KIRCHENGESCHICHTE UND
RELIGIONSWISSENSCHAFT

METHODEN UND FALLSTUDIEN

Herausgegeben von
Klaus Fitschen, Wolfram Kinzig,
Armin Kohnle und Volker Leppin

I
=/

EVANGELISCHE VERLAGSANSTALT
Leipzig




INHALT

VOrWOrt . e

Klaus Fitschen, Wolfram Kinzig, Armin Kohnle, Volker Leppin
Einleitung .......... .

Volker Leppin
Kirchengeschichte und Europiische Religionsgeschichte ...........

Bertram Schmitz
Religionswissenschaft im theologischen Kontext ..................

Wolfram Kinzig

Wie theologisch ist die »Historische Theologie«? ...................
Bemerkungen zur Geschichte eines Begriffs und seiner heutigen
Bedeutung

Bernhard Maier
Konturierung der Religionsgeschichte in Oxford: Max Miiller . . ... ..

Klaus Fitschen
Christliches Bekenntnis und Religionsgeschichte ..................
Nathan Soderblom in Leipzig

Ulrich Volp

Die Christianisierung des Todes .................. . ... .. ......
Zum Nutzen religionswissenschaftlicher Modelle fir die Erforschung der
Christentumsgeschichte

Ulrich Berner
Das Christentum in der Antike ..................................
Eine religionsgeschichtliche Perspektive

Katharina Bracht

Antikes Christentum - eine kirchenhistorische Perspektive ........
Identitat und Diskurs am Beispiel des Symposium des Methodius von
Olympus

49



6 INHALT

Helmut Zander
Hieroklasmus - Die okzidentale Reformation in
religionsvergleichender Perspektive .............................. 175

Explorative Uberlegungen

Francisca Loetz
Ich wil Dir mitten in der Gemeind lobsingen ...................... 221
Eine Soundhistory Ziirichs im Zeitalter der Konfessionalisierung

Andrea Striibind
»Die doch Christus, den Herrn, mit uns bekennen« ................ 251
Die Entstehung des Taufertums aus kirchengeschichtlicher Sicht

Christoph Auffarth
Geschichte der Religion des Dritten Reiches ...................... 271
Kirchengeschichte - Christentumsgeschichte - Europaische

Religionsgeschichte

Klaus Fitschen
Ein Kommentar zum Beitrag von Christoph Auffarth ............... 289

Verzeichnis der Autorinnen und Autoren ......................... 299

Personenregister ........... .. .. .. ... 301



HIEROKLASMUS - DIE OKZIDENTALE
REFORMATION IN RELIGIONSVERGLEICHENDER
PERSPEKTIVE

EXPLORATIVE UBERLEGUNGEN

Helmut Zander

1. ABSICHT, BEGRIFFSGEBRAUCH, METHODISCHE
VORBEMERKUNGEN

Was passiert, wenn man die protestantische Reformation des 16. Jahrhunderts
aus dem Wahrnehmungsrahmen der okzidentalen Geschichte (disziplinar: der
allgemeinen oder der Kirchengeschichte) 1ost und versucht, ihren historischen
Ort im Kontext der allgemeinen Religionsgeschichte (disziplinar: der Religi-
onswissenschaft) zu bestimmen?' Die Antwort und damit die These dieses Auf-
satzes lautet, mit einem Begriff von Fabio Rambelli und Eric Reinders: Protes-
tanten betreiben Hieroklasmus,”> und zwar wesentlich stirker als andere
christliche Denominationen und wohl auch starker als (viele) nichtchristliche
Religionen.

Unter Hieroklasmus verstehe ich die Zerstorung des sakral gedeuteten An-
teils eines Objektes oder einer Vorstellung; unter Sakralitat verstehe ich in einem
reduzierten Verstandnis dieses Komplexes insbesondere die Vorstellung einer
weltimmanenten Prasenz oder des weltimmanenten Handeln eines Gottlichen.
Diese dagegen vorgenommenen Akte der Destruktion betreffen oft (und gerade,
wenn es um symbolische Handlungen geht) Bilder und Statuen, so dass Bild-

Ich danke dem Institute for Advanced Study in Princeton fiir die MuBezeit, die man fiir
unwegsame Pfade benotigt sowie Volker Leppin und den Mitgliedern seines Doktoran-
denkolloquiums fiir die kritische Relektiire der protestantischen Perspektiven. - Im
Hintergrund dieses Textes stehen grundsitzliche Uberlegungen zur kulturrelativen
Komparatistik, s. ZANDER, Helmut: »Europdische« Religionsgeschichte. Religiose Zuge-
horigkeit durch Entscheidung - Konsequenzen im interkulturellen Vergleich, Berlin /
Boston 2016.

Den Begriff entnehme ich der konzeptionell ausgesprochen anregenden Studie von
RamBELLI, Fabio / REINDERS, Eric: Buddhism and Iconoclasm in East Asia. A History
('2012), London 2014, 198-203.
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zerstorung und Desakralisierung meist wie ein siamesischer Zwilling auftreten,
nicht nur im Christentum.

Der Begriff Ikonoklasmus scheint mir schlechter geeignet, da er zu wenige
Aspekte umgreift, wie Rambelli und Reinders deutlich machen. Ein weiterrei-
chendes Konzept, die Bildkritik, geht iiber die Zerstorung von Bildern und vor
allem von Skulpturen hinaus und beinhaltet auch die Vernichtung von linguis-
tischer Bedeutung (Semioklasmus) und von inneren Bildern (inneren Ikonokl-
asmus) und kennt Stufen zwischen der Akzeptanz und der Ablehnung von Bil-
dern (etwa bei der Ikonophobie). Derartige Prozesse beinhalten oft eine komplexe
Unterscheidung zwischen Signifikant und Signifikat, etwa in der Metaphorik von
Bild und Urbild, eine vor allem aus der antiken Philosophie stammende Matrix,
die auch fiir die friithneuzeitlichen Debatten grundlegend war. In der Analyse
solcher Prozesse betritt man das Feld des Umgangs mit Magie, weil diese oft in
Opposition gottlichen (christlich: gnadentheologischen) Handelns oder in Ein-
schrankung dazu (christlich: pelagianisch) gedeutet wird. Unter Magie verstehe
ich ein kausal konzipiertes Handeln im Bereich von Religion, also die Moglich-
keit, Handlungsfolgen im Umgang mit Gott oder dem Gottlichen zu erzwingen.?

In hieroklastischer Perspektive riicken die drei reformatorischen Sola, sola
scriptura, sola gratia, solus Christus - kulturwissenschaftlich verstanden als die
Frage nach Medien (Schrift), nach Handlungsmoglichkeiten (Gnade) und nach
religioser Differenz (Christologie) -, die oft den Ausgangspunkt fiir Versuche
bilden, das Proprium der Reformation zu bestimmen, in eine sekundéare Position.
Das nicht nur, weil es vergleichbare Vorstellungen auch in anderen christlichen
Kirchen gibt; Protestantismus und Katholizismus unterscheiden sich im inter-
religiosen Vergleich nur graduell voneinander. Wichtiger ist noch, dass es diese
reformatorischen Spezifika strukturgleich, wiewohl mit teilweise massiv ab-
weichenden Akzentsetzungen, auch in nicht-christlichen Religionen gibt. Das
Schriftprinzip etwa kennt auch der Islam, wo man sehr frith den Koran durch
Abgeschlossenheit und Unveranderbarkeit definiert hat; auch im Buddhismus
findet sich ein autoritatives Schriftkorpus als Grundlage religioser und philo-
sophischer Reflexion, das allerdings erst im Kontext von Austauschprozessen mit
dem Christentum als Kanon definiert wurde.* Auch eine Gnadentheologie 14sst
sich in Konzepten antimagischen Handelns in nicht-christlichen Traditionen

Zur Vielfallt von Magiebegriffen und damit zur Relativitit meines Magiebegriffs OtTO,
Bernd-Christian: Magie. Rezeptions- und diskursgeschichtliche Analysen von der Antike
bis zur Neuzeit, Berlin 2011 (mit dem Schwerpunkt auf der diskursiven Normierung
dieses Konzeptes); hinsichtlich der magischen Handlungslogik s. sein unverdffentlichtes
Habilitationsprojekt zur Rezeption arabischer Ritualtexte im europdischen Mittelalter
(im Druck).

Kanonisierung und Kanonbildung in der asiatischen Religionsgeschichte, hg.v. Max
Deeg u.a., Wien 2011.
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identifizieren, etwa in der Theologie der Barmherzigkeit im Islam oder in der
Bhakti-Frommigkeit im Hinduismus. Insofern liegt es nahe, einen anderen An-
satzpunkt fiir die komparative Identifizierung eines protestantischen Proprium
im Rahmen der Religionsgeschichte zu nehmen: ich versuche, dieses im Hie-
roklasmus auszuweisen. Die Frage ist stark von Interessen bestimmt, die in der
christlichen Theologie besonders virulent waren - aber eine Selektion und damit
eine normative Vorentscheidung ist der unvermeidliche Einstieg in den Religi-
onsvergleich.

Die Konzentration auf den Hieroklasmus bedeutet jedoch nicht, die drei Sola
zu eliminieren, da insbesondere das Schriftprinzip und die Gnadentheologie (und
implizit die Christologie, auf die ich im Weiteren nicht intensiver eingehe), wie
durch kommunizierende Rohren mit hieroklastischen Vorstellungen verbunden
sind. Hieroklasmus - traditionell: Bildersturm/Ikonoklasmus - wurde in der
Reformation des 16. Jahrhunderts in der Regel biblisch legitimiert und mit einer
antimagisch ausgerichteten Theologie gegen altkirchliche Traditionen, etwa die
Verehrung von Heiligen (die als Infragestellung par excellence des gottlichen
Gnadenmonopols gelten konnten) gewendet. Derartige Themen im Umfeld der
reformatorischen sola, die also das epistemologische Medium (Schrift) und die
Vorstellung vom Handeln Gottes (Gnadenlehre / Christologie) betrafen, inter-
essieren mich nur so weit, als in ihnen die monotheistische Konzeption Gottes
(also die Theologie) verhandelt wurde, die durch den Hieroklasmus gesichert
werden sollte.

Letztlich war der Monotheismus (um den im 17. Jahrhundert von Henry More
gepragten Begriff zu benutzen) das Herzstlick der hieroklastischen Debatte. In
der Reformation findet sich diese Auseinandersetzung nicht nur in ideenpoliti-
schen Auseinandersetzungen von christlichen Intellektuellen, sondern mehr und
manchmal vor allem in handfesten Kampfen um Bilder, die oft in deren Zer-
storung, im Ikonoklasmus, endeten. Mit dieser Fokussierung auf religiose Bilder
und Objekte steht man mitten im Forschungsfeld der materialen Religionsge-
schichte, die wahrend der letzten Jahre in der allgemeinen Religionsgeschichte
einen rasanten Aufschwung genommen hat® und die im lateinischen Okzident
insbesondere hinsichtlich der Frage des handelnden Bildwerks® diskutiert wird.
Darunter verstehe ich nicht nur, wie vielfach in der Kunstgeschichte, ein Bild,
welches (teilweise mit mechanischen Hilfsmitteln) Bewegungen ausfiihren kann,
sondern eines, das mit eigener (»wundertatiger«, »magischer«) Kraft als Akteur
auftreten und insofern handeln kann.

MEYER, Birgit / HoutMAN, Dick: Introduction. Material Religion - How Things Matter. In:
Things. Religion and the Question of Materiality, hg.v. dens., New York 2012, 1-23.
Tripps, Johannes: Das handelnde Bildwerk in der Gotik. Forschungen zu den Bedeu-
tungsschichten und der Funktion des Kirchengebdudes und seiner Ausstattung in der
Hoch- und Spitgotik, Berlin “2000.
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Drei Vorbehalte zum Ende dieser Einleitung. Erstens: Eine religionsge-
schichtliche Betrachtung der Reformation ist nicht einfach, schlicht weil die
Eintrittshiirden in die Konfessionsgeschichtsforschung ausgesprochen hoch
sind, da die Dogmen- und Kirchengeschichte und die nichttheologische Histo-
riographie hochspezialisierte Forschungsergebnisse zur Verfiigung stellen. In
meinen Uberlegungen nutze ich deshalb das vorliegende Material mehr als
Steinbruch denn in systematischer Redlichkeit. Zweitens: Die Benutzung von
Kollektivsingularen wie »die Reformationg, »der Katholizismus« (den ich fir die
nachtridentinische katholische Kirche reserviere), »der Protestantismus« etc. ist
meist ein semantisch-historiographischer Abweg, weil die sozialen GroBen, die
wir damit verbinden, Produkte einer langen Geschichte sind und selbst als in-
stitutionalisierte GroBen eine hohe innere Pluralitdt behalten. Diese kommt in
meiner Begriffsverwendung in der Regel nicht zum Ausdruck. Drittens gibt es im
Religionsvergleich keine auch nur annahernd so dichte Forschungen zum Iko-
noklasmus wie im Christentum - und ob es vergleichbare massive religionsin-
ternen lkonoklasmus gab, miissen weitere Forschungen untersuchen. Meine
komparatistischen Uberlegungen haben deshalb einen stark heuristischen Zu-
schnitt. Hinsichtlich des Islam kommt ein Standardproblem des Religionsver-
gleichs hinzu, dass es eine vom Christentum scharf getrennte GroBe namens
Islam, die wir zumindest aus analytischen Griinden konstruieren, nicht gab. Die
islamische Bildkritik ist im Rahmen der jiidischen und christlichen Traditionen
und ihrer Folgen entstanden und somit Gegenstand eines sowohl religionsex-
ternen als auch religionsinternen Vergleichs.

Unter diesen Vorbehalten gehe ich folgender Hypothese nach: Die protes-
tantische Tradition besitzt ein religionshistorisches Spezifikum im Hieroklas-
mus, in der (vollstindigen oder partiellen) Desakralisierung von Gegenstanden
und Vorstellungen und damit verbunden in der Relativierung oder Eliminierung
praktischer Formen der Religionsausiibung im Umgang mit »heiligen« Gegen-
standen.

2. AUSGANGSPUNKT DES VERGLEICHS: DAS PREKARE BILD IM
WESTEN UM 1500

Wenn man verstehen will, warum der Protestantismus in interkultureller Per-
spektive Sonderwege im Umgang mit Bildern suchte, muss man verstehen,
warum er seine hieroklastischen Theorien entwickelt und umgesetzt hat. Das
Material dazu liegt aufgrund der dichten Forschungen der letzten Jahre auf dem
Tisch, ist aber im Blick auf die Fragen dieses Aufsatzes zu ordnen.
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2.1. VORLAUF

In der Forschung zum byzantinischen oder reformatorischen Bildersturm trifft
man auf eine Historiographie einer langen (judisch-)christlichen Bilddistanz.
Dahinter kann man kulturell weit verbreitete Vorstellungen sehen, wonach Bilder
immer mit Merkmalen »des Personhaften und des Beseeltseins gekennzeichnet
worden sind« (W. J. T. Mitchell),” die im Monotheismus zum Problem wiirden.
Insbesondere in der Kritik der Reformatoren im 16. Jahrhundert spielt das jii-
dische, nachexilisch formulierte Bilderverbot (Ex 20,4: »Du sollst dir kein Got-
tesbild machen und keine Darstellung von irgendetwas am Himmel droben, auf
der Erde unten oder im Wasser unter der Erdeq) eine zentrale Rolle,? das auf die
Darstellung Gottes und von Zwischenwesen zielte, aber kein allgemeines Bil-
derverbot beinhaltete. Neuere Forschungen haben inzwischen die Frage gestellt,
in welchem AusmaB die christlichen Bildkritik der ersten Jahrhunderte weniger
auf eine jidische als vielmehr und mutmaBlich entscheidend auf die philoso-
phische Bildkritik aus dem (Neu-)Platonismus zurtickfiihren ist, die christliche
Intellektuelle rezipiert haben.’

Aber moglicherweise ist die ganze Frage falsch gestellt. Schon im Judentum
dirfte die Verwendung von Bildern und Statuen in vor- und nachexilischer Zeit
schlichter Alltag gewesen sein, die war eine »nur« von der Theorie abweichende
Praxis. Ein Christentum muss man mehr noch die Annahme einer bilderkriti-
schen christlichen Tradition sowohl praktisch als auch in der Theologie in Zweifel
ziehen. Das frithe Christentum lasst sich als durchaus bilderfreundliche Kultur
lesen, vom plastischen Sarkophagschmuck iiber die Ausmalungen in Dura
Europos bis zur seit dem vierten Jahrhundert sich entfaltenden Adaption von
paganer Skulptur und Architektur. In der Konsequenz waren die Ikonoklasmen
des 16. Jahrhunderts nicht als Teil einer langen Tradition christlicher Bildkritik
zu lesen, vielleicht sogar als Riickkehr zu den reinen, jlidisch-urchristlichen
Anfangen, sondern als Ausnahme. Dazu wiirde auch passen, dass der grofBe
Vorlaufer der westlichen Bildkritik, der byzantinische Ikonoklasmus des 8./
9. Jahrhundert, in der jiingeren Forschung einen neuen Status zwischen fiktio-
naler Zuschreibung und wenigen realen Praktiken erhalten hat (s.u. Ab-
schnitt 3.2).

In diesen Kontext sind bildkritische Traditionen im Christentum, die es
natiirlich gab, zu situieren. So blieb im frithen Christentum die Darstellung Gottes
lange tabu. Auch mit einem Thema, ohne welches sich spatere Jahrhunderte
kaum noch das Christentum vorstellen konnten, fremdelte man lange: mit dem

MircHELL, William John Thomas: Das Leben der Bilder. Eine Theorie der visuellen Kultur,
Miinchen 2008, 48.

Etwa StirM, Margarete: Die Bilderfrage in der Reformation, Giitersloh 1977, passim.
FINNEY, Paul Corby: The Invisible God. The Earliest Christians on Art, New York / Oxford
1994.
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Gekreuzigten. Die Darstellung des zu Tode gefolterten Erlosers brauchte fast bis
ins 5. Jahrhundert, ehe sie tiberhaupt ins Bild kam. Seit dem 8. Jahrhundert sind
groBe, teilweise lebensgroBe skulpturale Figuren des Gekreuzigten nachweisbar,
allerdings gemildert durch seine Darstellung als koniglicher Sieger und Herr-
scher, der nur mehr in den Wundmalen die Spuren des Hingerichteten zeigte.'’
Sie setzen eine mehrstrangige Genealogie voraus, unter anderem die (langsame)
Einfiihrung einer elaborierten theologia crucis'' und die dogmatische Formu-
lierung der Bilderverehrung (mit der Ablehnung ihrer Anbetung) im 9. Jahr-
hundert, die in den »Libri carolini« zu einer Bildtheologie fiihrte, die die Extreme
zwischen Hieroklasmus und starker Sakralisierung mied.'” Aber im Karoling-
erreich war die plastische Darstellung des Gekreuzigten eine Ausnahme. Wie
prekar diese Skulptur blieb, indiziert die Tatsache, dass die Nutzung des drei-
dimensionalen Gekreuzigten im Okzident ein wichtiges Terrain des reformato-
rischen Bilderstreits wurde. Im Hintergrund stand eine Entwicklung, die zu-
mindest in ihrem AusmaB ein okzidentales Spezifikum in den christlichen
Kirchen darstellt, die vollplastische Darstellung. Sie war mit einem Ubertra-
gungsprozess betrachtlicher Bedeutung verbunden, den ich nur kurz nenne, mit
der partiellen Substitution der Reliquie durch die skulpturale Figur, an deren
Schnittstelle die »Fides« von Conques méglicherweise eine wichtige Rolle spielt.'®

Die Skulptur, allemal die lebensgroBe, brachte ihrerseits eine weitere Ver-
anderung auf den Weg, die fiir die Geschichte des Hieroklasmus eine kaum zu
iiberschiatzende Bedeutung besaB, die performative Inszenierung. Bilder und
Skulpturen wurden zu theatralisch handelnden Akteuren.'* Schon seit dem
friihen Mittelalter, vielleicht seit dem 6., sicher aber ab dem 9. Jahrhundert'® hatte
man wundertatige Bilder als eigenstandige Akteure etabliert. Wie ein Durch-
lauferhitzer wirkte dabei die Emotionalisierung der Bildfrommigkeit im
13. Jahrhundert durch Franziskus und die Franziskaner.'® Der Kruzifix von San
Damiano, ein »lebender« Christus mit offenen Augen, gilt als der erste spre-

ScHUPPEL, Katharina Christa: Silberne und goldene Monumentalkruzifixe. Ein Beitrag
zur mittelalterlichen Liturgie-und Kulturgeschichte, Weimar 2005.

ToNGEREN, Louis van: The Cult of the Cross in Late Antiquity and the Middle Ages. A
Concise Survey of Its Origins and Development: Romisches Jahrbuch der Bibliotheca
Hertziana 38 (2007), 59-75.

NoBLE, Thomas F. X.: Images, Iconoclasm, and the Carolingians, Philadelphia 2009.
Zur moglichen Rolle der umstrittenen »Fides« s. FRICKE, Beate: Ecce fides. Die Statue von
Conques, Gotzendienst und Bildkultur im Westen, Paderborn / Miinchen 2007.
MARCHAL, Guy P.: Das vieldeutige Heiligenbild. Bildersturm im Mittelalter. In: Macht und
Ohnmacht der Bilder. Reformatorischer Bildersturm im Kontext der europdischen Ge-
schichte, hg.v. Peter Blickle u.a., Miinchen 2002, 307-332.

MARCHAL, Das vieldeutige Heiligenbild, 308.

16 Fgrp, Helmut: Der Ikonoklasmus des Westens, Leiden u.a. 1990, 69-84.
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chende Kruzifix, und die populdre Inszenierung von Riten, etwa von Weih-
nachten mit der Krippe, als Element einer theatralischen Identifikation mit Jesus
und den Heiligen. Kruzifixe prdsentierten nun zunehmend einen Christus,
dessen Leidensmerkmale nicht mehr Vorgeschichte, sondern zentraler Punkt der
Christusverehrung waren'” und die den Schwerpunkt des Verhéltnisses zum Bild
von Verehrung auf Identifikation verlagerte. Eine realistische Darstellung kon-
kurrierte in der franziskanischen Kunst unmittelbar mit der ikonischen Dar-
stellung, wie sie die Tradition kannte.'® Parallel verstirkte sich die seit dem
Hochmittelalter beobachtbare Tendenz, Wallfahrten nicht mehr nur zu Reliquien,
sondern auch zu Kultbildern zu veranstalten.'”” All dies geschah im Zusam-
menhang einer Forderung der Frommigkeit nicht zuletzt im privaten Bereich, bei
der man Bilder etwa als Einstieg fiir das Erleben einer Vision nutzte.”” Dazu traten
Bilder, deren Handeln immer stiarker auf realen Bewegungen der Objekte selbst
beruhte’': Kruzifixe mit schwenkbaren Armen, damit sie am Karfreitag in ein
Grab gelegt werden konnten, um zu Ostern wieder »aufzuerstehen«, Pieta-
Skulpturen, bei denen Jesus aus der Seitenwunde blutete (wohl mit rotem Wein),
die Himmelfahrt Christi, die nicht nur verlesen, sondern auch durch Hochziehen
einer Figur ins Gewolbe nachgespielt wurde, Christus, der auf einem Esel zu
Palmsonntag durch die Stadt ritt, Heiligenfiguren, deren echte Haare sich im
Windzug der Kirche bewegen konnten - die Grenze zwischen theologischer
Imagination und (vermeintlich) realer Gegenwart wurde eingeebnet. In einer
Gesellschaft, die medial ldngst nicht so aufgertiistet war wie die heutige, war das
vermutlich flir viele Zeitgenossen eine manchmal verstorende, manchmal in-
spirierende Erfahrung. Theologisch kehrte damit eine Skulptur wieder, die das
Christentum in der Antike schon einmal ausgeschaltet hatte, die statua animata,

HorrmaNN, Godehard: Das Gabelkreuz in St. Maria im Kapitol zu K6ln und das Phanomen
der Crucifixi dolorosi in Europa, Worms 2006.

KRUGER, Klaus: Der frithe Bildkult des Franziskus in Italien. Gestalt- und Funktions-
wandel des Tafelbildes im 13. und 14. Jahrhundert, Berlin 1992, 50-56; s. zum Kontext
weiterhin BELTING, Hans: Bild und Kult. Eine Geschichte des Bildes vor dem Zeitalter der
Kunst, Miinchen 1990.

FELD, Ikonoklasmus des Westens, 73.

Tripps, Johannes: Bilder und private Devotion. In: Bildersturm. Wahnsinn oder Gottes
Wille?, hg.v. Cécile Dupeux / Peter Jezler / Jean Wirth, Miinchen 2000, 38-45, 40.
Die folgenden Beispiele bei Tripps: Das handelnde Bildwerk in der Gotik; DERrs.: »Denn
man sieht weder Schnur noch Draht ... so dass es wie Zauberei erscheint«. Handelnde

20

21

Bildwerke in Sachsen um 1500. In: Alltag und Frommigkeit am Vorabend der Refor-
mation in Mitteldeutschland, hg. v. Enno Biinz / Hartmut Kiihne, Leipzig 2015, 715-734
und Bildtafeln XXX f.; DERrs.: The Mechanical Presentations of Marian Statues in the Late
Gothic Period. Vortrag an der Universitdt Kalamazoo, 11. Mai 2012 (http://archiv.ub.uni-
heidelberg.de/artdok/volltexte/2012/2106 [Zugriff: 1.7.2017]).
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das belebte Bildwerk.?” Ob nun Gott oder doch nur ein(e) Heilige(r) agierte, diirfte
weniger klar gewesen sein, als die Theologen es vorsahen. SchlieBlich und
endlich wurde der Realismus durch die Einfiihrung der Perspektive insbesondere
seit dem 14. Jahrhundert kiinstlerisch nachgerade perfektioniert,?® sodass auch
auf der Materialebene der Unterschied zwischen signifié und signifiant, zwischen
theologischer Reflexion und ihrem Medium verschwamm. Gerade dieser ten-
denzielle Naturalismus nahm im Okzident AusmaBe an und erarbeitete sich eine
Qualitat, die interkulturell zwar Vergleiche kennt, vermutlich aber eher wenige.
Dass der martialische Tkonoklasmus des 16. Jahrhunderts im Augenblick einer
technisch extrem guten und weitverbreiteten, »lebensechten« Gestaltung von
Skulpturen ausbrach, diirfte kein Zufall und eine gerade im interkulturellen
Vergleich bemerkenswerte Koinzidenz sein.

Philosophische und theologische Reflexionen halfen bei dieser kiinstlerisch
so ungemein produktiven Grauzone zwischen totem und lebendem Bild, zwi-
schen Magie- und Gnadentheorie. So stellte die Sakramententheologie ihren
Anteil an dieser Erméchtigung von Bildern zur Verfiigung. Die Konzeption der
eucharistischen Realprasenz durchbrach physisch, zumindest in der Wahrneh-
mung der Glaubigen, die Schwelle zwischen Diesseits und Jenseits. Theologen
war klar, dass es sich hier um eine theologische Theorie handelte, die nicht
einfach auf Bilder, Gegenstinde und sakramentale Handlungen {ibertragen
werden konnte.?* Doch sprachen liturgische Praktiken und Inszenierungen, etwa
die seit dem 14. Jahrhundert entstehenden Sakramentshduser, eine andere
Sprache.”” Wenn dann noch die Theorie des sakramentalen Zeichens mit der
Theorie einer subjektunabhangigen Wirkung, dem opus operatum, verbunden
wurde, besass das selbstmachtige Bild potenziell eine theologische Begriindung.

Dazu traten epistemologische Verdnderungen in der Theologie des Sehens,
derzufolge Gegenstande »images« oder »simulacra« emittieren und so, gemaB der
scholastischen Theorie (in partieller Rezeption arabischer Konzepte) im Be-
trachter real, prisent werden konnten.?® Sehen wurde ein komplexes, heute
wirde man vielleicht sagen: ganzheitliches Wahrnehmen, mit korperlichen,
geistigen und intellektuellen Dimensionen, im Ruckgriff auf Vorstellungen, die

22 Vgl. die Kritik bei AucusTINUS: De civitate dei, 8,23.

RoEck, Bernd: Das historische Auge. Kunstwerke als Zeugen ihrer Zeit. Von der Re-
naissance zur Revolution, Gottingen 2004, 37-39.

FRresk, Tobias: Aktual- und Realprasenz. Das eucharistische Christusbild von der Spat-
antike bis ins Mittelalter, Berlin 2013, 263-267.

TIMMERMANN, Achim: Real Presence. Sacrament Houses and the Body of Christ, c. 1270-
1600, Turnhout 2009.

TIMMERMANN, Real Presence, 3f.
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sich bei Augustinus - mit neuplatonischen Wurzeln - finden.” Sie begriindeten
die mittelalterliche Schaufrommigkeit, in der Sehen zu einem rituellen Vorgang
wurde.”® Im Umfeld derartiger Tendenzen hat sich seit dem Hochmittelalter im
Okzident vermehrt eine Bildkritik artikuliert, etwa bei den Zisterziensern oder
bei Abaelard,” die aber vor allem auBerhalb der GroBkirche und des Christen-
tums stark wurden: bei Juden (in der Kritik am »schrecklich anzusehenden«
Gekreuzigten) oder bei Katharern,®® bei Wycliff (der nicht zuletzt mirakuldse
Bilder dchtete®') oder bei den Lollarden.* Hier lagen direkte Wurzeln der bild-
kritischen Reformen des 14. und 15. Jahrhunderts.

Damit steht man vor einer zentralen Frage fiir diesen Aufsatz: Warum kam es
im okzidentalen Christentum zum Bildersturm im 16. und 17. Jahrhundert,
insbesondere, wenn man ihn nicht als Konsequenz einer urspriinglichen, friih-
christlichen Bildkritik begreift, sondern als Ausnahmeerscheinung? Nattirlich
hatte der Sturm auf die Kunst, der ganze Landstriche entbilderte, viele Vater und
Miitter: Einmal mehr die theologische Kritik, die gegen Bilder vorgebracht wurde,
von weltlich iiber zu teuer bis magisch,*® wobei der Stellenwert des jeweiligen
Argumentes nur schwer zu ermitteln ist und nur graduelle Unterschiede zwi-
schen katholischer und protestantischer Bildtheologie besitzt.** Aber diese As-
pekte sind fir eine Erklarung der okzidentalen Sonderentwicklung nur begrenzt
hilfreich, denn westliches und ostliches Christentum besaBen sie gemeinsam.
Nédher kommt man der westlichen Entwicklung mit sozialhistorischen Faktoren:
Bildung und Laienfrommigkeit, der Gebrauch von Bildern zur Geldbeschaffung
etwa bei Wallfahrten, aber auch die »positiven« Moglichkeitsbedingungen, die die
Bilderflut moglich gemacht hatten, etwa der 6konomische Reichtum stadtischer

" SCRIBNER, Robert W.: Das Visuelle in der Volksfrommigkeit. In: Bilder und Bildersturm

im Spatmittelalter und in der friihen Neuzeit, hg.v. dems., Wiesbaden 1990, 9-20, 11.
SCRIBNER, Das Visuelle, 14f.

FELD, Ikonoklasmus des Westens, 46-62.

WIirTH, Jean: Die Bestreitung des Bildes vom Jahr 1000 bis zum Vorabend der Refor-
mation. In: Handbuch der Bildtheologie, Bd. 1: Bild-Konflikte, hg.v. Reinhard Hoeps,
Paderborn u.a. 2007, 191-212, 192. 196.

FELD, Ikonoklasmus des Westens, 86f.

FELD, Tkonoklasmus des Westens, 11-117; zum 15. Jahrhunderts s. auch SCHNITZLER,
Norbert: Ikonoklasmus - Bildersturm. Theologischer Bilderstreit und ikonoklastisches
Handeln wahrend des 15. und 16. Jahrhunderts, Miinchen 1996.

GOTTLER, Christine: Die Disziplinierung des Heiligenbildes durch Altgldubige Theologen
nach der Reformation. Ein Beitrag zur Theorie des sakralen Bildes im Ubergang vom
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Mittelalter zur frithen Neuzeit. In: Bilder und Bildersturm im Spéatmittelalter und in der
friihen Neuzeit, hg.v. Robert W. Scribner / Martin Warnke, Wiesbaden 1990, 263-297,
281.

% So die These bei GOTTLER, Die Disziplinierung, 263-297.
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Kulturen und die damit zusammenhédngende Entwicklung hoher kiinstlerischer
Fahigkeiten und die parallele Rechtfertigung dieser Entwicklung in der Bild-
theologie.

Wenn man den okzidentalen Bildersturm in komparativer Perspektive, so-
wohl innerchristlich im Vergleich mit Byzanz als auch im Vergleich mit anderen
Religionen verstehen will, legt sich eine differentia spezifica nahe, die eng mit
diesen sozialhistorischen Entwicklungen verbunden ist. Ich schlage vor, diese
Besonderheit in dem Hyperrealismus zwischen lebensechter Darstellung, Per-
spektive und performativer Inszenierung zu sehen, der sich in der westlichen
Kunst seit dem 14. Jahrhundert entwickelte und um 1500 eine seit der Antike
nicht mehr gekannte lebensechte Reprasentation des Gottlichen ermoglichte.
Hier wurde »der heikle Punkt jener Wandlung von Reprasentation zur Prasen-
tation« zu einem virulenten Konfliktpunkt.*> Der Realismus fiihrte dazu, die
Frage nach der gottlichen Handlungsmacht und damit nach dem Monotheismus
in Verbindung mit dem Bildwerk als Akteur neu zu stellen. Dann wére nicht die
theologische Bildkritik der entscheidende Faktor fiir den Ausbruch des Bilder-
sturms gewesen, sondern kiinstlerische Fahigkeiten in einer zumindest
manchmal naturalistisch anmutenden Perfektion, zumal bei »handelndeng
Bildwerken, die in Verbindung mit einer die Handlungsfahigkeiten des Men-
schen bedenkenden Gnadentheologie die kritische Masse fiir den westlichen
Bildersturm des 16. und 17. Jahrhunderts zusammengebracht hétten. Erst in
dieser Verscharfung wurde der Ikonoklasmus das - so Helen Parish - zentrale
Sakrament des dogmatischen Wandels der Reformation®® und ein interkulturell
(auch zwischen unterschiedlichen christlichen Denominationen) scharfer Indi-
kator von Differenz, mit dem sich ein Spezifikum der protestantischen Ent-
wicklung bestimmen lasst.

2.2. BILDKRITIKEN UND -PRAKTIKEN DES [KONOKLASMUS IM
PROTESTANTISMUS

»Der Protestantismusg ist in seinem Verhaltnis zu Bildern ebenso plural wie in

anderen theologischen Perspektiven auch. Paradigmatisch dafiir stehen Martin

Luther (und die nord- und mitteldeutsche Reformation) und Jean Calvin (fir die

sudwestdeutsch-schweizerische) - und der Blick auf den radikalen Protestan-

tismus, insbesondere auf die Spiritualisten, wiirde noch weitere Facetten hin-

®  LeppIN, Volker: Reprisentationsfrommigkeit. Vergegenwirtigung des Heiligen in der

Frommigkeit des spaten Mittelalters und ihre Transformation in der Wittenberger Re-
formation. In: Transformationen. Studien zu den Wandlungsprozessen in Theologie und
Frommigkeit zwischen Spatmittelalter und Reformation, hg.v. dems., Tiibingen 2015,
109-125, 121.

PArisH, Helen L.: Monks, Miracles and Magic. Reformation Representations of the Me-
dieval Church, London 2005, 161.
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zufiigen. In wichtigen Perspektiven, etwa der Ablehnung des »Gotzendienstes« -
ein von Luther auf das »Heidentum¢ angewandtes Diminutiv®’ - oder der
»Werkgerechtigkeit«, waren sich die Reformatoren einig, gleichwohl fielen die
Konsequenzen hinsichtlich des Ikonoklasmus gegenlaufig aus: Luther akzep-
tierte Bilder als religiose Medien, Calvin forderte hinsichtlich eines religiosen
Gebrauchs ihre Zerstorung (und blieb im iibrigen im privaten Bereich ein groBer
Bilderfreund*®).

Luther artikulierte seine didaktisch begriindete GroBziigigkeit 1524 in der
Auseinandersetzung mit Karlstadt folgendermaBen:

»So werden myr auch meyne bildersturmer eyn crucifix odder Marien bilde lassen
mussen ..., das ichs trage odder ansehe, so ferne ichs nicht anbete sondern eyn
gedechtnis habe«.*

»Nl begeren wyr doch nicht mehr, denn das man uns eyn crucifix odder heyligen
bilde lasse zum ansehen, zum zeugnis, zum gedechtnis, zum zeychen, wie des selben
keysers bilde war.*°

Eine solch pragmatische Theorie bildete eine denkbar ungeeignete Plattform fir
Zerstorungen, und so blieben Bilder und religiose Gegenstande in lutherischen
Kirchen in der Regel erhalten - bemerkenswerterweise oft haufiger als in ka-
tholischen. So wurde Riemenschneiders Altar im lutherischen Creglingen nur
zugenagelt und blieb es bis 1832, sein Hochaltar im katholischen Wiirzburg
hingegen im Barock abgebrochen.*!

Ganz anders Johannes Calvin: »Nous voyons la source de toutes les idolat-
ries...: ... les hommes ne cuident point que Dieu leur soit prochain, sinon qu’ils ex
ayent quelque marque visible.<*> Wenn Gottesbilder einmal vorhanden sind,
werde auch an die Bilder geglaubt. Er hielt Luthers Differenzierung zwischen
Signifikat und Signifikant in der Praxis fiir undurchsetzbar. Bilder blieben in

% WirtH, Die Bestreitung des Bildes, 207.

% BeesPFLUG, Frangois / CHRISTIN, Olivier: Das Konzil von Trient und die katholischen
Traktate De imaginibus (1522-1680). In: Handbuch der Bildtheologie, Bd. 1: Bild-Kon-
flikte, hg.v. Reinhard Hoeps, Paderborn u.a. 2007, 241-261, 256.

LUTHER, Martin: Wider die himmlischen Propheten, von den Bildern und Sakrament
(1525). In: ders.: Werke [Weimarer Ausgabe], Bd. 18, Weimar: M, 70, 33-36.

LUTHER, Wider die himmlischen Propheten, 80, 6-10.

FELD, Ikonoklasmus des Westens, 183. Zu diesem Komplex s. ByNuM, Caroline: Are
Things »Indifferent? How Objects Change Our Understanding of Religious History:
German History. The Journal of the German History Society H.34 (2016), 88-112.

Zit. nach StirMm, Die Bilderfrage in der Reformation, 191. An der hier angegebenen Stelle
bei Calvin, Opera quae supersunt omnia, Bd. 34, 296 (85. Predigt iiber Hiob 22), findet
sich das Zitat nicht.
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seinen Augen verfiihrerisch, selbst dann, wenn sie theologisch entmachtet wa-
ren, und deshalb miisse man sie entfernen oder vernichten. Eine radikale Bild-
zerstorung war deshalb eine Eigenheit (zeitweilig) calvinistisch gepragter Re-
gionen, der Schweiz, der Niederlande, Frankreichs, Englands oder Schottlands.
Allerdings gab es auch hier Differenzierungen. Gottes- und Gnadenbilder blieben
zentrale Objekte der Zerstorung, wahrend andere Bilder erhalten bleiben
konnten, etwa Glasfenster, die man schwer erreichen konnte, oder Statuen von
Grabtumben, deren Gesichter rituell zerstort wurden. So haben vor allem in
England auch puritanische Kirchen einen Teil ihrer bildlichen Ausstattung be-
halten.

Ins argumentative Zentrum dieser Debatte lokalisierten Theologen primar
das Bilderverbot,** etwa wenn sich Karlstadt und Calvin auf das erste Gebot des
Dekalog und das Verbot des »Gotzendienstes« beriefen.* Im Kern ging es dabei
um die Frage des Monotheismus. Zum enzyklopadischen Kontext gehorten aber
weitere Felder, in denen der Umgang mit dem Sakralen im weiteren Sinn zum
Thema wurde und von denen ich einige (mit exemplarischen Beziigen auf die
Forschungsliteratur) skizziere:

Schriftprinzip. Die Berufung auf die Bibel hatte die Reduzierung oder Eli-
minierung weiter Teile der religiosen Praxis der alten Kirche zur Folge. Die
Eucharistie wurde als Abendmahl der Opfertheologie weitgehend entkleidet, die
rituellen Handlungen, die um die Transsubstantiation zentriert waren, massiv
zurlickgenommen (wobei die Vorstellung der Realprasenz in usu in der luthe-
rischen Tradition erhalten blieb, in der calvinistischen die Theologie hingegen
ganzlich zugunsten einer semiotischen Deutung verschwand), iberhaupt die
Zahl der Sakramente reduziert.

Protestantische Theologen haben dabei vor allem die Macht iiber das Wort,
viel weniger aber Uiber die Bilder oder gar sakrale Objekte gesucht. Im Zweifel hat
man hoch sakralisierte Gegenstiande, wie etwa die Heilig-Blut-Hostie von Wil-
snack, nicht neu interpretiert, also dem Wort unterworfen, sondern zerstort.
Sofern man Bilder einbezog, tendierte man dazu, sie wie Texte zu behandeln, die
eher an die Kognition als an die Affektion appellierten;* eine eigene Epistemo-
logie billigte man ihnen noch weniger zu, als es spater die katholische Kirche tat.
Bilder und Gegenstinde als »Aktanten¢ (Bruno Latour)*® wurden im Prinzip

3 So auch SCHNITZLER, Ikonoklasmus - Bildersturm, 33, der mit seiner Kritik allerdings auf

die seiner Meinung nach unterschétzte Dimension des sozialen Protestes zielt.

StirM, Die Bilderfrage in der Reformation, 191. 161.

% BELTING, Hans: Macht und Ohnmacht der Bilder. In: Macht und Ohnmacht der Bilder.
Reformatorischer Bildersturm im Kontext der europdischen Geschichte, hg.v. Peter
Blickle u.a., Miinchen 2002, 11-32, 17.

LATOUR, Bruno: Wir sind nie modern gewesen. Versuch einer symmetrischen Anthro-
pologie, Frankfurt a.M. ('1991) 2015, 115.
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zugunsten des Wortes entmachtet, hier waren sich die protestantischen Deno-
minationen weitgehend einig.

Sinne. Die Hochschatzung des Lesens zog eine Neubewertung der Sinne und
deren revidierte Hierarchie nach sich. Von der Sinnestheologie der mittelalter-
lichen Kirche, moglichst viele Sinne einzubeziehen,*” distanzierte man sich.
Insbesondere der Sehsinn wurde abgewertet, der Horsinn erhielt Prioritat -
schon deshalb, weil man die Schrift angesichts einer geringen Alphabetisie-
rungsrate tiber lange Zeit mehr mit den Ohren horte als mit den Augen las; die
Intensivierung der individuellen Bibellektiire bedurfte des pietistischen Rii-
ckenwindes seit dem 17.Jahrhundert. Bei aller Veranderung der Sinneshierarchie
blieben wichtige theoretische Annahmen, etwa die Kontrolle der korperlichen
Sinne durch den Intellekt, bis ins 17. Jahrhundert auch im Protestantismus er-
halten.*®

Praxis. Im Prinzip wurde die bei innere religiose Legitimation gegentiber der
auBeren Praxis, die intellektuelle gegeniiber der korperlichen Erfahrung préa-
miert. Die sakrale Liturgie wurde reduziert oder eliminiert, fiir die darin einbe-
zogenen handelnden Bildwerke blieb praktisch kein Platz mehr. Im Hintergrund
standen weniger der Bezug auf die Bibel als vielmehr die Elemente einer spiri-
tualistischen Theologie, die praktisch alle Reformatoren in mehr oder weniger
groBem Umfang pragte.

Raum. Der Raum wurde desakralisiert, sowohl das kirchliche Gebaude als
auch die Landschaft. In beiden Feldern ging die katholische Kirche andere Wege.
Wer in eine Kirche ging, trat aus dem Profanum in einen Raum eigener, sakraler
Bedeutung ein.*”’ Die Sakralisierung der Landschaft erreichte vermutlich in der
katholischen Reform einen neuen Hohepunkt, wohingegen der Protestantismus
etwa in England einen langen Weg von - beispielsweise - ehemals heiligen
Quellen zu lebensreformerischen Wasseranwendungen ging.”

Gnade. SchlieBlich wurde, wie schon angesprochen, mit dem Prinzip des sola
gratia die Handlungsmacht des Menschen sowie sakraler Gegenstande, die
magisch interpretiert werden konnten, abgelehnt. Dieses Theologumenon war
ein Konzept theologischer Eliten, welches jedoch im Rahmen der Konfessiona-
lisierung im Lauf der Frithen Neuzeit fiir Jahrhunderte erfolgreich in breite
Schichten der protestantischen Glaubigen implementiert werden konnte.

# SCRIBNER, Das Visuelle in der Volksfrommigkeit, 13.

So MILNER, Mathew: The Senses and the English Reformation, Farnham 2011.
Vgl. exemplarisch zur Kirchweihe und zu den dramatischen Verdnderungen des
Raumverstandnisses mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil, welches zu einer Art ka-

48

49

tholischem Ikonoklasmus fiihrte, Stock, Alex: Poetische Dogmatik. Ekklesiologie. Bd. 1
Raum, Paderborn 2014, 37-41.
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Gleichwohl blieben Theorie und Praxis oft meilenweit voneinander entfernt,
der Bilderglaube war nicht mit den dogmatischen Bestimmungen von Theologen
verschwunden, sondern erhielt sich in einer Art schwer zu ermittelnder Ambi-
guitat. Diejenigen, die Bilder zerstorten, diirfen sich haufig nicht sicher gewesen
sein, dass die Bilder so machtlos waren, wie es die theologische Theorie postu-
lierte. Rituale, in denen Bilder in regelrechten Tribunalen auf die Probe gestellt
wurden, um ihre Wirksamkeit oder eben Unwirksamkeit zu beweisen, oder Ri-
tuale der Bestrafung®' setzten eine Unsicherheit iiber ihre Wirkmacht voraus.
War das Ausstechen oder Ausschlagen von Augen, wie es fast in jeder englischen
Kathedrale dokumentiert ist, oder das Verbrennen von Holzstatuen ein schlichter
Schlussstrich oder doch die Ausmerzung ihres »Lebens«, der Versuch, ihre
Wirkmachtigkeit zu vernichten? Man kann vermuten, dass die Zerstorung der
»Heiligen« nicht nur eine neue Gemeinschaft in einer Situation von Liminalitét
konstituierte,”® sondern auch Angst vor ihren Wirkungen bannen sollte. Oft ist
aber schwer zu sagen, welche Motive dominierten. Warum verschonte man etwa
im Bildersturm Skulpturen oder erdffnete Eigentiimern die Moglichkeit, sie vor
ihrer Zerstorung aus den Kirchen mitzunehmen: Respektierte man nur den Besitz
der patrizischen Stifter, etwa im Chor des Berner Miinsters,” oder (auch) deren
Glauben an die Wirksamkeit des Handelns von und mit Bildern? Wollte man in
Bern, wo man 1528 das Hauptportal schonte und 1575 nur eine Justitia an die
Stelle der Trumeau-Madonna setzte,* einfach ein teures Kunstwerk hoher
Qualitdt, welches gerade einmal seit 20 Jahren fertiggestellt war, nicht zer-
schlagen? Gab es ein historistisches Interesse, wie es fiir Niirnberg belegt ist
(s.u.)? In einem Machtbeweis, wie ihn Huldrych Zwingli in Ziirich vorfiihrte,
kommt die ganze Ambivalenz des Umgangs mit sakralen Gegenstinden zum
Ausdruck. Als er im Miinster den groBten Altarstein, den man in der Stadt be-
kommen konnte, herbeischleppen lieB (denjenigen der Dominikanerkirche), um
darauf stehend zu predigen, konnte jeder in diesem performativen »Beweis« den

1 MIcHALSKI, Sergiusz: The Reformation and the Visual arts. The Protestant Image Que-

stion in Western and Eastern Europe, London / New York ('1993) 2001, 75-98; DERs.:
Das Phiinomen Bildersturm. Versuch einer Ubersicht. In: Bilder und Bildersturm im
Spatmittelalter und in der frithen Neuzeit, hg. v. Bob SCRIBNER, Wiesbaden 1990, 69-124,
85-107; WirTH, Die Bestreitung des Bildes, 197; Bildersturm. Wahnsinn oder Gottes
Wille?, hg.v. Cécile Dupeux / Peter Jezler / Jean Wirth, Ziirich 2000, 118.

TURNER, Victor: The Ritual Process. Structure and Antistructure, New York 1969.
SLADECZYK, Franz-Joseph: Bern 1528. Zwischen Zerstorung und Erhaltung. In: Bilder-
sturm. Wahnsinn oder Gottes Wille?, hg.v. Cécile Dupeux / Peter Jezler / Jean Wirth,
Ziirich 2000, 97-103.
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Machtverlust der alten Ordnung und ihrer »heiligen« Objekte sehen.’® Zwingli
hielt es offenbar fiir sinnvoll, den Glaubigen die Machtlosigkeit der heiligen Dinge
nicht nur zu predigen, sondern sie auch performativ zu beweisen.

Dass bei Zerstorungen sakraler Gegenstande vermutlich literate und theo-
logische Eliten und nicht (immer) Laien® fiir die Initiierung und Durchfiihrung
von Bildzerstorungen verantwortlich zeichneten, ist wahrscheinlich. Nachweis-
lich gab es zwar auch den »Bildersturm« von unten,” aber diese Initiativen
setzten theologische Ideen voraus und waren insoweit ein Sekundarprodukt
elitirer Debatten. Dazu einige Beispiele: Die als heilig verehrte Bluthostie in
Wilsnack wurde von dem Prediger Joachim Ellefeld verbrannt, gegen den Willen
»einfacher« Menschen und von Kollegen;’® in Ziirich lieB der Rat die stidtischen
Kirchen schlieBen und Bauhandwerker unter Fiihrung der drei stadtischen
Leutpriester, darunter Zwingli, und unter Aufsicht von Abgeordneten der Zilinfte
die Statuen zerstoren - unter Aussperrung des Volkes, offenbar befiirchtete man
Widerstand;*® in England verbargen die Glidubigen Bildwerke vor den Augen der
ikonoklastischen Theologen und holten sie schnell wieder hervor, wenn der
puritanische Bildersturm voriibergezogen schien, wie wahrend des Interim von
Maria der Katholischen.®® Vor dem Bildersturm waren es oft Laien gewesen, die
gegen den Willen von Klerikern diejenigen Praktiken, die den Hieroklasmus des
16. Jahrhunderts ausldsten, etwa Wallfahrten und Heiligenverehrung, auf den
Weg gebracht hatten.*’

> JEzLER, Peter: Der Bildersturm in Ziirich 1523-1530. In: Bildersturm. Wahnsinn oder

Gottes Wille?, hg.v. Cécile Dupeux / Peter Jezler / Jean Wirth, Ziirich 2000, 75-83, 82.
5% Zur Problematik dieses Begriffs und damit der Abgrenzung zu Eliten s. SCHREINER, Klaus:
Laienfrommigkeit. Frommigkeit von Eliten oder Frommigkeit des Volkes? Zur sozialen
Verfasstheit laikaler Frommigkeitspraxis im spéaten Mittelalter. In: Laienfrommigkeit im
spaten Mittelalter. Formen, Funktionen, politisch-soziale Zusammenhénge, hg.v. dems. /
Elisabeth Miiller-Luckner, Miinchen 1992, 1-78.
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197-212.
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Ein Seitenblick auf den Katholizismus hilft, das protestantische Profil
scharfer wahrzunehmen. Analoge, nicht identische Reformprozesse fanden sich
auch hier, wie die Konfessionalisierungsdebatte deutlich gemacht hat. Ein ka-
tholisches Schriftprinzip mit einem allerdings anderen Bezug zur Tradition do-
kumentierte die Kanonisierung der Bibel im Konzil von Trient. Die Konse-
quenzen zeigten sich im Umgang mit Bildern. Karl Borroméus’ Forderung,
diejenigen nicht zu dulden, die nicht mit der Heiligen Schrift iibereinstimmten,®
steht daflir ebenso exemplarisch wie Paolo Veroneses Befragung vor einem In-
quisitionsgericht, warum seine Darstellung des Abendmahl bei Levi (1573, Ve-
nedig, Gallerie dell’Accademia) von dem biblischen Bericht weit abweiche.®® Eine
derartige, biblisch begriindet Bildkritik war nicht neu, wurde aber nun vermehrt
gedauBert, die gnadentheologische Kritik der sakralen Praxis verstarkt. So ver-
teidigte das Tridentinum zwar die Heiligenverehrung (und die damit zusam-
menhingenden Wunder und Pilgerfahrten),®* aber nach der letzten Heiligspre-
chung im Jahr 1523 dauerte es 65 Jahre, bis ein solcher Akt erneut vorgenommen
wurde. Ganze sechs Kanonisierungen zihlte man im 16. Jahrhundert, 24 im
Folgenden und knapp 30 im 18. Jahrhundert.®® Auch Robert Bellarmins Zu-
riickhaltung bei der Rechtfertigung des Kultbildes® oder die Versuche, zwischen
Sakramenten und Bildverehrung scharf zu unterscheiden,” indizieren Bedenken
gegeniiber der magisch interpretierbaren Tradition des Bilderkultes. Aber man
hat katholischerseits den Bruch mit der innerweltlichen Sakralitét nicht vollzo-
gen und keine ikonoklastische Reinigung gefordert. Bilder behielten einen hohen
theologischen Wert, der sich nicht auf Bibeldidaktik beschrankte. Die Funda-
mentalkritik an Bildern konnte Johannes Eck etwa als christologische Héresie, als
damnatio memoriae der Inkarnation Christi lesen.’® Dariiber hinaus blieb die
Heilserlangung in ein Netz von Vermittlern eingekniipft, anders als in der
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Zentrierung auf Christus oder Gott im Protestantismus. Unter diesen Bedin-
gungen bestanden in der katholischen Kirche sakrale heilige Orte und Pilger-
fahrten, die damit zusammenhangenden Wunder und die dabei einbezogenen
Heiligen fort und wurden als Identititsmarker genutzt. In England etwa setzte
man sie bei dem Versuch ein, das Land zu rekatholisieren,® im Alten Reich rettete
oder kaufte man sakrale Gegenstande, die in reformierten Gebieten nicht mehr
gebraucht wurden.”’

Nattirlich war die katholische Realitat viel komplexer, weil die katholische
Position nach dem Konzil von Trient uneinheitlich, oft gegenlaufig und
manchmal widerspriichlich war.”' Zudem blieb vieles offen, etwa das Verhltnis
zwischen privatem und liturgisch-6ffentlichem Gebrauch’® (was meist auf eine
Reglementierung der Nutzung von Objekten in der Kirche und auf die Freigabe
im privaten Raum hinauslief’®) oder das Verhiltnis der Erfindung von Bildthe-
men und deren Nutzung (wobei man nicht den Schaffensprozess, sondern die
Nutzung von Bildwerken reglementierte’*). In diesem Prozess bildete die Kritik
und die Verteidigung, die Zuriickdrangung und Wiederbelebung der spatmit-
telalterlichen Frommigkeitsformen ein hochkomplexes und alles andere als sich
linear »entwickelndes« Feld. Die strenge Durchsetzung eines Tridentiner Bild-
regimes scheiterte oft schon deshalb, weil die lokalen Strukturen eine zentra-
listische Bildpolitik unmoglich machten. Dazu einige Beispiele: Zwar setzte der
spanische Konig Philipp II. im Escorial eine tridentinisch-biblische Ikonographie
durch, aber eine Modellfunktion entwickelte sich daraus fiir den spanischen
Katholizismus aufgrund divergierender innerkatholischer Positionen nicht.”
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Oder: Der entfesselte Illusionismus des Hochbarock eroffnete im 17. Jahrhundert
die Moglichkeit, etwa in den Deckengemalden von Il Gestu oder Sant’Ignazio in
Rom oder in den dreidimensionalen Schwestern im bayerischen Weltenburg oder
Rohr willentlich nicht mehr wissen zu wollen, an welcher Stelle Himmel und Erde
voneinander geschieden sind. Oder: die Erfindung des Terminus »Gnadenbild« im
17. Jahrhundert dokumentiert eine erneute Verschrankung von Gnadentheologie
und handelndem Bildwerk.”® SchlieBlich: auch die immense Konjunktur der
nachtridentinischen Bildwunder’” diirfte anzeigen, dass Gegenstéinde mit ihrer
sakralen Materialitit und Gnadenvermittlung wieder naher zusammengeriickt
waren. Eine aufklarungsfreundliche, bilderkritische Synode wie diejenige von
Pistoia 1786 war eine Ausnahme und chancenlos,’® eine praktizierte Bildkritik
wie bei den Trappisten in zisterziensischer Tradition’”’ marginal. Das tridenti-
nische Programm blieb bis zur Kritik in der katholischen Aufklarung und
schlieBlich zur Zerstorung der altkirchlichen Traditionen in der Franzosischen
Revolution und der napoleonischen Besatzungspolitik hiufig auf dem Papier.*

Aber mit und ohne Trient loste sich der Katholizismus weder in der Theorie
noch in der Praxis von den sakralen Gegenstanden und Praktiken, die die Re-
formation zur Disposition gestellt hatte,* sondern setzte die Dauerreflexion iiber
die Grauzone von Magie und gnadentheologischer Sakramentaltheologie fort.
Einen erneuten Sakralisierungsschub brachte die ultramontane Frommigkeit im
frithen 19. Jahrhundert, die viele MaBnahmen des Aufklarungskatholizismus,
etwa im Wallfahrtswesen oder in der Heiligenverehrung, zuriicknahm oder re-
vidierte.* Zusitzlich entstanden neue Formen der »Realprisenz« des Sakralen,
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etwa die Marienerscheinungen seit den 1830er Jahren.* Der Katholizismus loste
sich oft weder - um eine komplizierte Entwicklung auf eine pointierte These zu
bringen - intentional noch praktisch von der sakralen, kosmotheistischen®* Welt.
Die Verbindung zu Phdnomenen, die man polytheistisch (Heiligenverehrung)
oder magisch (Wunder, Erscheinungen, Offenbarungen) interpretieren konnte,
wurde nicht gekappt, sondern - anders als im Protestantismus - eingehegt und
»nur¢ reformiert.

2.3. FOLGEN

Die Folgen des Hieroklasmus im 16. Jahrhundert zu skizzieren, wiirde bedeuten,
die Religionsgeschichte des neuzeitlichen Okzident zu erzahlen, ein evidenter-
weise hypertrophes Unterfangen nicht nur fiir einen Aufsatz. Einige Bemer-
kungen in komparativer Absicht gestatte ich mir gleichwohl.

Ins Auge fallt, dass die Zerstorung sakraler Objekte und Raume offenbar
labile Kulturen erzeugte. In England sind in die purifizierten Kathedralen nach
der politischen Niederlage der Puritaner im 17. Jahrhundert und insbesondere
mit der hochkirchlichen Bewegung seit dem 19. Jahrhundert erneut Skulpturen
und figiirliche Glasfenster eingezogen. Wenn man heute einen Blick in Zwinglis
Zircher GroBmiinster wirft, sieht man die Glasfenster Augusto Giacomettis und
mehr noch diejenigen Sigmar Polkes in ihrer barock-opulenten Pracht. Das sind
keine Bilder Gottes, also insoweit theologisch »korrekte« Darstellungen, aber
deren Priasenz ist doch weit entfernt vom Geist der Medienkritik, der im
16. Jahrhundert den sinnlichen Glanz Bildern und Statuen (und teilweise der
Musik) hinweggefegt hatte. Und wenn die professionellen religiosen Deuter ihre
Macht ganz verlieren, kennt die sdkulare Bildfrommigkeit manchmal kein Halten
mehr, so im traditionell calvinistischen Alkmaar, wo die groBe Stadtkirche, 1999
in einen multifunktionalen Raum umgewandelt, mit alten und mit neuen Bildern
(einschlieBlich eines neuen Hochaltarbildes mit Szenen aus der niederlandischen
Nationalgeschichte) in vorreformatorischer Lebendigkeit prangt.

Sodann ist deutlich, dass die konfessionellen Differenzen auch in der Bild-
erfrage nicht so groB sind, wie es die altere polemische Literatur gerne wahr-
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schung, hg.v. Gisela Fleckenstein / Joachim Schmiedl, Paderborn 2005, 77-92; VIAENE,
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haben wollte, was namentlich in interreligioser Perspektive von Bedeutung ist.
Theologisch stehen sich alle christlichen Denominationen im 16. Jahrhundert
sehr nahe: Bildkritik im Namen des Monotheismus oder Magiekritik im Namen
der Gnadentheologie finden sich in der Folge des Konzils von Trient ebenso wie
bei den Reformatoren. Aber selbst dort, wo die Unterschiede deutlich sind, lassen
sich strukturelle Aquivalente identifizieren, in denen so viel Traditionsbruch als
auch Traditionskontinuitat steckt. Beispielsweise kann protestantischerseits das
Handeln der Heiligen durch Pradestination, also das Handeln Gottes, ersetzt
werden,® oder an die Stelle der Bilder der interzessorischen Gemeinschaft von
Lebenden und Toten und tiberirdischen Wesen, in denen sich das Eingreifen
himmlischer Machte zeigte, konnten Landschaftsbilder und Stillleben treten, in
denen sich physikotheologisch die Spuren des Einwirkens Gottes in die Welt
entdecken lieBen (wenn man die Bilder religios deutete). Und last but not least:
ein Tkonoklasmus konnte in beiden Konfessionen der Ausgangspunkt eines
immensen Produktivititsschubs sein, wie man in den (wieder) katholisch ge-
wordenen Gebieten der spanischen Niederlande studieren kann®® oder an der
niederlandischen Kunstproduktion im »Goldenen« 17. Jahrhundert, als, verkiirzt
gesagt, in der Kirche kaum etwas erlaubt war, wahrend auBBerhalb eine blithende
Kunstproduktion existierte.

Auf stirkere katholisch-protestantische Gemeinsamkeiten trifft man auch,
wenn man realisiert, dass die Interpretation des Protestantismus moglicherweise
viel zu stark von fortschrittstheologischen Annahmen, moglicherweise gar von
Theoremen einer progressiven Sakularisierung gepragt ist. Zunehmend kommt
in den letzten Jahren in den Blick, dass die Bild- und Sakralkritik der Reforma-
toren nicht nur eine Absage an die Tradition bedeutete, sondern auch vielfaltige
Kontinuitiaten kannte. Fiir den Puritanismus konnte Keith Thomas noch 1971
behaupten, zwischen 1500 und 1700 sei parallel zum Aufstieg rationaler Religion
der Niedergang der Magie erfolgt.”” Aufbauend auf Bob Scribners Gegenthese,
dass von einer »Entzauberung der Welt« keine Rede sein konne,* hat Alexandra
Walsham darauf hingewiesen, dass komplexe theologische Prozesse von Neu-
besetzung, Uminterpretation und Fortbestand den Umgang etwa mit Prodigien
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oder dem Wirken von Heiligen kennzeichnen, wenn frithere Aussagen iiber die
Zukunft in Aussagen iiber den Erwihlungsstatus transformiert wurden.®

Noch starker findet man in der lutherischen Tradition sakrale Praktiken, die
es angesichts der protestantischen Sakralkritik eigentlich nicht héitte geben
sollen. In dieser Perspektive kann man das Kapitel sakraler Bildwerke im Pro-
testantismus aufschlagen, was ich im Stakkato einiger punktueller Beobach-
tungen tue. Wenn man sich die Predella des Reformationsaltars von Lukas
Cranach dem Alteren in Wittenberg (1547) anschaut, wo der Gekreuzigte mit
wehendem Lendentuch zwischen dem predigenden Luther und seiner Gemeinde
steht, kann man die Tafel als biblische Legitimation der Predigt Luthers lesen,
aber auch, so Philipp Stoellger, die Realprisenz Christi im Bild als Bild,” oder laut
Joseph Leo Korner, als ein Bild, welches die Extreme altkirchlicher Bildverehrung
und ikonoklastischer Bildzerstorung meidet: »Cranach’s painting replaces both
the Catholic retable that originally decorated the altar and the iconoclastic blank
that gave the new painting space.«’' Dabei sollte man im Hinterkopf behalten,
dass Cranach zugleich fiir katholische Auftraggeber arbeitete und »zwei so un-
terschiedlichen Herren [...] dieneng,’” etwa das Kreuzigungsmotiv sowohl »ka-
tholisch« als auch »evangelisch« ausfiihren konnte.” In der Altartafel seines
Sohnes in der Weimarer Stadtkirche (1555), in der das Blut des Gekreuzigten aus
der Seitenwunde auf den Kopf des Malers flieBt, sich dort in Tropfen verteilt und
am Kreuzstamm bis auf sein Monogramm rinnt,”* kann man eine metaphorische
Teilhabe an der Vermittlung der christlichen Botschaft lesen, aber auch die Sa-
kralisierung des Kiinstlers. Weitere Beispiele findet man letztlich leicht: Die
Translation von Luthers Grabplatte 1571 nach Jena und dessen damit zusam-
menhdngende Wiirdigung ist nicht weit von der katholischen Translation von
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Reliquien und ihrer Verehrung entfernt.”” Oder: die Biirger von Rothenburg ob
der Tauber bewahrten ihren von Tilman Riemenschneider geschnitzten Heilig-
Blutaltar, nachdem sie die Blutreliquie entfernt hatten. ** Oder: Luther selbst
hatte die Argumente geliefert, Christophorushilder zu erhalten, die nun nicht
mehr den Retter vor einem unerwarteten Tod, sondern den vorbildlichen
Christenmenschen zeigen sollten. Oder: Die evangelischen Nonnen im ehema-
ligen Zisterzienserinnenkloster Wienhausen leisteten 1722 erfolgreich Wider-
stand, als man ihnen verbieten wollte, Statuen mit Kleidern und Juwelen zu
bekleiden, und noch 1862 forderte die Abtissin das Recht, vor dem Heiligen Grab
zu beten, als man dieses fiir eine museale Prisentation abtransportieren wollte.””
Oder: Weihrauch nutzte man in lutherischen Kirchen bis ins 19., zum Teil bis ins
friihe 20. Jahrhundert’® - und natiirlich wére zu fragen, wer welche theologische
Interpretation dieser Praxis gab. Oder: Wallfahrten {iberlebten nicht nur in le-
bensreformerischen, sakular-religiosen Praktiken, sondern sind seit Ende des
20. Jahrhunderts bei Protestanten zuriick. Der Ratsvorsitzende der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland, Nikolaus Schneider, nahm 2012 an der Heilig-Rock-
Wallfahrt nach Trier teil.”” SchlieBlich: Wer 2016 die Jakobskirche in Rothenburg
ob der Tauber betrat, wurde an der Eingangstiir mit der Bitte um »heiligenc
Respekt eingeladen: »Liebe Géaste! Wir freuen uns tiber Thren Besuch in der
Franziskanerkirche und laden Sie herzlich ein, das dlteste Gotteshaus als Ort der
Stille und des Gebetes zu erleben. Bitte respektieren Sie die Wiirde des sakralen
Raumes und der historischen Grabanlagen. »Der Herr ist in seinem heiligen
Tempell (Psalm 11,40)«. All dies sind potenziell oder real hierophile Praktiken im
evangelischen Raum, die es in der strengen Theorie nicht geben diirfte.
SchlieBlich gibt es zwei Bereiche potentieller Sakralisierung, die von hoher
Bedeutung sind, aber aus der optischen Wahrnehmung herausfiihren. Da ist zum
einen die Kirchenmusik, die als Gemeindegesang zu einem Kennzeichen der
reformatorischen Traditionen wurde. Sie besa3 mit ihrem emotionalen Mehrwert
eine Dimension, in der sie als sakral wahrgenommen werden konnte und darin
uiber die dogmatisch primare Hilfsfunktion als Bibeldidaktik hinausfiihrte. Kir-
chenmusik als religiose Erfahrung ist natiirlich keine besonders innovative
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These, ware aber als potentielle sakrale Konkurrenz gegentiber der Bibel zu le-
sen. Erneut hitte man zwischen den Theologien der Reformatoren zu unter-
scheiden: Zwingli eliminierte die Musik aus dem Gottesdienst (was die Gemeinde
in Zirich aber kaum drei Generationen durchgehalten hat), Calvin setzte sie
didaktisch ein, Luther dachte zwar dhnlich wie Calvin, deutete sie jedoch in der
Tradition mittelalterlicher Musiktheorie schopfungstheologisch und nédherte sie
damit am stirksten sakralen Deutungsméglichkeit an.'” Zum anderen und
»dramatischer« kann man die Frage nach der Sakralisierung der Bibel selbst
stellen und tberlegen, in welchem AusmaB sie ein zentrales Substitut der
weggefallenen Sakralitdt altkirchlicher Tradition war. Theologumena wie das-
jenige der »Suffizienz« »der Schrift« und ihrer »perspicuitas« (ihrer »[Selbst-]
Durchsichtigkeit«)'®" oder die Sakralisierung des Textes bis in seinen Buchsta-
benbestand hinein, im Extremfall, etwa bei dem Basler Hebraisten Johann Buxtorf
d. J., einschlieBlich der Punktation der hebriischen Bibel,'? sind dafiir ebenso
Indizien wie die Ablehnung der historischen Kritik in der frithen lutherischen
Tradition, die es so in der calvinistischen und wohl weniger noch katholischen
Tradition (trotz der Dogmatisierung der Vulgata) gab und sich evangelischerseits
moglicherweise aus Konzepten der Sakralitit des Bibeltextes speiste.'”

Die Ahnlichkeiten derartiger sakraler Praktiken mit der nachtridentinischen
Praxis im Katholizismus sind aufféllig, die Unterschiede zwischen den Konfes-
sionen betreffen oft keine kategorialen Unterschiede, sondern den Umfang der
Verdnderungen. Aber genau hier liegen dann doch massive Unterschiede. Die
hieroklastische Theorie im Protestantismus begrenzte die sakrale Praxis in einem
AusmaB, die es angemessen erscheinen ldsst, von einem eigenen protestanti-
schen Pfad in der Religionsgeschichte zu sprechen. Graduelle Verschiedenheit
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und nicht-kategoriale Differenz sind in der Regel die relevanten historischen
Indikatoren. Mit diesen feineren Unterschieden trennten sich in globalge-
schichtlicher Perspektive die Wege von Katholizismus und Protestantismus.
Eine weitere, gerade in kulturvergleichender Perspektive spannende Di-
mension betrifft die Historisierung als Konsequenz des Hieroklasmus. Bilder-
sturm bedeutete nicht nur Zerstorung, sondern auch den bewussten Erhalt von
Kunstwerken, offenbar vor allen Dingen in lutherischen Kirchen. Nirnberg ist
dafiir ein Paradebeispiel. Uberall, nicht nur in den beriihmten Kirchen St. Lorenz
und St. Sebald, ist der altkirchliche Bild- und Statuenbestand weitestgehend
erhalten worden. Lediglich in Fallen von »missbrauch und abgotterrei¢, die etwa
einer schwarzen Madonna unterstellt wurde, sollten Gegenstande entfernt
werden.'™ Dariiber hinaus regierte Pragmatik, bei der die meisten Kunstwerke
erst im 19. Jahrhundert in der Finanznot der Stadt verloren gingen.'® Drei Altire
in Sebald hat man im 16. Jahrhundert etwa vermutlich nur entfernt, weil sie die
Sicht auf den Pradikanten erschwerten; aber die Tafeln sollten ausdriicklich nicht
zerstort, sondern nur abgehangen werden.'* Ein eindriickliches Beispiel fiir den
lutherisch-humanistischen Historismus hat Corine Schleif ermittelt, den Umgang
mit dem hochst kunstvollen, eine Generation vor der Reformation von Adam
Kraft fertiggestellten Sakramentshaus in St. Lorenz, das mit der dahinter ste-
henden Theologie der Realprasenz ex usu inhaltlich eine No-go-Area fir die
Reformation war. Es wurde eben nicht demoliert oder gar abgerissen, sondern
bewusst und stolz erhalten. 1532 lobte der Humanist Helius Eobanus Hessus den
Eucharistieturm als asthetisches Kunstwerk, das es zu bewundern gelte, mit der
vielleicht irritierenden (aber immerhin poetisch deutbaren) Uberlegung, dass der
Schopfer selbst den Stein belebt habe.'” Ahnlich argumentierte man im oben
genannten Beispiel des Berner Miinsters, wo Gegenstande ihrer »zierd und
kunst« wegen erhalten werden sollten.'”® Und manchmal ist es schwierig, die
Motive klar zu identifizieren. War es der Respekt vor dem Kunstwerk, gab es also
aus histori(sti)sche oder asthetische Griinden, oder spielte auch eine Rolle, weil es
ihnen als sakraler Gegenstand wichtig war? Die Frage nun, wieweit sich derartige
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Historisierungstendenzen auch in nicht-christlichen Kulturen im Zusammen-
hang von hieroklastischen Praktiken finden, ist allerdings von der Forschung
noch kaum eroffnet worden.

Als eine Schwester des Historismus gilt schlieBlich die »Sakularisierung«. So
kann man vermuten, dass die Desakralisierung der Heiligendarstellung, die man
in Italien im 16. Jahrhundert etwa mit Michelangelo Caravaggio beginnen sehen
kann, eine Wurzel in der Bildkritik besitzt. Diese »Sakularisierung« hat sich aber
moglicherweise schon frither an anderen Orten in Europa, etwa in Antwerpen,
vollzogen, als die dortigen Kiinstler im (wieder) katholisch gewordenen Ant-
werpen neue Heiligenbilder schufen und in ihrer zuriickhaltenderen Darstellung
auf den Bildersturm reagierten.'” Sehr viel weiter greift der Kunsthistoriker
Horst Bredekamp mit seinen Siakularisierungsthesen aus, fiir den »der kollektive
Mord an Kiinstlern, weil sie Bilder erzeugt haben, [...] ein Novum« ist, weshalb er
die Zulassung der Bilderverehrung in Trient (gemeinsam mit dem Westfalischen
Frieden) einen »Grundpfeiler der Bild- sowie der Menschenrechtspolitik Euro-
pas« genannt hat.""° Eine dhnlich scharfe Position gegeniiber den Bilderstiirmern
hat der Germanist Albrecht Koschorke geduBert: Die bildkritische Theologie habe
die Unmittelbarkeit religioser Bilder zerstort, in dem Glauben, dass man mit
begriffsscharfen Formeln mehr erkennen konne als mit einem Bild. In medien-
verliebten Zeiten wie heute ldsst sich auch eine andere Position rechtfertigen:
Bilderfreie, vom Ikonoklasmus purifizierte Kirchen sind selten geworden, man
sollte sie schiitzen.

3. RELIGIONSKOMPARATIVE ["JBERLEGUNGEN

Im Vergleich mit Debatten zu dem Diskursfeld Hieroklasmus (und seinen Feldern
Ikonoklasmus oder Semioklasmus) im Christentum sind die Forschungen zu
nicht-christlichen Religionen, wie eingangs kurz erwahnt, sehr viel schwacher
ausgeprigt. Die folgenden Uberlegungen verstehen sich deshalb als Sondie-
rungen mit stark heuristischem Einschlag. Sie sind dartiiber hinaus durch nor-
mative Festlegungen beschrankt. Meine Fragen und die Selektion des Materials
sind entscheidend von okzidentalen Auseinandersetzungen gepragt, etwa von
dem schopfungstheologischen Antagonismus zwischen gottlicher und geschaf-
fener Welt oder dem binar oder gar antagonistisch verstandenen Verhdltnis
zwischen Schrift und Ritual, wobei letzteres nicht einfach ein christliches Thema
ist, aber entscheidend von protestantischen Debatten gepragt wurde. Aber die

199 JONCKHEERE, Antwerp Art after Iconoclasm, 269f.

110 7it. nach LUTTERBACH, Hubertus: Warum ist nicht jeder Charlie? Vom unterschiedlichen
Umgang mit Bildern bei Christen und Muslimen: Herder-Korrespondenz 69 H. 3 (2015),
129-132, 130.
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diskursgenealogischen Bedingungen der konfessionsgeschichtlich impragnier-
ten Religionswissenschaft sind nicht das Thema dieses Aufsatzes.

3.1. BUDDHISMUS IN JAPAN

Der Buddhismus diirfte in den ersten Jahrzehnten seiner Entstehung keine Bilder
und Statuen verwandt haben. Ob dies aus programmatischen oder praktischen
Griinden geschah, muss offenbleiben. Ikonogramme als Stellvertreter fiir den
Buddha, etwa das Rad der Lehre oder die Darstellung von FuBabdriicken, die nur
noch seine Spuren nach dem Eingehen ins Nirwana zeigen, lassen sich in beide
Richtungen deuten. Aber im Rahmen der Ausbreitung des Buddhismus entwi-
ckelte man eine intensive Darstellungstradition, die sowohl Malerei als auch
Skulpturen umfasste. Vermutlich in die Frithphase gehoren die berithmten
Statuen von Gandhara, die moglicherweise durch griechische Kiinstler, die im
Rahmen des Feldzugs Alexanders des GroBen nach Westasien kamen, initiiert,
zumindest aber gepragt wurden. Klar ist auch, dass sich mit der Ausdehnung des
Buddhismus in Zentralasien, in China und in Tibet, eine nicht mehr grundsatzlich
infrage gestellte Tradition der Verwendung von Bildern und sakralen Gegen-
stdnden entwickelt hat, die einen festen Platz in Ritualen erhielten.

In der Forschung hat in der Analyse dieser Entwicklung lange eine Position
dominiert, die ikonoklastische Traditionen im Buddhismus aus anderen als aus
pragmatischen Motiven, etwa okonomischen oder politischen Griinden, in Ab-
rede gestellt'"" oder Bildern im wesentlichen einen didaktischen Wert zuge-
schrieben hat.''” Eine Zerstorung der sakralen Dimension eines Bildes oder
Gegenstandes hitte es dann nicht gegeben. Dahinter stehen philosophische
Wahrnehmungen im Westen, denen zufolge im Buddhismus jede wahre Er-
kenntnis nur den Scheincharakter der Wirklichkeit aufdecke,''®> wodurch die
sakrale Dimension eines Gegenstandes immer nur langst durchschaute Zu-
schreibung und ein Ikonoklasmus damit tiberfliissig sei. Doch diese Interpreta-
tion ist in den letzten Jahren kassiert worden. Fabio Rambelli und Eric Reinders
haben den Zen-Buddhismus in Japan, ein Traditionsstrang des Mahayana-Bud-
dhismus, untersucht.''* Sie konnten nachweisen, dass die These eines nicht
gegen sakrale Dimensionen gerichteten Ikonoklasmus schon von seinem Aus-
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gangspunkt her unangemessen ist. Das im 19. Jahrhundert gepragte Bild von
Zen-Monchen vor weier Wand, die in Abstinenz von Ritualen nach sinnlich-
keitsfreier Erkenntnis suchen (und deshalb keine sakralen Gegenstande beno-
tigen), ist in mehrfacher Hinsicht nicht reprasentativ: Der Zen ist selbst innerhalb
des japanischen Buddhismus nur eine kleine Tradition, und tiberhaupt ist Me-
ditation in allen buddhistischen Kulturen minoritar.'"®

Eine noch weitergehende Infragestellung wird momentan hinsichtlich des
Theravada-Buddhismus diskutiert, der seit der englischen Buddhismus-Rezep-
tion auf der Grundlage von Texten aus Sri Lanka im frithen 19. Jahrhundert als
der Vertreter einer friihen, reinen, von »magischen« Praktiken weitgehend freien
Tradition galt. Wenn es sich bestétigt, dass es sich hierbei nicht um den »Ur-
sprung«, sondern vielmehr um eine Reform von Praktiken handelt, die spéter
Mahayana genannt wurden, wiirde ein weiterer Pfeiler eines von gegenstandli-
cher Sakralitdt freien, »urspriinglichen« Buddhismus wegbrechen. Klar ist je-
denfalls, dass die Verabsolutierung von religioser Erfahrung und von Meditation
als Zentrum eines magiefreien Buddhismus eines der groBen Missverstandnisse
der westlichen Buddhismus-Rezeption ist. Vielmehr arbeiten praktisch alle
buddhistische Traditionen mit Bildern und sakralen Gegenstanden, und zwar als
zentrale Dimension ritueller Praxis.

Angesichts dieses Befundes nimmt es nicht Wunder, dass man mit der
Wahrnehmung ritueller Praxis auch auf Ritualkritik im weitesten Sinne trifft. Fir
Japan konnen Rambelli und Reinders etwa nachweisen, dass im 12. Jahrhundert
bei der Zerstorung von Residenzen oft auch ganze Tempel zerstort wurden oder
dass der als Meister verehrte Monch Rennyo (1415-1499), Vertreter der Linie des
Reinen Landes, Skulpturen verbrennen lieB, die der Verehrung oder Anbetung
(»worship«) dienten.''® Ahnliches ldsst sich in den innerbuddhistischen Aus-
einandersetzungen seitens der Nichiren-Schule im 13. Jahrhundert beobach-
ten.'"” Die Monche auf dem Berg Hiei wiederum verunreinigten und zerstérten
1260 ihre eigenen Schreine aus Protest, weil man dem rivalisierenden Kloster
Onjoji eine Moglichkeit zur Ordination von Ménchen gegeben hatte.''® Andere
interne Konflikte, etwa die Nichtanerkennung von Monchs-Linien, konnten
ebenfalls zu Angriffen auf Bilder filhren, ebenso innerbuddhistische Feind-
schaften, die 6konomische oder politische Machtkonstellationen betrafen, etwa
bei der Kooperation eines Klosters mit einem oppositionellen Herrscher. Iko-
noklasmen finden sich auch in interreligiosen Auseinandersetzungen, wobei
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mein Beispiel aus einer anderen Region und einer anderen Zeit stammt. Tibeti-
sche Buddhisten errichteten im 16. Jahrhundert bei der Eroberung der Mongolei
Scheiterhaufen, auf denen sie schamanische Ritualgegenstdnde verbrannten.
Aber gleichzeitig honorierten sie es, wenn solche Gegenstande in buddhistisch
interpretierten Praktiken verwandt oder wenn Gottheiten oder Wesen aus einer
schamanischen Tradition in den buddhistischen Pantheon integriert wurden.'"’

In komparativer Perspektive sind die Begriindungen relevant, die Rambelli
und Reinders fiir Japan ausmachen: »Whenever the temple was destroyed, its
status as a sacred site and the legitimacy and morality of its clergy were que-
stioned, sometimes openly.« Aber dabei ging es nicht um eine hieroklastische
Fundamentalkritik, sondern um Reform, um die Wiederherstellung eines be-
reinigten sakralen Zustandes. »The destroyers claimed to re-establish social-
cosmic order to protect the state and the people by purifying the Buddhist in-
stitutions of their evils«.'?’ Letztlich stellte man nicht Sakralitit an sich infrage,
sondern die Legitimitét, ein heiliger Ort zu sein, verbunden mit der Kritik an dem
moralischen Verhalten von Monchen. Wenn das zutrifft, ware es um eine ak-
zeptable Form sakraler Praxis, um deren Reform gegangen.

Einige Unterschiede gegeniiber der okzidentalen Tradition bei gleichzeitig
strukturellen Gemeinsamkeiten macht die Bildpolitik des katholischen Chris-
tentums sichtbar, das im 16. Jahrhundert in Japan FuB fasste und zeitweilig
hochst attraktiv und erfolgreich war. Die Jesuiten zerstorten Tempel, wandelten
sie in Kirchen um oder verbrannten »Idole« - Akte, die, so Rambelli und Reinders,
mit einem solchen weltanschaulichen Hintergrund ohne Vorbild in Japan ge-
wesen seien.'”! Bezeichnend ist auch die Tatsache, dass es Konvertiten zum
Christentum waren, die ikonoklastische Praktiken intensivierten.'?* Erst in Re-
aktion darauf kam es dann auch zu antichristlichen Ikonoklasmen, bei denen
etwa christliche Bilicher oder Gebaude zerstort wurden, allerdings nie ein sym-
bolisches Objekt wie ein Kruzifix'* (das man allenfalls nutzte, um Christen zum
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Abschworen von ihrer Religion zu zwingen, indem sie darauf treten mussten).
Ahnliche Entwicklungen lassen sich auch fiir China beobachten, wo der Einfluss
der christlich inspirierten, vor allem protestantischen Theologie bis ins frithe
20. Jahrhundert hieroklastische Aktionen inspirierte.'?*

Diese Perspektive bestatigt Pamela Winfield, die sich mit zwei japanischen
Monchen beschiftigt hat, die nach China gewandert waren, um ihr buddhisti-
sches Wissen zu vertiefen.'?® Der erste, Kukai (774-835), gilt als Griinder des
Shingon-Buddhismus, in dem tantrische, »magische« Techniken zur Erreichung
der Buddhaschaft angewandt wurden. Kukai sei aus China mit vielen Gegen-
standen, etwa Mandalas und Bildern der Patriarchen, zuriickgekehrt. Der zweite,
Dogen, den man als Griinder des Zen-Buddhismus und der gegenstandsfreien
Meditation betrachtet, wanderte ein halbes Jahrtausend spéater, im 12. Jahrhun-
dert, nach China. Er hingegen sei, so will es die Tradition, ohne reale Gegenstande
und nur mit dem Hinweis der Erkenntnis der Leere nach Japan zurlickgekehrt.
Die beiden Monche stiinden dann idealtypisch fiir kontradiktorische Wege zur
Erkenntnis: ritualorientiert und magieoffen der eine, auf reine Erkenntnis kon-
zentriert und strukturell ikonoklastisch der andere. Aber diese Perspektive be-
reitet aus zwei Griinden Probleme. Zum einen war die Rezeption von Dogen in
Japan iiber Jahrhunderte sehr schwach und verstarkte sich erst durch das In-
teresse von Europdern an der gegenstandslosen Meditation. Dabei spielte Dai-
setsu Teitaro Suzuki (1870-1966), Monch in der Tradition des Rinsai-Zen,
Theosoph und Professor fiir buddhistische Philosophie in Japan, der lange in
Amerika und Europa gewesen war, eine wichtige Rolle. Er stand fiir ein pro-
testantisch eingefarbtes Interesse am Buddhismus, in dem Ritualismus als eine
unphilosophische, magieverdachtige, tendenziell katholische Haltung abgelehnt
wurde. Dogen ist also alles andere als reprasentativ und wurde erst im
19. Jahrhundert zu einer Schliisselfigur des japanischen Buddhismus aufgebaut.
Zum anderen 10st sich die kategoriale Entgegensetzung von Kukai und Dogen bei
genauerem Hinsehen in relative Differenzen auf. Beide akzeptierten, wie Win-
field nachweist, sowohl bildlose als auch materialbezogene Techniken, setzten
aber unterschiedliche Schwerpunkte und Prioritaten. Gegenstandsbezogene und
gegenstandslose Meditation waren bei beiden keine absoluten Ideale, sondern
wurden situationsbezogen angewandt. Es gab bei Kukai keine dogmatische
Verabsolutierung von materialer Praxis, bei Dogen keine Verabsolutierung der
Kritik daran. Bei Kukai wissen wir tiber den philosophischen Hintergrund, der
diese Position begriindete, genauer Bescheid. Er unterschied wahrnehmungsfa-
hige und nicht-wahrnehmungsfahige Wesen, »sentient beings and non-sentient

124 RAMBELLI / REINDERS, Buddhism and Iconoclasm in East Asia, 113-119.
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entities«, nicht mehr kategorial, »because both are parts of the body of the Buddha
Dainishig.

»Thus, mind and matter are not essentially different. In other words, material
substance, being the stuff of which the body of the Buddha is made, is not essentially
different from animate, sentient matter.«'?

Dies aber gelte nicht nur fiir Kukai, sondern fiir den japanischen Buddhismus
iiberhaupt. Bilder und Objekte seien im Allgemeinen nicht als Repradsentationen,
sondern als lebende Verkdrperungen von Gottheiten verstanden worden.'” Eine
Offenheit fiir die Deutung von Bildern als lebendige und insofern handlungsfa-
hige Wesen diirfte nicht nur im Hintergrund von Kukai und Dogen gestanden
haben, sondern fiir weite Teile des japanischen Buddhismus gelten.'?®

Diese Position hat betrdchtliche Konsequenzen fiir das Verstindnis des
Verhéltnisses von Text und sakralen Ritualen. Texte sind im japanischen Bud-
dhismus (wie in anderen buddhistischen Traditionen auch) nicht auf ein zwei-
poliges Verhiltnis von signifiant und signifié zu reduzieren, so Rambelli.'”’
Buddhistische Texte haben nicht einfach eine Bedeutung im Sinne des signifié,
sondern besitzen unterschiedliche Dimensionen; Rambelli unterscheidet deren
drei: Die performative Nutzung, bei der Texte ihren Wert durch eine praktische
Nutzung erhalten; die Materialitit, die Texte zu heiligen Objekten macht, wo-
durch sie wie Reliquien, Ikonen oder ein Talisman benutzt werden konnen;
schlieBlich der 6konomische Wert im Sinn eines geldwerten Preises, der zugleich
ihren Wert als symbolisches Kapital bestimmt. Dies aber bedeutet, dass viele
Zuordnungen von Text und Ritual, die im Christentum gangig sind, im Zen-
Buddhismus nicht funktionieren. Zumindest zwei Griinde sind dafiir einschlagig:
Eine Uberordnung des Textes gegeniiber dem Ritual, wie sie ein protestantisches
Sola-gratia-Prinzip impliziert, existiert nicht, es besteht die Option, das Ritual fir
wichtiger zu halten als den Text; ebensowenig gibt es die kategoriale Unter-
scheidung beider Dimensionen, die eine scharfe Trennung zwischen Text und
Ritual erst moglich macht.

Auf den Punkt gebracht: Es gab im Gegensatz zur frithneuzeitlichen okzi-
dentalen Ikonoklasmus-Debatte (und ndher an Positionen des antiken und mit-
telalterlichen Christentums) keine grundsétzliche Kritik an der Verwendung
sakraler und materialer Objekte, weil identitatsphilosophische (mit einem Ter-
minus der neuzeitlichen europdischen Philosophie-Tradition: pan[en]theistische)
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Konzepte die Vorstellung einer sakralen Materialitdat moglich machten. Deshalb
ging es vielmehr ging es um die Frage, ob sakrale Gegenstande im »richtigenc
Sinn verwandt wurden. Eine grundsatzliche »Angst« vor einem handelnden
Bildwerk oder ein Aquivalent zur Fundamentalkritik an der Magie lésst sich in
diesen Kontexten nicht beobachten. Nochmals anders gesagt: Wenn es Probleme
gab, dann mit dem Signifikanten, nicht mit dem Signifikat.

3.2. IsLAam

Eine andere historische Ausgangslage als beim Buddhismus ergibt sich hin-
sichtlich des Islam, insofern dessen Entstehung eng mit der Geschichte von Ju-
dentum und Christentum verkniipft ist. Der Umgang mit Bildern wurde vor al-
lem, aber nicht nur in den formativen ersten Jahrzehnten, als Koran und Hadithe,
die Erzdhlungen iiber Mohammeds Leben, niedergeschrieben respektive kano-
nisiert wurden, von Juden und Christen mitgepragt.

3.2.1. Bildkritik

Im Koran finden sich mehrere einschlagige Stellen gegen die Verehrung von
Idolen. So wird die Verehrung der Gottinnen al-Lat, al-Ussa und Manat untersagt
(053,19-20), wobei allerdings nicht von Bildwerken die Rede ist. Deutlicher sind
Verse in der Sure 21 tiber das Handeln Abrahams:

»(Damals) als er zu seinem Vater und den Leuten sagte: yWas sind das fiir Bildwerke,
denen ihr euch (in einem Kult) hingebt?« 53 Sie sagten: yWir haben (schon) unsere
Viter dabei vorgefunden, dass sie ihnen dienten.« 54 Er sagte: )Dann waret ihr und
eure Vater offensichtlich im Irrtum.( 55 Sie sagten: »Bringst Du uns die Wahrheit oder
willst Du Scherz (mit uns) treiben (wortlich oder bist Du von einer von denen, die
spielen)?« 56 Er sagte: Nein (mir ist es bitterer Ernst)! Euer Herr ist der Herr von
Himmel und Erde, die er (beide) geschaffen hat. Das bezeuge ich euch (in aller Form).
57 Und ich werde, bei Gott, eure Gotzen {iberlisten, nachdem ihr den Riicken gekehrt
(und mich mit ihnen alleingelassen) habt.c 58 Und er schlug sie in Stiicke, ausge-
nommen einen (Gotzen), der ihnen (ebenfalls) gehorte, und der (besonders) grof
war.« (Q 21,52-58; Ubersetzung Rudi Paret)

Diese Stelle gehort in einen Kranz koranischer Erzahlungen von Abraham, der als
Prophet gilt und dem der Erhalt und die Reinigung des Kultheiligtums in Mekka
auf seine Bitte an Gott zugeschrieben wird (Q 14,35; Q 2,124-131). Bezeich-
nenderweise scheint Mohammed in der genannten Stelle aus Sure 21 die Existenz
und die Wirkmachtigkeit von »Gotzeng, die in Statuen verehrt werden, voraus-
zusetzen (V. 57). Aber die Textstelle bleibt auf eine kontextuell bestimmte Praxis
bezogen, sie argumentiert nicht dogmatisch gegen Bilder, es gibt kein prinzipi-
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elles Bilderverbot wie in Exodus 20,4."* Allerdings fehlen im Koran auch solche
narrativen Texte, wie sie die jiidische und die christliche Bibel kennen und die
innerkoranische AnstoBe zu intensiverer bildlicher Darstellung gegeben haben
konnten.'!

Deutlich scharfer als im Koran fielen die Urteile in den Hadithen aus. Zum
einen erscheinen dort Bilder als unrein.'* Zum anderen galt die Produktion von
Bildern als Eingriff in Gottes ureigenstes schipferisches Handeln,'** was das
zentrale Theologumenon des Islam, das Monotheismusgebot, verletzt hitte.'**
Auch die Verbote, lebende Wesen zu kopieren, wenn sie eine Seele (ruh) haben,
oder Reprisentationen herzustellen, die Schatten werfen,'* gehérten in diesen
Kontext; zudem diirfte die Angst vor magischen Kraften von Bildern, wie sie
schon die oben genannte Koranstelle impliziert (Q 21,57), die islamische Tra-
dition begleitet haben."*® Allerdings haben derartige Verdikte die bildkritische
Positionierung des Islam nicht einlinig bestimmt, da die spateren Interpreta-
tionen der Hadithe Spielriume einer positiveren Deutung zulieBen.'®” Diese
Ambivalenzen sind der Hintergrund fiir mehrdeutiges Verhaltnis zu Bildern
gerade in den allerersten Jahrzehnten des Islam. So wird in den Hadithen be-
richtet, dass Mohammed Malereien aus der Kaaba habe entfernen lassen, explizit
ist beispielsweise die Rede davon, dass man die Darstellung Abrahams ausge-
wischt habe, wohingegen die Bilder von Jesus und seiner Mutter erhalten ge-
blieben seien.'® Ahnliches gilt fiir imaginative Bilder. Die Vorstellung der
Gottebenbildlichkeit bereitete keine grundsatzlichen Probleme, sie findet sich
dreimal in den Hadithen, wurde aber durch eine metaphorische Interpretation
entschérft.'*

Aus diesen bildkritischen Stellen ergebe sich fiir ein Gesamtpanorama is-
lamischer Kunst primar, so Oleg Grabar, der »liberwéltigende Eindruck [...], dass
Darstellungen von Lebewesen in dieser Kunst fehlen,'* insbesondere, wenn
man sich auf die religiose Kunst konzentriert und die tiberschaubare Anzahl von
Zeugnissen aus Palastanlagen hintanstellt. Gleichwohl hat der Islam in unter-
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schiedlichen Regionen, Zeiten und Denominationen in der Theorie und vor allem
in der Praxis Umgangsformen mit Bildern entwickelt. So materialisierten men-
tale Bilder von Mohammed in Texten sowie in Zeichnungen und Malereien, etwa
in Persien, wo die Schia ohnehin bildfreundlicher war,'*' ohne allerdings eine
intensive Portraittradition zu entwickeln.'** Noch sehr viel seltener und wohl nur
in der islamischen Friihgeschichte lassen sich skulpturale Darstellungen nach-
weisen.'*?

Angesichts derartiger Befunde greift die verbreitete Vorstellung, der Islam
sei eine fundamental bilderfeindliche Religion, die sich insbesondere angesichts
fehlender Bilder und Statuen in Moscheen und des dominierenden ornamentalen
Schmucks festgesetzt hat, in dieser Zuspitzung zu kurz. Oleg Grabar hat deshalb
terminologisch vorgeschlagen, den Islam als anikonisch, nicht aber als ikonok-
lastisch zu begreifen.'** Diese Hegemonie der Anikonik ist nun das Ergebnis
einer Geschichte, in der das Zusammentreffen mit dem Christentum eine
wichtige, vielleicht sogar die entscheidende Rolle spielte. Dabei kommt man in
den Bereich islamischer Rezeptionsprozesse jidischer und christlicher Vorstel-
lungen, von biblischen Schriften, christlichen Liturgien und Bekenntnistexten,
die zu einem zentralen Punkt der gegenwartigen Erforschung des friihen Islam
geworden sind.'*

Von betrachtlicher Bedeutung sind unterstellte Wechselwirkungen zwischen
byzantinischem Christentum und Islam, die hinsichtlich eines islamischen
Einflusses auf den byzantinischen Bildersturm oder einer Pragung des islami-
schen Anikonismus durch die byzantinischen Ikonoklasten diskutiert werden.
Damit gerdat man in die komplexe Geschichte des byzantinischen Bildersturms,
dessen Verlauf in der jiingeren Forschung tiefgreifenden Revisionen unterzogen
wurde. Leslie Brubaker (spater zusammen mit John Haldon) hat bestritten, dass
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es unter Kaiser Leo III. (reg. 717-741) einen Bildersturm zumindest in der
Scharfe gegeben habe, wie ihn die dltere Forschung unter Berufung auf proble-
matische byzantinische Quellen postulierte.'*® Ein imperiales Edikt zum Ikono-
klasmus lasst sich jedenfalls nicht nachweisen. Es gibt zwar Bildprogramme, in
denen Figuren durch Ornamente oder Pflanzen ersetzt wurden, aber ein fla-
chendeckender Ikonoklasmus folgt daraus nicht; man hat eher mit einer Art
parallellaufender Bildreform zu rechnen.'” Ein dhnlicher Befund bietet sich bei
seinem Sohn Konstantin V. (reg. 741-775). In seine Amtszeit fallen zwar be-
riithmte Bildprogramme, in denen etwa die Christusfigur in Absiden durch ein
Kreuz ersetzt wurde, aber auch hier kann von einem imperialen Ikonoklasmus
keine Rede sein. Erst unter Leo V. (reg. 813-820) und unter seinen beiden
Nachfolgern kam es zu einem kaiserlich unterstiitzten Ikonoklasmus, aber auch
hier muss man im Detail genauer hinschauen: Was passierte an welchen Orten im
byzantinischen Reich? Was geschah auBerhalb der kaiserlichen Machtsphare? In
welchem AusmaB wurden notwendige Reparaturen genutzt, um neue Bildpro-
gramme zu etablieren?'*® Von einem radikalen, flichendeckenden und mit aller
Macht durchgesetzten Programm der Bildzerstorung kam vermutlich auch hier
keine Rede sein. Mit der Herrschaft von Kaiser Michael I11. (reg. 842-867) endete
diese Phase.

Interferenzen zwischen Christentum und Islam hinsichtlich einer bildkriti-
schen Theologie wurden aufgrund der zeitlichen Koinzidenz von islamischem
Bilderverbot und dem Bilderstreit in Byzanz fiir das frithe 8. Jahrhundert pos-
tuliert. Auf islamischer Seite spielten dabei die MaBnahmen des Umayadenka-
lifen Yazid ibn Abd al-Malik (Yazid II.) eine Rolle, der im Jahr 721 oder 722 (102/
103 H) die Zerstorung von Bildern in christlichen Kirchen angeordnet habe.
Allerdings ist die historische Zuverlassigkeit dieser Information umstritten: Oleg
Grabar hatte das Edikt als ein »very suspicious document« betrachtet,'*’ Alex-
ander Alexandrovich Vasiliev immerhin seine Existenz als gesichert angenom-
men.'>® Wenn man letzteres tut, diirfte es allerdings weniger eine ikonoklastische
Intention besessen, sondern sich allgemein gegen Christen gerichtet haben.'!
Daraus wurde traditionell die Vermutung abgeleitet, dass die byzantinische

146 Bahnbrechend BRUBAKER, Leslie: Inventing Byzantine Iconoclasm, London 2012.

BRUBAKER, Inventing Byzantine, 156-247.

BRUBAKER, Inventing Byzantine, 366-452.

GRABAR, Oleg: From the Icon to Aniconism. Islam and the Image: Museum International
55, H. 2 (2003), 46-53; DERs., Islam and Iconoclasm, 45.

VasiLIEv, Alexander Alexandrovich: The Iconoclastic Edict of the Caliph Yazid II. A.D.
721: Dumbarton Oaks Papers 9-10 (1956), 23-47.

GRABAR, Die Entstehung, 92.

147

148

149

150

151



HIEROKLASMUS - DIE OKZIDENTALE REFORMATION IN RELIGIONSVERGLEICHENDER PERSPEKTIVE 209

Bilderfeindlichkeit durch den Islam ausgeldst worden sei.'*> Wenn sich jedoch ein
kaiserlicher Ikonoklasmus unter Leo III. nicht halten lasst und das Edikt von
Yazid nicht auf allzu sicheren FiiBen steht, verliert die These bildkritischer
christlich-islamischer Wechselwirkungen in diesem Zeitraum massiv an ihre
Plausibilitat. Der Ikonoklasmus unter den Kaisern seit Leo V. hingegen ist
letztlich zu spat, um grundlegende Wechselwirkungen wahrscheinlich zu ma-
chen.

Allerdings kann man davon ausgehen, dass im Rahmen der verschiedenen
bildkritischen Politiken viele Ikonophile das byzantinische Reich nach Italien
oder in das islamische Herrschaftsgebiet verlieBen, wo einige von ihnen wohl
zum Islam konvertierten.'*® Einer von ihnen, Ibn Kullab (gest. ca. 855), habe gar
den Begriff eikon (Bild) als »rasm¢ (Terminus technicus fiir den nichtvokali-
sierten Konsonantentext) ins Arabische iibertragen und damit den Koran be-
nannt.'>* Diese hohe Prisenz christlicher Bilderverehrer im Islam konnte im-
merhin ein Faktor gewesen sein, der die vorhandene islamische Bilderkritik
verscharfend beeinflusst habe. Das aber wiirde die Umkehrung derjenigen tra-
ditionellen Perspektive bedeuten, wonach die christliche Bilderkritik ihre Wur-
zeln im Islam besitze. Dann wére die islamische Bildkritik auch nicht gegen
Polytheisten, sondern gegen die monotheistische christliche Konkurrenz im ei-
genen Land entstanden.'”® Fiir Byzanz wiirde eine Folgerung lauten, dass die
Bilderverehrung nicht der Grund fiir den Ikonoklasmus, sondern dessen Folge
ware.

In der langen Auseinandersetzung um die Zuldssigkeit von Bildern bezie-
hungsweise die Art und Weise ihrer Akzeptanz ist dariiber hinaus bei genauerem
Hinsehen eine selten diskutierte Ambivalenz des Islam gegeniiber Bildern in-
tegriert. Christen besaBen im Rahmen des islamischen Religionsrechtes als
»Schriftbesitzer« den Status einer geschiitzten Minderheit, die Anteil an der
wahren Offenbarung besafBen, sie aber nicht treu bewahrt hatten. Diese Religi-
onstheologie gab Christen ein Existenzrecht in islamischen Gesellschaften,
wenngleich als Mitglieder zweiter Klasse. Der hier entscheidende Punkt liegt in
ihrem Recht, auch Bilder und sakrale Praktiken und Rdume beizubehalten, so-
lange sie damit nicht an die Offentlichkeit traten. Das Prozessionsverbot oder das
(nicht immer konsequent durchgesetzte) Verbot von Kreuzen auf Kirchen do-
kumentierten diese Einschrankung von Rechten bei gleichzeitigen Freirdaumen
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im nicht-6ffentlichen Bereich.'*® Gleichwohl gab es einen Druck der hegemo-
nialen islamischen Theologie auf Veranderungen der christlichen Theologien,
auch im Bildbereich; die Eliminierung von Figuren, die magisch oder poly-
theistisch interpretiert werden konnten, in den Mosaiken christlicher Kirchen ist
dafiir ein Indiz"” (wenngleich es auch Belege fiir den Riickgang figuraler Dar-
stellungen in christlichen Kirchen im islamischen Herrschaftsbereich vor dem
byzantinischen Ikonoklasmus gibt'>®). Polytheistische Religionen, Vereinigun-
gen von »Gotzenverehrern« hingegen besaBen dieses Recht nicht, deren Bilder
und Statuen mussten zerstort werden (wie es mit den Buddhafiguren von
Bamiyan noch 2008 geschah). Dies bedeutet, dass es in der muslimischen
Theologie Optionen der Anerkennung von Bilderverehrung zumindest fiir mo-
notheistische Religionen gibt, wenngleich sie mit dem Stigma der Distanz von der
»wahren« Offenbarung versehen ist.

Wenn man versucht, aus diesem Puzzle von Informationen ein leidlich
konsistentes Bild zur Genese des islamischen Anikonismus zu zeichnen, hat ein
Angebot von Oleg Grabar viel Zustimmung der Forschung zur islamischen
Kunstgeschichte gefunden, das auch mit den neueren Forschungen zur christ-
lichen und islamischen Auseinandersetzungen um das Bild kompatibel ist. Er
verweist darauf, dass man einerseits die byzantinische Kunst mit Bewunderung
wahrnahm und deshalb beispielsweise Architekten und Mosaizisten aus Byzanz
fiir sich arbeiten lieB."” Zugleich aber musste man sich kritisch gegeniiber den
Inhalten positionieren, nicht nur aus theologischen, sondern vermutlich mehr
noch aus Griinden kultureller Identitat. So spricht manches dafiir, dass in der
Omajadenmoschee in Damaskus die Figuren aus den byzantinischen Vorbildern
durch Bidume ersetzt wurden;'® ein anderes Beispiel sind die Miinzprigungen
Abd al-Maliks (reg. 685-705 [64-86 H]), der die Figuren auf byzantinischen und
sassanidischen Miinzen unter Beibehaltung des Bildaufbaus durch anikonische
Darstellungen austauschen lieB.'*! Dies diirfte bedeuten, dass die Verschérfung
der koranischen Bildkritik zum Ikonoklasmus nicht nur oder weniger einer in-
neren Dynamik einer islamischen Bildkritik geschuldet war, sondern zur Iden-
titatsbildung des Islam gehorte: Bilder als Medium waren durch Christen besetzt,
und zwar in hochster Qualitat. Hier hatte man auf absehbare Zeit nur offen-
sichtlich abhdngige und zweitklassige Kunst produzieren konnen. Angesichts
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der letztlich doch groBen theologischen Nahe zum Christentum, etwa im Mo-
notheismus, ware die Genese der islamischen Bildkritik auch ein Produkt der
Distanzbildung in einem Feld, wo man leicht ein eigenes Profil schaffen konn-
te.'”? Eine hieroklastische Grundausrichtung des Islam ldsst sich daraus nicht
ableiten.

3.2.2. Sakralitit

Die gleichwohl vorhandenen Elemente bildkritischer oder gar ikonoklastischer
Theologie und Praxis einschlieBlich ihrer Kritik an weltimmanenter Sakralitat
waren im Islam Konjunkturen ausgesetzt und immer wieder revitalisierbar. Ein
Beispiel dafiir sind die Wahabiten, die den Vorstellungen von Abd al-Wahab
(1702/3-1792 [1114/5-1207 H]) folgten, der sich als Reformator des Islam
verstand und dessen Anhanger zwischen 1804 und 1806 weite Teile der Ara-
bischen Halbinsel eroberten, darunter auch Mekka und Medina. Zu Abd al-Wa-
habs Theologie gehorte auch eine Kritik am etablierten Umgang mit materialer
Sakralitat, die seine Nachfolger in die Praxis umsetzen.

Damit kommt man an einen Punkt, der in der Regel nicht in einem unmit-
telbaren Bezug zur bildkritischen islamischen Theologie mit ihrer impliziten
Sakralkritik behandelt wird: Sakralitat im Rahmen der islamischen Frommig-
keitspraxis. Diese ist im Islam ein weites Feld, das von der apotropaischen
Nutzung des Koran iiber Beschworungstechniken nichtislamischer Herkunft bis
zur (geomantisch interpretierbaren) Ausrichtung des Gebetes nach Mekka (Q
2,142-145) und zur naturkundlichen Magie reicht und in der Reflexion von
Theologen zumindest in groBen Teilen immer ein umstrittenes Feld war.'®®

In einem Bereich war sie allerdings im Prinzip immer anerkannt und offen
praktiziert, bei der Hadsch, der Pilgerfahrt nach Mekka. Diese alljahrliche
Wallfahrt ist ein groBes Ereignis mit sehr unterschiedlichen Aspekten und In-
terpretationen. Man kann sie als soziales Ereignis deuten, dessen Funktion von
touristischen Interessen bis zur Affirmierung oder Schaffung einer muslimischen
Identitat fiir die Teilnehmer reichen kann. Doch es gibt doch sehr viel weiter-
gehende theologische Reflexionen, in denen die Wallfahrt als Versetzung der
Pilger in eine Art Urzustand gedeutet wird,'** der den Neubeginn des Lebens
ermogliche. Die Hadsch hat sich jedenfalls einer radikalen Desakralisierung
entzogen und beinhaltet Elemente, die sich als Prasenz weltimmanenter Sakra-
litdt deuten lassen. Schon die Schaffung einer sakralen Zone, die sichtbar wird,
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indem bis heute Autobahnschilder in Saudi-Arabien die »Unglaubigen« darauf
hinweisen, dass das Betreten von Mekka und Medina nur Muslimen gestattet ist
und alle anderen eine Abzweigung zu nehmen haben, dokumentiert, dass sich
hier unter Berufung auf den Koran (Q 2,115) Vorstellungen einer Scheidung von
Profanitit und Heiligkeit etabliert haben. Bis heute sind diese Stadte »harame
(verboten, heilig, auch: verflucht). Die Kaaba gilt als al-majid al-haram (Q. 17,1;
8,34; 2,144 u.0.), als heilige »Moscheeq, Paret libersetzt mit »heilige Kultstatte.
Der zentrale religiose Teil dieser Wallfahrt nach Mekka beginnt, indem der Pilger
in einen sakralen Status (ihram) eintritt und umfasst Praktiken, die an ein in-
teraktives Handeln mit Damonen oder Heiligen erinnern, etwa die (symbolische)
Steinigung des Teufels. Das Herzstlick bildet die Beriihrung des schwarzen Steins
in der Kaaba im Rahmen einer siebenmaligen Umrundung gegen den Uhrzei-
gersinn. Dabei kann man den schwarzen Stein kiissen, die Hand auf ihn legen
oder nur auf ihn verweisen. Die dabei mogliche naheliegende Interpretation als
magisches Handeln hat offenbar sehr friih Bedenken hervorrufen. Dem dritten
Fiihrer der muslimischen Gemeinde, Omar, wird ein markanter Vorbehalt zu-
geschrieben. Er habe hinsichtlich des schwarzen Steins gesagt, er wisse, dass es
nur ein Stein sei, der nichts Gutes oder Schlechtes bewirken konne. Wenn er nicht
gesehen hitte, dass Mohammed ihn einst kiisste, hitte er ihn nicht gekiisst.'®
Was Mohammed wirklich getan hat und wie weit hinter solchen Berichten spatere
Interessen stecken, ist angesichts der schwierigen und momentan sehr um-
strittenen Datierung und Deutung der Hadithe schwer zu sagen. De facto aber hat
sich eine Wallfahrtspraxis etabliert, in der sakrale Elemente konstitutiv sind.

Zu Mekka und Medina als heiligen Orten gehort auch die Verehrung von
Menschen insbesondere aus dem Umfeld Mohammeds. Sie wurden in Grabern
beigesetzt, die im Laufe der Zeit mit kostbaren Architekturen versehen wurden.
An diesen Vererhrungsorten hat sich immer wieder theologische Kritik festge-
macht, namentlich seitdem die Wahabiten die Macht innehaben. Nach der Er-
oberung von Mekka und Medina zerstorten sie die Kuppeln tiber den Schreinen
von Mitgliedern der Familie Mohammeds, wobei diejenige tiber dem Grab von
Mohammed nur verschont blieb, weil einige Aktivisten bei dieser Arbeit von der
Kuppel zu Tode stiirzten.'*® 1925 folgte die Zerstorung der Friedhofe Mekkas und
Medinas, wo unter anderem die Frauen und die Begleiter Mohammeds begraben
waren. Seit den 1970er Jahren nimmt der Abbruch historischer Bauten, denen
man nachsagt, dass sie schon zu Lebzeiten Mohammeds existiert hatten, in
beiden Stadten zu. Seitdem wurde etwa das Wohnhaus von Mohammeds Frau und
Gonnerin Khadischa zugunsten eines Toilettenbaus abgerissen, an der Stelle des
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Geburtshauses von Mohammed errichtete man eine Bibliothek, die Niederlegung
von Mohammeds Grab steht als Forderung im Raum.

Aber auch auBerhalb des sakralen Raumes von Mekka und Medina finden
sich vergleichbare Vorbehalte, beispielsweise gegeniiber den Sufis, die die Graber
ihrer Meister (Scheich, Murschid, Marabout) zu Orten ihrer Verehrung machten.
Weil man hierin eine Konkurrenz zur monotheistischen Verehrung Gottes sah,
hat die Zerstorung dieser Statten insbesondere im sunnitischen Islam eine lange
Tradition. Schon in Hadithen wird Mohammed die AuBerung zugeschrieben, dass
man die Sitte der Christen, Graber ihrer Propheten zu pflegen, verurteile und im
»Land der Araber¢ beide Religionen nicht koexistieren konnten.'” Bis heute
finden solche Zerstorungen von Sufi-Heiligtimern immer wieder statt, wie etwa
2012 durch deren Planierung in Mali.

Derartige Praktiken sind exemplarische Beispiele fiir die ambivalente Rolle,
die der Umgang mit Sakralitdt im Islam spielen kann. Eine tief verwurzelte
bildkritische Tradition trifft auf eine ebenso tief verwurzelte und teilweise, wie in
den Riten des Hadsch, offiziell akzeptierte sakrale Praxis. Beide Perspektiven
konnen sich auf Positionen der Anfangszeit berufen und sich so legitimieren und
auch neutralisieren. Aber in einer historisch-kritischen Perspektive ist diese
Anfangszeit zugleich die Periode, in der, wie exemplarisch am Bilderstreit
deutlich wurde, man nicht auf festliegenden Fundamenten baute, sondern die
Grundpositionen erst aushandeln musste.

4. PROTESTANTISMUS IM RAHMEN DER ALLGEMEINEN
RELIGIONSGESCHICHTE. THESEN

Hieroklasmus, also die Zerstorung eines heiligen Gegenstandes oder seines
heiligen Anteils, ist kein Spezifikum des protestantischen Christentums, sondern
findet sich auch in anderen Religionen, hier skizziert im Blick auf den japani-
schen Zen-Buddhismus und den (mit etwas groberem Raster analysierten) Islam.
Man kann nachgerade behaupten, dass der Umgang mit der Reprasentation
Gottes oder eines Gottlichen in allen Kulturen vorkomme und so ein universaler
Ausgangspunkt fiir Bilderverbot und Ikonoklasmus sei.'®® Nun sind Gemein-
samkeiten zwar Bedingungen des Vergleichs, doch werden Eigenheiten erst
unter Einbeziehung von Differenzen sichtbar.

Der Zen-Buddhismus ist dafiir ein gutes Beispiel. Altere Theorien, die im
Buddhismus generell keinen sakral begriindeten Ikonoklasmus sehen wollten,
sind inzwischen ad acta gelegt. Insoweit kann man Gemeinsamkeiten mit dem

167 Noves, The Politics, 444.
168 S0 BESANGON, Alain: The Forbidden Image. An Intellectual History of Iconoclasm (11994),
Chicago u.a. 2000, allerdings mit einer nur schmalen komparativen Perspektive.
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Christentum sehen. Differenzen findet man hingegen bei den Begriindungen und
den dahinterliegenden religiosen Annahmen. Der belebte Gegenstand, der in der
monotheistischen und gnadentheologischen Theorie des Christentums seit der
Antike als Problem wahrgenommen und im Protestantismus zu einem zentralen
Objekt christlicher Haresiezuschreibung wurde, wurde in den Zen-Traditionen
von Kukai und Dogen mit solchen sakralen Merkmalen nicht gedacht. Sakralitat
konnte, wie bei Kukai und Dogen deutlich wird, mehr oder weniger sinnvoll im
Erkenntnisweg sein, aber eine prinzipielle Infragestellung von Sakralitdt war
damit nicht verbunden. Wenn es dann gleichwohl Zerstorungen von Tempeln
oder sakralen Gegenstinden gab, waren sie, pointiert gesagt, politisch und nicht
religios motiviert. Man konnte moglicherweise einen Gegner »nur schmerzlicher
treffen, wenn man seine heiligen Gegenstinde zerstorte. Die Entsakralisierung
des Kosmos erweist sich als ein christliches Theologumenon, zugespitzt in der
westkirchlichen Tradition und insbesondere im Protestantismus. Die Ubertra-
gung dieses Theologumenon auf den Buddhismus war ein Ergebnis von dessen
antimagischer Idealisierung und seiner Reduktion auf Meditation im 19. Jahr-
hundert. Die nicht-sakrale Konzeption eines Gegenstandes wurde offenbar erst
zum Problem, als westliche Christen im Rahmen der europdischen Expansion
nach Japan kamen.

Hinsichtlich des Islam stellt sich die Frage schon methodisch anders, weil der
Vergleich nicht zwei lange Zeit parallele oder analoge Religionen betrifft, sondern
Christentum und Islam bestandig durch dichte interreligiose Beziehungen mit-
einander verbunden waren (und deshalb nicht der Buddhismus eine groBere
Néhe zum ikonoklastischen Christentum besitzt, wie frither oft unterstellt). Der
Islam teilt mit dem Christentum die (immer im mainstream) Ablehnung der
Vorstellung des belebten Bildes und die dahinterliegenden Absichten, den Mo-
notheismus und die absolute Handlungsmacht Gottes zu schiitzen. Anders als im
Katholizismus haben sich jedoch im Islam weitreichende Vorbehalte gegeniiber
der bildlichen Darstellung, insbesondere Gottes, entwickelt. Diese Position war
im Koran zwar angelegt, aber ihre praktische Anwendung und Verschéarfung war
ein Ergebnis der nachkoranischen Geschichte, bei der vermutlich die Abgren-
zung von christlichen Bilderverehrern eine zentrale Rolle spielte.

Im Vergleich mit dem Protestantismus war die islamische Tradition strikter
als das Luthertum in dem Verbot bildlicher Darstellungen von Menschen und
Tieren, aber weniger strikt als der Calvinismus, zumindest dort, wo dieser selbst
auf pflanzliche Darstellungen und ornamentalen Schmuck verzichtete. Zudem
verbinden Islam und Protestantismus zwei weitere Perspektiven: die zumindest
theoretisch dominante Grundlegung in einer Schrift und die Desakralisierung
des Gottesdienstortes. Eine evangelische Kirche und eine Moschee sind idealiter
Versammlungsraume, keine Orte der Prasenz des Gottlichen (sofern jedenfalls,
wie man einschrankend fiir viele Interpretationen muslimischer- und evangeli-
scherseits sagen muss, dort keine Menschen beten). Insoweit sind die Ahnlich-
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keiten des Islam mit dem Protestantismus gro und man kann fragen, in welchem
AusmaB hier eine spezifische religionshistorische Entwicklung im Rahmen des
judisch-christlich-islamischen Religionskomplexes vorliegt.

An anderen Punkten fallen jedoch Unterschiede ins Auge. Eine Tradition der
Darstellung Gottes gibt es im Christentum, zumindest in der lutherischen und vor
allem in der katholischen Konfession, nicht jedoch im Islam.'®’ Die islamische
Bildkritik hat sich an diesem Punkt radikal und konsequent durchgesetzt. Aber
genau diese Konsequenz ist fiir den Islam nicht fiir alle Bereiche seiner From-
migkeitspraxis generalisierbar. Mit der Pilgerfahrt nach Mekka behielt und schuf
der Islam einen Ritualkomplex, der zu sakral konzipierten Orten mit magisch
deutbaren Riten fiihrte. Ein solches Phanomen findet sich im frithneuzeitlichen
Protestantismus nicht (die Ansdtze einer sakralen Luther-Verehrung vererb-
ten ...), insofern zogen Protestanten dem Hieroklasmus an dieser Stelle scharfere
Grenzen.

Inzwischen, insbesondere mit der zunehmenden Globalisierung seit der
Friithen Neuzeit, sind die Dinge komplexer geworden. Die Religionswissenschaft
ist seit dem spaten 19. Jahrhundert neben die Religionspolemik und den Reli-
gionsdialog als (zumindest intentional) wertfreie Deutungsinstanz getreten, die
allerdings in starkem AusmaB, wie in der Religionswissenschaft immer klarer
wird, ohne dass man von einer zureichenden Erforschung dieses Problems
sprechen konnte, protestantische Kategorien transportiert. Die Wurzeln der
Religionswissenschaft in der Philologie und die bis heute unzureichende Erfor-
schung von sakralen Dimensionen wie Ritualen und heiligen Gegenstanden ist
ein Ergebnis dieser stark protestantisch gepragten Griindungsgeschichte. Si-
gnifikanterweise ist die religionswissenschaftliche Forschung zu Ritualen erst
ein Produkt der letzten zwei oder drei Jahrzehnte, und hinsichtlich des Islam
steht der Erforschung des Koran keine auch nur anndhernd so intensive Erfor-
schung von Ritualen oder des Hadsch zur Seite. Aber diese Problematik ist
nochmals komplexer, weil mit der europaischen Expansion insbesondere seit
dem 19. Jahrhundert auch protestantische Inhalte transportiert wurden. Die
genannte Konzeption eines Kanon im Buddhismus oder eine zunehmende
Konzentration auf den Koran und seine individuelle Lektiire im Islam sind
Beispiele fiir diese protestantische Impragnierung der neueren nicht-christlichen
Religionsgeschichte.

Gleichwohl bleibt in dieser Verflechtungsgeschichte eine differentia specifica
des Protestantismus deutlich, sie liegt, so die These dieses Aufsatzes in Expli-
kation des Titels, nicht im Hieroklasmus als Programm, sondern in seiner ra-
dikalen Durchsetzung. Monotheismus und Souveranitat Gottes sind zwar Be-
dingungen hieroklastischen Denkens und Handelns, aber, wie Katholizismus

19 BasprLUG, Frangois: Le Dieu des peintres et des sculpteurs. L'Invisible incarné, Paris
2010, 21-29.
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und Islam nahelegen, keine ausreichenden. Es bendtigte offenbar eines kom-
plexen Intersektionalismus von Schriftprinzip, Gnaden- und (anti-»pantheisti-
scher«) Schopfungstheologie, theologischer und psychologischer Bildkritik (und
der Kritik eines dahinterliegenden Bildgebrauchs/-»missbrauchs«), um die Bri-
sanz zu erzeugen, die den protestantischen Hieroklasmus auslosen konnte. Viele
Detailfragen mussten dabei offen bleiben, weil die Ermittlung von Parallelen oder
Analogien in anderen Kulturen schwierig ist: Die Auslosung von Ikonoklasmen
durch Eliten und/oder durch Vertreter der populdren Kultur gehort dazu, ebenso
die Konzeptualisierung (und moglicherweise Verwerfung) dessen, was in der
okzidentalen Tradition »Magie« genannt wird, schlieBlich das Verhaltnis von Text
und Objekt/Bild, dem in der theologischen Diskussion im Protestantismus eine
zentrale Bedeutung zugewiesen wird.

Auffallig scheint in religionsvergleichender Perspektive aber noch ein wei-
terer Punkt: Radikale Hieroklasmen, auf breiter Ebene unter den Anhdngern
durchgesetzt und - vor allem dies - auf (relativ lange) Dauer gestellt, diirften in
der Religionsgeschichte sowohl theoretisches Programm wie auch (und mehr
noch) praktisch eher seltene Phdnomene sein. Hingegen war ein Umgang mit
dem Gottlichen, der sich bildlicher Darstellungen bediente, seien sie zwei- oder
dreidimensional, sehr viel weiter verbreitet als eine anikonische oder bildlose
Praxis. Das Judentum kannte lange bildliche Darstellungen; das Christentum war
durchgangig eine ikonophile Tradition, insbesondere, wenn der »groBe« byzan-
tinische Hieroklasmus als Vorzeigeprojekt eines massiven Bildersturms ausfallt;
der Islam ist erst nachkoranisch zu einer mehrheitlich dezidiert anikonischen
Religion geworden; im Buddhismus sto3t man nach den vermutlich anikonischen
Anfangen nur in minoritaren Traditionen wie dem Zen-Buddhismus auf eine
Bilderdistanz, und auch die ist nicht fundamental dogmatisch begriindet. Wenn
diese Perspektive zutrifft, und dies miissten weitere Forschungen erharten, wird
der Protestantismus in seiner theologischen Schérfe der Entsakralisierung von
Bildern und Gegenstanden und zeitweilig in seiner Praxis, zumindest im Calvi-
nismus, zu einer bemerkenswerten religionshistorischen Ausnahme. Dies diirfte
auch in der christlichen Okumene gelten: Weder die orientalischen noch die
byzantinischen Kirchen kannten nachhaltige Ikonoklasmen. Und in der latei-
nischen Tradition blieb die katholische Kirche ausgesprochen bilderfreundlich,
unmittelbar gefolgt vom Luthertum. Der Weg von einer Bilderkritik zur Bild-
zerstorung, von der Interpretation des sakralen Bildes zur Ablehnung seiner
Sakralitat ist letztlich nur der (radikale) Protestantismus auf Dauer gegangen.

Dass diese Bildkritik im Protestantismus ein theoretisches Programm mit
einer nur partiellen, gleichwohl aber weitreichenden Wirkung war, ist angesichts
der Normalitit historischer Grautone evident. Es gab immer wieder (re-)sa-
kralisierende Tendenzen, aber das ist kein Gegenargument: Differenzen im
Vergleich liegen in der Regel - und einmal mehr bei komplexen Verbanden wie
groBen Religionen - nicht in kategorialen, sondern in graduellen Unterschieden.
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Eine der spannenden Fragen ist dabei die Ersetzung der sakralen Gegenstande
durch eine sakrale Schrift, die es nicht nur im Protestantismus, sondern auch im
Islam gab. Dabei geht es nicht nur um apotropaische Wirkungen des Koran oder
den potentiell magischen Gebrauchs (etwa durch das Verschlucken von Zettel-
chen mit Versen im Krankheitsfall), sondern mehr noch um das Horen als as-
thetisches Erlebnis. Koran heiBt im Wortsinn »Rezitation« und kann insbesondere
in dem Fall, wo sein arabischer Text schlecht oder nicht (mehr) verstanden wird,
als sakrale Audition gedeutet werden.'”® Diese Wendung liegt wohl umso niher,
je starker der Schriftbezug einer Religion ist.

Wie stark die hieroklastische Potenz des Protestantismus heute noch wirkt,
ist nicht Thema dieses Aufsatzes. Gleichwohl bleibt bemerkenswert, dass im
Laufe der Jahre die Distanz zu frither abgelehnten Praktiken geringer geworden
ist: von lutherischen Wallfahrern bis zu bilderliebenden Zwinglianern. All das
sind Indizien fiir ein groBes Thema: Hieroklasmus war haufig, vielleicht meist das
Ergebnis elitarer Reflexion, und noch mehr war es dessen Beibehaltung. Stell-
vertretend flir den Umgang mit Sakralitit steht die zunehmende Bilderfreund-
lichkeit in vielen reformierten Kirchen. Es braucht heute offenbar massive in-
tellektuelle Anstrengungen und einen dezidierten Durchsetzungswillen, um
Réume frei von Sakralitat zu erhalten. Calvin war an diesem Punkt skeptischer
als Luther, er fiirchtete, dass Bilder, Gegenstande und Riten ihren Status als
Adiaphora in der Deutung der Glaubigen verlieren und wieder zu Objekten der
Realpréasenz des Gottlichen werden konnten. Wir wissen in der Regel nicht, was
sich in den Kopfen von Glaubigen abgespielt hat, aber Entwicklungen wie im
lutherischen Wienhausen oder im reformierten Alkmaar legen es nahe, Calvins
Bedenken sehr ernst zu nehmen. Strukturell d&hnliche Resakralisierungen voll-
ziehen sich iibrigens auch in Teilen der katholischen Kirche nach der Liturgie-
reform des Zweiten Vatikanischen Konzils. Die mancherorts sichtbare Riickkehr
des Tabernakels in eine zentrale Stellung oder die (neue) Entstehung von Ker-
zenfeldern vor Marienaltdren illustrieren diese Entwicklung. Die Stabilisierung
eines durch Hieroklasmus purifizierten Kirchenraumes oder einer durch Reform
eingehegten Sakralitat beruht auf prekaren Voraussetzungen. Evidenterweise
sind calvinistische Kirchen davon besonders betroffen und gehoren diesbeziig-
lich zu den hochstgefahrdeten Bestanden der religiosen Tradition Europas.

Dieses Spannungsverhaltnis ldsst sich auch im Islam beobachten. Ein Ver-
gleich zwischen Calvins Vorgehen in Genf im 16. Jahrhundert und der Bildpolitik
der Wahabiten in Saudi-Arabien um 1800 macht eine Vielzahl von Parallelen
sichtbar."”! Beide zeigen, welcher Anstrengungen es konzeptionell und in der
Durchsetzung bedurfte, um einen rigiden Ikonoklasmus zu stabilisieren. Dass er
umfassend moglich ist, kann man mit erkenntnistheoretischen Argumenten

170 KermaNI, Navid: Gott ist schon. Das #sthetische Erleben des Koran, Miinchen 1999.
7I' Noves, The Politics.
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bezweifeln. Wenn man mentale Bilder hinzuzieht, von denen in diesem Artikel
nur ausnahmsweise die Rede war, springt die Dominanz der bildlichen Medien
nochmals starker ins Auge. Epistemologisch ist es fast unmoglich, ohne Bilder zu
denken. Sie zeigen ihre Macht vielleicht umso massiver, je scharfer sie einem
Kontroll- oder gar Verbotsregime unterworfen werden. Der Widerstand gegen
Ikonoklasmus und Desakralisierung sowie die Probleme, die Ergebnisse eines
Hieroklasmus langfristig, also tiber Generationen zu sichern, sprechen Bande.
Offenbar wiinschten oder forderten viele Menschen sakrale oder sakral deutbare
Orte und Gegenstande, die Spannung zwischen akademischer und popularer
Theologie scheint mir cum grano salis deutlich. Christliche Theologen miissten
dann dartiber nachdenken, was es heiBit, dass es ein Priestertum aller Glaubigen
respektive einen consensus fidelium gibt, in dem hieroklastische Positionen
wenig Zuspruch finden.

Eine gegenteilige Perspektive betrifft die Griinde fiir den Ikonoklasmus im
Westen. Hier scheint (im Vergleich zum ostkirchlichen Bilderstreit) eine kritische
Masse in der Intersektion von vollplastischem Bild, Emotionalisierung und ho-
hem kiinstlerischen Realismus vorgelegen zu haben, die in Verbindung mit der
Hierarchisierung bestimmter Theologumena (Monotheismus, Gnadenlehre,
Schriftprinzip) offenbar zu anderen Konsequenzen fiihrte als beispielsweise im
Buddhismus, wo es zu antisakralen ikonoklastischen Aktionen wohl nicht kam,
vermutlich wegen der fehlenden prinzipiellen Vorbehalte gegeniiber sakralen
Objekten und Statuen (obwohl der Buddhismus gerade in Japan groBe vollplas-
tische kannte'’?), vielleicht auch, weil Hyperrealismus in Japan nur ausnahms-
weise eine Form kiinstlerischer Darstellung war.

Ein letztes groBes Thema betrifft die Frage, wie Bildkritik, Entsakralisierung
und »Sakularisierung« (gemeint ist hier: ein intentional vollkommener Hierokl-
asmus, der keine sakrale Dimension in einem Objekt mehr zurticklasst) mit-
einander zusammenhdngen, denn Bildkritik kann ja auch »nur« zu einer »ge-
reinigteng, reformierten Sakralitat fithren. Genau dieses
Sakularisierungsproblem stellt sich bei den protestantischen Ikonoklasmen.
Letztlich kam es - typisierend gesagt - zu zwei Losungen: calvinistisch eher zur
Zerstorung, lutherisch eher zur Asthetisierung und/oder Historisierung. Insbe-
sondere die lutherische Reaktion scheint mir in interkultureller Perspektive
spannend. Objekte konnten nach einer lutherischen Umdeutung oder in einer

72 Bald nach der Ankunft in Japan sind im 6. Jahrhundert vollplastische Skulpturen
nachweisbar, von weniger als lebensgroBen bis zu mehrfach lebensgroBen Statuen, etwa
mit dem Asuka-Buddha (7. Jh.?) im Asuka-dera-Tempel in Asuka oder mit dem Buddha-
Birushana (8. Jh.) im Todai-ji-Tempel in Nara. Diese Tradition ist nie abgebrochen, bis
heute gibt es iiberlegensgroBe Buddha-Statuen, darunter solche mit »christlichen«
Heiligenscheinen wie beim Buddha in Takaoka aus dem Jahr 1933.
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asthetischen respektive historistischen Perspektive verschont werden, wie etwa
Adam Krafts Sakramentshaus in Niirnberg.

Im Raum steht die Frage, in welchem AusmaB es sich dabei um eine spezi-
fisch okzidentale Entwicklung handelt. Unter dem Stichwort Antiquarianismus
ist diese Problematik faktisch bislang fast nur im Blick auf das neuzeitlich-la-
teinische Europa erforscht worden. Die globalgeschichtliche Debatte kommt
gerade erst aus den Kinderschuhen. Eine hinsichtlich dieser Frage wenig hilf-
reiche Publikation wie »World Antiquarianism« (2013)'”® macht dabei deutlich,
wo die Probleme liegen: Man muss zwischen dem Interesse an Geschichte im
Allgemeinen, fiir das sich leicht Belege in nicht-okzidentalen Kulturen finden
lassen, und dem Interesse am Historismus im Besonderen unterscheiden. Im
lateinischen Europa lassen sich jedenfalls Wurzeln bis in die Antike nachweisen,
etwa im Codex Theodosianus, der im 4. Jahrhundert vorschrieb, Tempel mit
beriihmten Statuen zur Besichtigung offenzuhalten.'’* Man betritt hier das Feld
der Umnutzung von Sakralraumen, die in der Antike christlicherseits zum Erhalt
vieler paganer Architekturen und zum Teil auch von Skulpturen fiihrte. Im
Vergleich mit dem Islam gibt es hier vermutlich theologisch begriindete Unter-
schiede. Das Christentum tibernahm im mediterranen Raum haufig nicht-
christliche Kultstatten, wohingegen Muslime sich damit moglicherweise
schwerer taten und mit Praferenz oder meist christliche Bauten umnutzten, wie
etwa die Hagia Sophia in Konstantinopel. Ein anderes Beispiel bietet Agypten, wo
Christen fiir ihre Kirchen haufig alte Tempel nutzten, wohingegen Muslime dies
praktisch nie taten, sondern Moscheen neu errichteten und allenfalls christliche
Kirchen verwandten.'”” Eine Zerstorung paganer Heiligtiimer gab es christli-
cherseits natiirlich auch, bekannt ist die Verwiistung des Serapion-Tempels in
Alexandria im Jahr 395, aber diese Aktion war, wie in der Forschung der letzten
Jahre deutlicher wird, wohl nicht reprasentativ fiir den christlichen Umgang mit
der religiosen antiken Architektur.

Zu priifen wiére, welche Theorien zum Verhaltnis gegentiber anderen Reli-
gionen welche Auswirkungen auf den Umgang mit deren sakralen Gegenstanden
haben. Sowohl Islam als auch Christentum bieten Theorien an, um Vorganger-
religionen einen Uberlebensplatz zuzuweisen oder dies nicht zu tun. Auf
christlicher Seite gibt es etwa die Idee eines Spermaticos logos im Blick auf die
antike Philosophie und die Zuweisung eines bevorzugten (wenn auch nicht
gleichberechtigten) Platzes fiir das Judentum, islamischerseits die Idee einer

173 Etwa World Antiquarianism. Comparative Perspectives, hg.v. Alain Schnapp u.a., Los

Angeles 2013.
17+ Codex Theodosianus, 16,10,8; s. auch LEPELLEY, Claude: Le musée des statues divines. La
volonté de sauvegarder le patrimoine artistique paien a I’époque théodosienne : Cahiers
Archéologiques fin de I'antiquité et moyen age 42 (1994), 5-15.

75 Diesen Hinweis verdanke ich Gregor Emmenegger.
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Offenbarungsgeschichte vor dem Auftreten Mohammeds, in der man mit ver-
gleichbaren Einschriankungen Judentum und Christentum als »dhimmig, als
durch einen Vertrag an den Islam gebundene Gruppen, privilegierte. Gleichwohl
fiihrte die Bilderfreundlichkeit im Christentum vermutlich leichter zu einer
Akzeptanz paganer Bilder und Raume, als es im Islam der Fall war. Auch an
diesem Punkt hat die Reformation grundsatzliche Fragen nochmals gestellt.
»Paganismus« und »Magie« wurden zu Anfragen an die alte Kirche und zu einem
Differenzmarker gegentiber dem Katholizismus der Neuzeit. Und mit diesem
konsequenten, intellektuellen wie praktischen, Hieroklasmus besitzen die pro-
testantischen Traditionen eben auch einen, so die These dieses Aufsatzes, spe-
zifischen Ort in der allgemeinen Religionsgeschichte.





