oder einen anderen heiligen Ort, zu dem aus besonderer Frémmig-
keit zahlreiche Glaubige mit GutheiBung des Ortsordinarius pil-
gern® (can. 1230). Damit ein Heiligtum Nationalheiligtum genannt
werden kann, mulBl die Anerkennung der Bischofskonferenz hinzu-
kommen; damit es internationales Heiligtum genannt werden
kann, ist die Anerkennung des Apostolischen Stuhles notwendig
(can. 1231). Heiligtimern koénnen einige Privilegien gewdhrt
werden, sooft das die drtlichen Gegebenheiten, die Zahl der Pilger
und besonders das Heil der Glaubigen anzuraten scheinen. Hier
sind den Gliubigen reichlicher die kirchlichen Heilsmittel anzu-
bieten, auch ,.die gutgeheiflienen Formen der Volksfrommigkeit*
(can. 1233 f.)

Das sind Bestimmungen, die im Kirchenrecht neu sind. Das bis-
herige kirchliche Gesetzbuch von 1917 kannte sie nicht, und es
stand in ihm auch kein Paragraph wie der neue iber die Votive.
Dieser lautet: ,,Volkskiinstlerisch wertvolle Votivgaben und From-
migkeitsdokumente sind in den Heiligtimern oder in deren Néhe
sichtbar aufzustellen und sicher aufzubewahren.*!)
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Wie war die Entstehungsgeschichte dieses Paragraphen? Bei der
Neufassung des Kirchenrechts lagen 1977 alle Teilentwiirfe vor. In
diesen aber stand nichts liber Votive, und auch nicht in den Geset-
zesentwiirfen, die auf Grund des weltweiten Konsultationsvor-
ganges bis zum Jahre 1980 revidiert und zusammengefaB3t wurden.?)
Erst im letzten Entwurf (Schema Novissimum) des Jahres 1982
findet man den heute zum Gesetz gewordenen Paragraphen. Der
Papst selber hat mit einer kleinen Arbeitsgruppe dieses letzte
Gesamtschema griindlich studiert und diskutiert. Geht der Para-
graph iiber die Votive auf seine persénliche EinfluBnahme zuriick?

Von seiten der Volkskunde ist die neue Bestimmung des kirch-
lichen Gesetzbuches nur zu begriiBen. Grundsitzlich positiv ist zu
werten, dal} die Kirche Votivgaben und Frommigkeitsdokumente
in ihrem Gesetzbuch erwiahnt, damit ausdriicklich deren Wert an-
erkannt und gewissermaB3en Gegenstdnde der Volkskunde (die
aber in erster Linie solche des religiésen Lebens sind) behandelt.
Beachtlich ist die Vorschrift, daf3 Votive an den Pilgerstitten sicht-
bar aufzustellen sind und dafl man fiir ihren Schutz eintritt.

Das Gesetz spricht von ,,votiva artis popularis®, was die von den
Bischofen der deutschsprachigen Linder veranlaBte Ubersetzung
mit ,,volkskiinstlerisch wertvollen Votivgaben® iibertrigt.”) Das
Wort ,,wertvoll“ ist eigentlich im lateinischen Text nicht enthalten,
so daf} nur von ,,Volkskunst® zu sprechen ist, ein Begriff, der doch
weiter geht und Verschiedenes auslotet. Wo liegen die Grenzen
zum Kitsch, den die Kirche wohl ausschlieBen mochte? Das Gesetz
erwiahnt als schiitzenswert auch die ,,Frommigkeitsdokumente*
(pietatis documenta).

Sucht man nach rechtlichen Aussagen der Kirche tiber Votiv-
gaben in fritheren Jahrhunderten, wird man in den groflen Dar-
stellungen der kirchlichen Rechtsgeschichte von Hans Erich Feine
oder Willibald M. Pléchl*) und anderen vergebens blittern. Im
fritheren Kirchenrecht gibt es nur indirekte Hinweise auf einen
Schutz von Votivgaben, wenn vom Schutz des Kirchengutes, von
Scherékungen und Gaben an die Kirche, von Reliquien gesprochen
wird.”)

Das Problem besteht auch fir die anerkannten Kirchenrechtler
des 18. Jahrhunderts, wie z. B. Analekt Reiffenstuel oder Josef
Biner, nicht oder nur unter den gleichen Gesichtspunkten wie im
Corpus Iuris Canonici.®)
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Als der rémischen Konzilskongregation die Frage vorgelegt
wurde, ob Votivgaben zu den kostbaren Sachen (res pretiosa) im
Sinne des Codex Iuris Canonici von 1917 (can. 1532) zu zdhlen
seien, entschied die Kongregation mit einem klaren Ja und sagte,
daf3 solche Sachen nur mit Erlaubnis des Apostolischen Stuhles ver-
duBert werden diirfen.”) 1922 beantwortete die Kongregation noch-
mals Fragen, die in dieser Sache an sie gerichtet wurden und besti-
tigte dabei ihre Haltung aus dem Jahre 1919.%) Wieviel reicher wire
heute auch die Volkskunde, wenn sich alle kirchlichen Diener an
diese Vorschrift gehalten hétten.

Anmerkungen:

1. ,Votiva artis popularis et pietatis documenta in sanctuariis aut locis adiacenti-
bus spectabilia serventur atque secure custodiantur.*

2. Auch in den Gesetzesberatungen wurden Votive nicht erwdhnt (Communica-
tiones 1972, Nr. 2, S. 165 f., und 1980, Nr. 2, S. 341—344). Hier stehen lediglich die
Beratungen {iber die Texte zu den Wallfahrtsstatten (Heiligtiimern). Uber den Gang
der Kirchenrechtsreform vgl. statt allem anderen H. Schmitz im Handbuch des
katholischen Kirchenrechts, hrsg. von J. Listl, H. Miiller, H. Schmitz,
Regensburg 1983, S. 33 ff.

3. Kevelaer 1983.

4. H. E. Feine, Kirchliche Rechtsgeschichte, Kéln — Graz 41964; — W. M.
P15chl, Geschichte des Kirchenrechts, Wien — Miinchen 1953 ff.

5. Folgende Textstellen des Corpus Iuris Canonici kommen in Frage:

¢.13, X, de verborum significatione, V, 40; ¢.37, D.1, de consecratione; ¢.2, X, de
reliquiis et veneratione sanctorum, I11, 45; ¢.13, C.XII, q 2;¢.8,C. X, q 2;¢c.13~16,
18-20, 32, 35,41, 51,52,70 C. Xii, q 2;¢.1, 5, C.XVIII, q 4; ¢.7, X, de constitutio-
nibus, I, 2;¢.1, 3, 8,9, X, de his, quae fiunt a praelato sine consensu capituli, III, 10;
c.1,5,6,8,10, 12, X, de rebus ecclesiae aliendis vel non, III, 13; ¢.6, X, de rerum
permutatione, 111, 19; ¢.17, X, de decimis, primitiis et oblationibus, III, 30; c.1, de
rebus ecclesiae non aliendis, IT1, 9, in VI®; c.un., de rebus ecclesiae non aliendis, IT1,
4, in Extravag. com.

6. A. Reiffenstuel, Jus canomicum universum, III, Ingolstadt *1729,
S. 318 ff., spez. S.319; — J. Biner, Appartus eruditionis ad jurisprudentiam
praesertim ecclesiasticam, I, Augsburg °1754.

7. Acta Apostolicae Sedis XI (1919), S. 416—-419.
8. Acta Apostolicae Sedis XIV (1920), S. 160 £.












































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































