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1 Einleitung

1.1 Das Herz - Ein ,,Kampfplatz der Konfessionen™?

,Hertzleute / sind die besten Leute unter der Sonnen: Hertz-Christen/ sind die aufer-
lesenen Kern-Christen auff Erden.“! Mit diesen Zeilen beginnt Valerius Herberger
(1562-1627) die Vorrede zu seiner Hertz-Postilla, die erstmals in den Jahren 1613/1614
in Leipzig erschien.? Als Beispiele fiir einen ,edlen Hertzmann® oder eine ,wackere
HertzChristin™ fithrt der lutherische Theologe erstaunlicherweise Ignatius Theopho-
rus von Antiochien (1 2. Jh.n.Chr.) und Klara von Montefalco (1268-1308) an.> Um
zubegriinden, warum er gerade zwei Heilige® der katholischen Kirche zu exemplarischen

AN U W

Valerius Herberger, HertzPostilla Valerij Herbergeri [...], 2 Béande, Leipzig 1613/1614, Band 1, Vorrede,
S. aii.

Zum Leben und Wirken Valerius Herbergers vgl. Christopher Spehr, Geistlicher Biesemknopf und
kriftiger Osterhonig. Lutherische Predigtkultur um 1600 am Beispiel des schlesischen Pfarrers Valerius
Herberger, in: Entdeckungen des Evangeliums. Festschrift fiir Johannes Schilling, herausgegeben von
Andreas Miiller und Jan Lorenger (= Forschungen zur Kirchen- und Dogmengeschichte, Band 107),
Gottingen 2017, S.81-94, insbesondere S.85-87; Thomas Illg und Johann Anselm Steiger, Art. ,,Her-
berger, Valerius, in: Frithe Neuzeit in Deutschland 1520-1620. Literaturwissenschaftliches Verfasser-
lexikon, herausgegeben von Wilhelm Kithlmann u.a., Band 3, Berlin/Boston 2014, Sp. 266-278.
Herberger 1613/1614, S. aiii.

Ebd.

Vgl. ebd.

Der Begrift ,,Heilige“ wird in dieser Studie retrospektiv, das heif3t mitunter auch fiir Personen verwen-
det, die zunéchst nur ,,im Ruf der Heiligkeit“ standen und erst zu einem spéteren Zeitpunkt von der
katholischen Kirche offiziell als Heilige anerkannt wurden. Allgemein zur Heiligkeit und den Heiligen
der katholischen Kirche vgl. exemplarisch Hans-Werner Goetz, Sacer und sanctus. Sakralitat und Heilig-
keit im frithmittelalterlichen Verstdndnis (oder: Was ist dem frithen Mittelalter ,,heilig“?), in: Heilige.
Biicher-Leiber-Orte. Festschrift fiir Bruno Reudenbach, herausgegeben von Daniela Wagner und Hanna
Wimmer, Berlin 2018, S.11-44; Arnold Angenendt, Die Heiligkeit und die Heiligen in der katholischen
Kirche, in: ,,Wahre“ und ,,falsche Heiligkeit. Mystik, Macht und Geschlechterrollen im Katholizismus des
19. Jahrhunderts, herausgegeben von Hubert Wolf (= Schriften des Historischen Kollegs, Band 90), Miin-
chen 2013, S. 29-43; Sakralitit und Sakralisierung. Perspektiven des Heiligen, herausgegeben von Andrea
Beck und Andreas Berndt (= Beitrdge zur Hagiographie, Band 13), Stuttgart 2013; Peter Dinzelbacher,
Korper und Frommigkeit in der mittelalterlichen Mentalitditsgeschichte, Paderborn 2007, Kapitel ,,Falsche
Heilige®, S.259-307; Sakralitit zwischen Antike und Neuzeit, herausgegeben von Berndt Hamm, Klaus

3@ Open Access. © 2024 bei der Autorin, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizenziert unter
der Creative Commons Namensnennung — Nicht-kommerziell - Keine Bearbeitungen 4.0 International Lizenz.
DOI https://doi.org/10.1515/9783111027784-002
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1 Einleitung

Christ*innen’ erklért, beruft sich Herberger auf ,die alten Scribenten und ,,unsere
Vorfahren®. Wie er fortfihrt, berichten diese iiber den Bischof von Antiochien, ,,der
Name Jesus habe mit gueldenen Buchstaben aus seinem Hertzen geleuchtet* und iiber
die Augustinerin, ,,dafl man ein Bildnis des gecreutzigten HErrn Jesu/in Blut geron-
nen/in ihrem Hertzen [...] gefunden [habe]“™.

Herbergers Erlduterungen rekurrieren hiermit auf die legendarischen Uberliefe-
rungen zum Leben der beiden Heiligen, in denen {iber das auflergewohnliche Aus-
sehen ihrer postum néher untersuchten Herzen berichtet wird. So heifit es in Jacobus
de Voragines (1228-1298) Legenda aurea, Ignatius habe zu Lebzeiten bekundet, nicht
von der Anrufung Jesu Christi ablassen zu konnen, da er den Namen des Gottessohnes
in seinem Herzen trage. Nach seinem Tod sollen die Schergen des romischen Kaisers
Trajan (53-117 n. Chr.) das Herz des frithchristlichen Mirtyrers aufgeschnitten und
hierin in goldenen Lettern die Worte ,,Jesus Christus“ vorgefunden haben.”? Demgegen-
tiber halt Berengario di SantAfricano (auch: Berengario di Donadio) in der ersten, um
1309 verdffentlichten Vita der heiligen Klara fest, ihr Leichnam sei von den Mitschwes-
tern im Augustinerinnenkloster von Montefalco seziert worden und dabei hitten die
Nonnen das stark vergroflerte Herz der Verstorbenen entdeckt.” Neben dem von

Herbers und Heidrun Stein-Kecks (= Beitrage zur Hagiographie, Band 6), Stuttgart 2007; Wiliam E.
Paden u.a., Art. ,Heilig und profan®, in: RGG*, herausgegeben von Hans Dieter Betz, Band 3, Tiibingen
2000, Sp. 1528-1539; Michael Bergunder u. a., Art. ,,Heilige/Heiligenverehrung®, in: RGG*, herausgegeben
von Hans Dieter Betz, Band 3, Tiibingen 2000, Sp. 1539-1546; Heiligenverehrung in Geschichte und
Gegenwart, herausgegeben von Peter Dinzelbacher und Dieter R. Bauer, Ostfildern 1990; Peter Burke,
The Historical Anthropology of Early Modern Italy, Cambridge 1987, Kapitel II. 5 ,How to be a Counter-
Reformation Saint*, S.48-62; Beda Thum u. a., Art. ,,Heilig, das Heilige®, in: Lexikon fiir Theologie und
Kirche, herausgegeben von Walter Kasper u.a., Band 5, Freiburg im Breisgau 1960, Sp. 84-92.

7  ImSinne einer gendergerechten bzw. gendersensiblen Sprache werden in diesem Buch geschlechtsneu-
trale Formulierungen sowie der Gender-Asterisk* verwendet. Geht es mir dezidiert um eine ménnliche
oder weibliche Perspektive, ist dies an den entsprechenden Stellen markiert.

8 Herberger 1613/1614, S. aiii.

9 Ebd

10 Ebd.

11 Ebd.

12 Vgl. Jacobus de Voragine, Legenda aurea - Goldene Legende, Lateinisch — Deutsch, Einleitung, Edition,
Ubersetzung und Kommentar von Bruno W. Hauptli, 2 Binde, Freiburg im Breisgau 2014, Band 1,
S.506-515, hier S.515.

13 Vgl. Berengario di Donadio, Vita di Chiara da Montefalco, herausgegeben von Rosario Sala (= Spiritua-
lita nei secoli, Band 42), Rom 1991, S.105. Ebd. fithrt der Biograph der heiligen Klara aus: ,,Il cuore della
vergine era grosso come la testa di un bambino piccolo [...].“ (,Das Herz der Jungfrau war so grof3 wie
der Kopf eines kleinen Kindes [...]., Ubersetzung M. S.). Der Gréfenvergleich zwischen dem Herzen
Klaras und dem Kopf eines Kleinkindes findet sich auch in spateren Lebensbeschreibungen der heiligen
Klara wieder. Vgl. hierzu das vierte Kapitel der vorliegenden Studie, S. 429. Zum Erscheinen der Vita
und zum Kanonisationsprozess vgl. Thomas Renna, Art. ,,Clare of Montefalco®, in: Women and Gender



1.1 Das Herz - Ein ,,Kampfplatz der Konfessionen?

Herberger erwihnten Bild des Gekreuzigten sollen im Inneren des Organs auch die
Passionsinstrumente des Gottessohnes eingewachsen gewesen sein."

Wie das Beispiel der italienischen Mystikerin belegt, wurden Autopsien bereits seit

dem Mittelalter durchgefiihrt und das nicht selten, um die Heiligkeit einer lokal ver-
ehrten Person nachzuweisen.” Bemerkenswerterweise zeichnete sich jedoch just in
der Zeit, in der Herberger an seiner Hertz-Postilla schrieb, in der katholischen Kirche

14
15

in Medieval Europe. An Encyclopedia, herausgegeben von Margaret Schaus, New York/Abingdon 2006,
S.146; Enrico Menesto, The Apostolic Canonization Proceedings of Clare of Montefalco, 1318-1319,
in: Women and Religion in Medieval and Renaissance Italy, herausgegeben von Daniel Bornstein und
Robert Rusconi, Chicago/London 1996, S.104-129.

Vgl. Di Donadio 1991, S.105.

Zur Autopsie als Methode, um die Heiligkeit einer verehrten Person nachzuweisen vgl. Bradford
A. Bouley, Pious Postmortems. Anatomy, Sanctity, and the Catholic Church in Early Modern Europe,
Philadelphia 2017; Catrien G. Santing, Herzenswarme, Herzensblut und Herzeleid. Interdisziplinire
»Kardiologie® im Rom der Gegenreformation, in: Zwischen Himmel und Erde. Korperliche Zeichen der
Heiligkeit, herausgegeben von Waltraud Pulz (= Beitrdge zur Hagiographie, Band 11), Stuttgart 2012,
S.123-144; Katharine Park, Holy Autopsies. Saintly Bodies and Medical Expertise, 1300-1600, in: The
Body in Early Modern Italy, herausgegeben von Julia Hairston und Walter Stephens, Baltimore 2010,
S.61-73; dies., Secrets of Women. Gender, Generation, and the Origins of Human Dissection, New York
2006, Kapitel 1,,Holy Anatomies®, S. 39-76; Catrien G. Santing, Secrets of the Heart. The Role of Saintly
Bodies in the Medical Discourse of Counter-Reformation Rome, in: Roman Bodies. Antiquity to the
Eighteenth Century, herausgegeben von Andrew Hopkins und Maria Wyke, London 2005, S. 201-213;
dies., De Affectibus Cordis et Palpitatione. Secrets of the Heart in Counter-Reformation Italy, in: Cul-
tural Approaches to the History of Medicine. Mediating Medicine in Early Modern and Modern Europe,
herausgegeben von Willem de Blécourt und Cornelia Usborne, Basingstoke 2004, S.11-35; Katharine
Park, Relics of a Fertile Heart. The ,,Autopsy“ of Clare of Montefalco, in: The Material Culture of
Sex, Procreation and Marriage in Premodern Europe, herausgegeben von Anne McClanan und Karen
Rosoft Encarnacion, New York 2001, S.115-133; Nancy Siraisi, Medicine and the Italian Universities,
1250-1600 (= Education and Society in the Middle Ages, Band 12), Boston 2001, Kapitel 15 ,,Signs
and Evidence. Autopsy and Sanctity in Late Sixteenth-Century Italy*, S. 356-380; Katharine Park,
Impressed Images. Reproducing Wonders, in: Picturing Science, Producing Art, herausgegeben von
Caroline A. Jones und Peter Galison, New York 1998, S.254-271; dies., The Criminal and the Saintly
Body. Autopsy and Dissection in Renaissance Italy, in: Renaissance Quarterly 47 (1994), S.1-33. All-
gemein zur Geschichte der inneren Leichenschau vgl. dariiber hinaus Katharine Park, Dissecting the
Female Body. From Women’s Secrets to the Secrets of Nature, in: Crossing Boundaries. Attending to
Early Modern Women, herausgegeben von Jane Donawerth und Adele E. Seeff, Newark 2000, S. 29-47;
Andrea Carlino, Books of the Body. Anatomical Ritual and Renaissance Learning, Chicago 1999; Roger
Kenneth French, Dissection and Vivisection in the European Renaissance, Aldershot u. a.1999; Jonathan
Sawday, The Body Emblazoned. Dissection and the Human Body in Renaissance Culture, London 1995.
Fiir jhre wertvollen Hinweise zu diesem Thema danke ich Elisabeth Fischer und Markus Friedrich,
die am 24. Oktober 2018 an der Universitit Hamburg im Rahmen der Ringvorlesung Heiligengedenken
in der Friihen Neuzeit. Interkonfessionalitit und Intermedialitit einen Vortrag mit dem Titel Heiligkeit
erzeugen, Heiligkeit beweisen: Stigmata und die Bedeutung von Korperphdnomenen im konfessionellen
Zeitalter hielten und mir freundlicherweise Einsicht in das unpublizierte Skript gewéhrten.
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ab, dass Obduktionen zu einem reguldren Bestandteil der Kanonisationsverfahren
werden sollten. So konnten auffillige anatomische Befunde in Sektionen im frithen
17. Jahrhundert erstmals erfolgreich als giiltige Beweise im Prozess der Heiligsprechung
herangezogen werden.'® Wie die Vorrede zu seiner Hertz-Postilla nahelegt, verfolgte
Herberger die aktuellen Entwicklungen in Rom mit besonderer Aufmerksambkeit.

Unter den ersten Heiligen, die nur wenig spéter unter anderem auf Basis postmor-
tal festgestellter korperlicher Spuren ,,zur Ehre der Altire erhoben® wurden, war der
1622 kanonisierte Philipp Neri (1515-1595), dessen Herz so stark erweitert gewesen sein
soll, dass sich im Rahmen der inneren Leichenschau Rippenfrakturen sowie eine durch
das hypertrophe Organ hervorgerufene Adaptation der umliegenden Gefif3e feststel-
len lief3en.” Die tibermiaflige Grofle des Herzens wurde als Zeichen der inbriinstigen
Gottesliebe des Begriinders der Kongregation des Oratoriums gedeutet.”® Dieser Er-
klarung liegt der zu jener Zeit wichtige Gedanke zugrunde, dass sich der Kérper bedingt
durch die exzeptionelle Religiositit und Tugendhaftigkeit einer Person unter gottlicher
Einwirkung in seiner Materialitdt verdndern kann. Als Beweis fiir einen exemplarischen
Glauben und die hiermit verbundene Nihe zu Gott sowie moralische Vortrefflichkeit
(vice versa aber auch ein lasterhaftes Leben) wurde, wie zahlreiche weitere Obduktions-
berichte bezeugen, vor allem eine von der Norm abweichende Anatomie des Herzens
angefiihrt.”

16 Vgl. Bouley 2017, Kapitel 2 ,,A New Criterion for Sanctity®, S.39-69; Siraisi 2001, S.356-380.

17 Vgl. Bouley 2017, S. 61-65; Catrien G. Santing, ,,And I Bear Your Beautiful Face Painted On My Chest".
The Longevity of the Heart as the Primal Organ in the Renaissance, in: Disembodied Heads in Medieval
and Early Modern Culture, herausgegeben von Catrien G. Santing, Barbara Baert und Anita Traninger
(= Intersections, Band 28), Leiden/Boston 2013, S.271-306, hier S.296; dies. 2012, S.134-139; Park 2010,
S.70f£; Santing 2005, S.205-211; dies. 2004, S.22-29; Siraisi 2001, S.356-380, insbesondere S.370-380.
Wie Philip Neri wurde auch die heilige Teresa von Avila (1515-1582) im Jahre 1622 kanonisiert. Im Hei-
ligsprechungsprozess der spanischen Mystikerin wurde zunachst nur auf ihren unverwesten Leichnam
hingewiesen. Vgl. Bouley 2017, S.57-59. Die Transverberation des Herzens der Karmelitin fand erst in
einem spdteren Prozess im Jahre 1725 Erwahnung. Vgl. Hans-Walter Schmidt-Hannisa, Eingefleischte
Passion. Zur Logik der Stigmatisierung, in: Schmerz und Erinnerung, herausgegeben von Roland Bor-
gards, Miinchen 2005, S. 69-81, hier S. 79; Johannes Maria Hocht, Von Franziskus zu Pater Pio und Therese
Neumann. Eine Geschichte der Triger der Wundmale Christi, 2 Bande, Wiesbaden 1964/1965, Band 1,
S.135-148, hier insbesondere S.142f.

18 Vgl. Bouley 2017, S. 62; Santing 2012, S.138; dies. 2005, S. 206; dies. 2004, S.27.

19 Ein Blick auf den Fall des heiligen Karl Borromaus (1538-1584) ist diesbeziiglich interessant: So wurde
die vorgefundene Zerstérung von Leber, Milz und Nieren, aber auch das fehlende Kérperfett als Zeichen
fur den asketischen Lebensstil des Kardinals und Erzbischofs von Mailand gelesen. Sein rudimentérer
Penis diente indessen als Beleg fiir Borromdus™ Jungfraulichkeit. Die Feststellung, dass das Herz des
Heiligen demgegeniiber vergroflert war, verdeutlicht die Problematik verschiedener Auslegungsmog-
lichkeiten: Eine Hypertrophie des Herzens galt einerseits als Beweis der {iberbordenden Liebe zu Gott.
Basierend auf den Aussagen des Aristoteles (384-322 v. Chr.) in seinem Werk De partibus animalium
konnte ein vergroflertes Herz aber auch als Hinweis auf die Feigheit des Verstorbenen interpretiert
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Wiahrend Phillip Neri als Vertreter der Gegenreformation im Vorwort der Hertz-
Postilla unerwihnt bleibt, scheint der Verweis auf Ignatius von Antiochien und Klara
von Montefalco aus Herbergers Perspektive vollkommen unproblematisch gewesen zu
sein. Die Erhebung des frithchristlichen Mértyrers zum Vorbild kann insofern einleuch-
ten, als bereits Martin Luther (1483-1546) an einer Wiirdigung der Blutzeug*innen der
Alten Kirche gelegen war.? Der Reformator und seine Nachfolger betonten tiberdies, dass
sich die lutherische Konfession als ,,rechte alte Kirche® in die Kontinuitit mit dem ur-
spriinglichen Christentum stellen lief3.* Wird die Anfithrung des Bischofs von Antio-
chien als Vertreter der Frithen Kirche in der Hertz-Postilla damit durchaus plausibel, lasst
sich Klara von Montefalco nicht mehr als Heilige aus einer Zeit vor dem vermeintlichen
Verfall der Kirche verstehen, da diese Abwirtsbewegung — laut lutherischer Argumen-
tation — gerade im mittelalterlichen Papsttum ihren Hohepunkt gefunden haben soll.?2
Auch vor der Folie, dass Luther das Heiligengedenken keineswegs verwarf, sondern pro-
pagierte, es kime vielmehr darauf an, die legendarischen Berichte von allzu tibertriebe-
nem Mirakelglauben zu reinigen, ist die Benennung der italienischen Mystikerin als
exemplarische ,,HerzChristin® in Herbergers Erbauungsschrift duflerst verwunderlich.?

werden. Wohl aus diesem Grund ist der Bericht tiber die Autopsie, die an Karl Borromaus’ Leich-
nam durchgefiihrt wurde, in spateren Darstellungen u.a. dahingehend modifiziert, dass sein Herz
als normal grof3 beschrieben wurde bzw. findet sich mitunter auch die Vorstellung, es habe sich im
Rahmen der Sektion plétzlich wie ein Meer ausgeweitet. In dhnlicher Weise divergieren die Deutun-
gen auch fiir den Befund eines fehlenden Herzens. So wurde die erfolglose Suche nach dem Herzen
der seligen Elena Duglioli (1472-1520) darauf zuriickgefiihrt, dass die italienische Mystikerin noch zu
Lebzeiten erklérte, Jesus Christus selbst habe ihr Herz an sich genommen. Im Fall der Ursula Benin-
casa (1547-1618) wurde argumentiert, ihr Herz sei in den Flammen der géttlichen Liebe vollstindig
verbrannt. Demgegentiiber fiihrte der heilige Antonius von Padua (1195-1231) mit Bezug auf Lk 12,34
und Mt 6,21 iiber einen geizigen Mann aus, sein fehlendes Herz sei bei den Schétzen des Verstorbenen
zu finden, worauf es tatsichlich in einer Truhe mit allen Kostbarkeiten des Geizigen entdeckt worden
sein soll. Vgl. Bouley 2017, S.54-57, 1091, 116 f.; Santing 2013, S. 281, 287; dies. 2012, S.123, 131f,; Park
2010, S. 66 f., 72f.; Heather Webb, The Medieval Heart, New Haven 2010, S.135-139; Park 2006, S.161f.,
223-228; Siraisi 2001, S.368-370.

20 Zum Mirtyrer*innengedenken bei Luther und im frithneuzeitlichen Luthertum vgl. Johann Anselm
Steiger, Christophorus — ein Bild des Christen. Heiligengedenken bei Martin Luther und im Luthertum der
Friihen Neuzeit, Neuendettelsau 2012, insbesondere S. 55 f.; Heinrich Holze, Die Alte Kirche im Urteil
Martin Luthers, in: Was heifSt hier lutherisch! Aktuelle Perspektiven aus Theologie und Kirche, heraus-
gegeben von Reinhard Rittner (= Bekenntnisschriften des Theologischen Konvents Augsburgischen
Bekenntnisses, Band 37), Hannover 2004, S.56-86, hier S. 81.

21 Zur Behauptung einer Kontinuitit zwischen der Alten Kirche und der lutherischen Konfession vgl.
Holze 2004, S. 64, 73-75.

22 Zum Hohepunkt des aus lutherischer Perspektive konstatierten Verfalls der Kirche im mittelalterlichen
Papsttum vgl. ebd., S.64, 75.

23 Zum Heiligengedenken bei Martin Luther und im frithneuzeitlichen Luthertum vgl. Steiger 2012, ins-
besondere S.13f. Zu dem oder den Heiligen im Protestantismus bzw. in den Konfessionen der Frithen
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Dass die Vorrede der Hertz-Postilla keinerlei abgrenzende Tendenzen gegeniiber
der katholischen Kirche offenbart, muss insbesondere vor dem Hintergrund verbliiften,
vor dem Herbergers Werk erschien. So wirkte der von seinen Zeitgenoss*innen auch
als ,.kleiner Luther®, ,,Hertzberger“ oder ,Hertzprediger“ bezeichnete Theologe in die-
sen Jahren als Prediger am sogenannten ,,Kripplein Christi®, eine aus zwei Biirgerhau-
sern bestehende Diaspora-Kirche, die 1604 im Zuge der Rekatholisierung Polens von
den Lutheraner*innen am Rande des polnischen Fraustadt (Wschowa) eingerichtet
wurde.* Die konfessionelle Konfrontation gehérte zum Fraustadter Alltag.” In Her-
bergers auf Irenik ausgerichteten Erbauungsschriften hat sie, wie Christopher Spehr
unterstreicht, interessanterweise dennoch kaum eine Rolle gespielt.*

In Bezug auf die Hertz-Postilla, die zu den erfolgreichsten Erbauungsbiichern des
Luthertums im 17. und 18. Jahrhundert z4hlt, ist festzuhalten, dass sich Herberger durch
Formulierungen wie ,Hertzleute®, ,Hertzmann® oder ,,HertzChristin®, aber auch durch
den Hinweis auf ,,die alten Scribenten“ und ,,unsere Vorfahren®, nicht nur einer anti-
katholischen Polemik enthélt.” Indem er auf das durch die Vitenschreiber dokumen-
tierte Wissen um die Heiligen Ignatius von Antiochien und Klara von Montefalco
rekurriert, sucht der Lutheraner vielmehr das Gemeinchristliche, das heifSt das vor-
konfessionell Gemeinsame und iiberkonfessionell Verbindende des ,,herzlichen Glau-
bens® hervorzuheben.?® Die ,,besten“ und ,,auflerlesenen Kern-Christen auff Erden“
werden in den einleitenden Worten seiner Erbauungsschrift dementsprechend nicht
etwa aufgrund ihrer Zugehorigkeit zu einer bestimmten Konfession definiert, sondern
allein durch ihren Glauben, der sich dadurch auszeichnet, dass er ,,von Herzen kommt*

In einer von anonymer Hand gefertigten Illustration zum Vorwort Herbergers ist
dem ,,Bildnis des Hertzens S. Ignatii“ und dem ,,Bildnis des Hertzens S. Clarae® eine
Darstellung ,,Des seligen Herrn D. Martini Lutheri Signet[s]“ gegeniibergestellt
(Abb. 1).” Durch zwei horizontale Zierleisten wird der Bildraum des Kupferstichs in

Neuzeit vgl. ferner Carola Jaggi, Sakralitat im Protestantismus, oder: Wo steckt das Heilige nach der
Reformation, in: Beck und Berndt 2013, S.53-70; Confessional Sanctity. (c.1550 - c.1800), herausge-
geben von Jiirgen Beyer u.a. (= Veroffentlichungen des Instituts fiir Européische Geschichte Mainz,
Beiheft 51), Mainz 2003; Carol Piper Heming, Protestants and the Cult of the Saints in German-speaking
Europe, 1517-1531 (= Sixteenth Century Essays and Studies, Band 65), Kirksville 2003.

24 Zu den zeitgenossischen Bezeichnungen Herbergers vgl. Spehr 2017, S.87. Zum ,,Kripplein Christi‘,
der Notkirche der Lutheraner*innen in Fraustadt, vgl. ebd., S.86; Illg und Steiger 2014, Sp. 267 f.

25 Vgl. Spehr 2017, S. 86; Illg und Steiger 2014, Sp. 267 f.

26 Vgl. Spehr 2017, S. 86.

27 Zur Popularitit der Hertz-Postilla in der Frithen Neuzeit vgl. ebd.

28 Herberger bezieht sich nicht nur in seiner Hertz-Postilla, sondern auch in anderen Werken auf Heiligen-
legenden. Vgl. Illg und Steiger 2014, Sp. 270.

29 Vgl. Herberger 1613/1614, Band 1, ohne Seitenangabe (auf die Vorrede folgende Illustration). Ein Hinweis
auf die Druckgraphik findet sich bei Sabine Médersheim, ,,Domini Doctrina Coronat‘. Die geistliche
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Qﬁtlbms 0¢e @crﬂbcne S. Ignatii.
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ADD. 1: Anonym, Bildnis des Hertzens S. Ignatii; Bildnis des Hertzens S. Clarae; Des seligen Herrn
D. Martini Lutheri Signet, Kupferstich, aus: Valerius Herberger, HertzPostilla Valerij Herbergeri |...],
2 Binde, Leipzig 1613/1614, Band 1, ohne Seitenangabe (auf die Vorrede folgende Illustration)
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drei Bereiche unterteilt, in die die so bezeichneten Einzeldarstellungen einsortiert sind.
Thre Anordnung vom oberen zum unteren Bildrand scheint entsprechend der Lebens-
daten der beiden Heiligen und des Reformators in chronologischer Reihenfolge vor-
genommen worden zu sein. Wie genau sich das Verhiltnis der in dieser Weise zuein-
ander positionierten und fiir eine nahsichtige Betrachtung konzipierten Bilder fassen
lasst, ist dennoch zunéchst nur bedingt nachvollziehbar: Wihrend die ,,Bildnisse® der
etwa gleich groflen Herzen der Heiligen Ignatius von Antiochien und Klara von Monte-
falco bereits auf den ersten Blick miteinander korrespondieren, setzt sich das kleinere,
bliitenférmige Signet Luthers doch sehr deutlich von ihnen ab. Die Vergleichbarkeit
der drei Einzeldarstellungen wird in dem Blatt durch eine vereinheitlichende Prasen-
tation gestiftet. So weisen die nahezu gleich gestalteten, ornamentierten Rahmen die
»Bildnisse“ der Herzen beider Heiliger und das visuelle Zeichen des Reformators als
zusammengehorig aus. Aufgrund des von links eintreffenden Lichts wélben sich die
Herzen der Heiligen Ignatius und Klara dabei auf der rechten Bildseite des Stichs
plastisch vor. Thre Darstellung suggeriert eine Dreidimensionalitdt, die im lutherischen
Signet in dhnlicher Weise durch die symmetrisch und versetzt tibereinanderliegenden,
gewolbten Bliitenbldtter hervorgerufen wird.

Die Herzen der Heiligen werden damit als greifbare Objekte vorgestellt, jedoch
nicht etwa als Organe, sondern als abstrakte Zeichen, in der Form des bekannten
Herzsymbols.*® Wie der Name Jesu Christi ist auch das in Blut geronnene Bild des
ans Kreuz genagelten Gottessohnes zudem von dem jeweils iiberlieferten Fundort -
das Herzinnere — auf die AufSenfliche des Herzsymbols verschoben und hier in Form
von schwarzen Lettern beziehungsweise eines detailliert wiedergegebenen Kruzifixes
eingetragen. In dem Stich wird das sinnbildhaft dargestellte Herz so zu einem Tréger-
medium verschiedener medialer Formen der géttlichen Einschreibung. Den Uber-
lieferungen entsprechend deutet sich interessanterweise eine in dieser Studie naher
zu diskutierende geschlechterspezifische Codierung von Herzeinschreibungen an,
wobei dem ménnlichen Heiligen die Schrift und der weiblichen Heiligen das Bild
zugeordnet ist.

Luthers Signet besitzt in der Illustration zu Herbergers Erbauungsschrift auch des-
halb eine visuelle Anschlussfahigkeit an die ,,Bildnisse” der Herzen der Heiligen Igna-
tius und Klara, weil sich im Zentrum der weit gedffneten Rosenbliite ebenfalls ein
zeichenhaft stehendes kleines Herz findet, in das jedoch weder der Name des Gottes-
sohnes noch ein Kruzifix eingraviert ist, sondern lediglich ein leeres Kreuz. Wenngleich

Emblematik Daniel Cramers (1568-1637) (= Mikrokosmos, Band 38), Frankfurt am Main u.a. 1994,
S.155, Anm. 20. Von Seiten der kunsthistorischen Forschung ist der Kupferstich noch nicht niher
untersucht worden.

30 Zur Geschichte des Herzsymbols vgl. Pierre Vinken, The Shape of the Heart, Amsterdam 2000; Armin
Dietz, Ewige Herzen. Kleine Kulturgeschichte der Herzbestattungen, Miinchen 1998, S.29-41.
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das lutherische Signet als Sinnbild gréfere Gemeinsamkeiten mit der weiblich codier-
ten Herzeinschreibung Klara von Montefalcos aufzuweisen scheint, wird eine eindeu-
tig geschlechtsspezifische Zuordnung durch den hohen Abstraktionsgrad des Zeichens
in gewisser Weise auch unmoglich gemacht.

Was genau die sogenannte ,,Lutherrose” fiir den Reformator bedeutete, hat er in
einem Brief an den Nirnberger Ratsherrn Lazarus Spengler (1479-1534) vom 8. Juli
des Jahres 1530 néher erldutert.” So erklart der ehemalige Augustinermonch in seinem
Schreiben, dass ihm das Signet als ,,ain merkzaichen“” und ,,Compendium™ seiner
Theologie gilt.** Die ,,Lutherrose” deutet er dabei in der folgenden Weise:

»Das erst soll ain schwartz Crewtz sein Im hertzen, wellichs Hertz sein naturliche farb
hat, damit ich mir selbs erinnerung gib, das der glaub an den gecreutzigten unns selig
macht, Dann so man hertzenlich glaubt wurdt man gerecht. [...] Sollich hertz aber soll
mitten Inn ainer weisen Rose steen, anzuzaigen, das der glaub frewd trost und fride gibt,
unnd kurtzlich inn ain weise froliche Rosen setzt, Nicht wie die Weldt fride unnd frewd
gibt, darumb soll die Rof3 weis unnd nit rot sein, dann weis ist der gaister unnd aller
Enngel farbe, Solche Rose steet Imm himmelfarben fellde, das solche frewde Imm gaist
unnd glauben ain anfanng ist der himelischenn frewd zukunnfftig. ytzo wol schon da-
rinnen begriffen unnd durch hoftnung gefasset, aber noch nit offennbar. Unnd umb
sollich feldt ain gulden Rinng das solliche Selikait Im hymel ewig weret unnd kain Ennde
hat, Auch cosstlich und uber alle frewde unnd gueter, wie das goldt das hochst, edelst
unnd besst Ertzt ist.“*

Wie aus den zitierten Zeilen hervorgeht, bildet das Herz mit dem eingestellten Kreuz
fiir Luther das inhaltliche Zentrum seiner Lehre; in der Deutung des Signets wird es
somit gleich an erster Stelle erwahnt. Die ,,Lutherrose® sollte den Reformator daran

31 Im Folgenden zitiert wird eine Abschrift des Briefs Martin Luthers an Lazarus Spengler vom 8. Juli
1530 in einer ldngeren Version aus dem Geschlechterbuch der Familie Lazarus Spengler der Jiingere,
abgedruckt bei Klaus Conermann, Die Lutherrose. Luthers Merkzeichen im Kontext der Reformations-
kunst und -theologie, in: Kat. Ausst. Luthermania. Ansichten einer Kultfigur, herausgegeben von Hole
Rofller, Herzog August Bibliothek, Wolfenbiittel, Wiesbaden 2017, S. 257-282, hier S. 265 f. Eine kiirzere
Version des Briefs, den Luther an Spengler schrieb, findet sich (ohne Angabe der Provenienz) bei Martin
Luther, WA.B 5, 444 f [Nr. 1628]. Zur ,Lutherrose® vgl. ferner Johannes Schilling, Art. ,Lutherrose®in:
Luther-Lexikon?, herausgegeben von Volker Leppin und Gury Schneider-Ludorff, Regensburg 2015,
S.460; Otto Bocher, Die Luther-Rose. Martin Luthers Siegel und die Wappen der Reformatoren, in:
Genealogisches Jahrbuch 44 (2005), S.5-25; Dietrich Korsch, Luthers Siegel. Eine elementare Deutung
seiner Theologie, in: LUTHER 67 (1996), S. 66-87; Modersheim 1994, S.154 f.; Gotthilf Herrmann, Die
Lutherrose. Martin Luthers Wappen, Zwickau 1932.

32 Anonym, Abschrift des Briefs Martin Luthers an Lazarus Spengler vom 8. Juli 1530 aus dem Geschlechter-
buch der Familie Lazarus Spengler der Jiingere, zitiert nach Conermann 2017, S. 265.

33 Ebd, S.266.

34 Vgl ebd., S.265f.

35 Ebd.
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erinnern, die Passion des Gottessohnes im eigenen Herzen zu verinnerlichen. Es geht
Luther darum, bestandig daran zu denken, dass allein der Glaube an den Gekreuzigten
selig macht. Durch sein ,,merkzaichen® suchte er sich selbst und seinen Nachfolger*in-
nen mit Bezug auf Rom 10,10 ins Gedichtnis zu rufen, dass ein Glaube, der aus dem
innersten Herzen kommt, geniigt, um vor Gott gerechtfertigt zu sein.

In der Ilustration aus Herbergers Erbauungsschrift stellt der auf Jesus Christus
bezogene ,herzliche Glaube® das verbindende Moment der drei Einzeldarstellungen
dar. Es sind die sittlichen Qualitéten, die Ignatius von Antiochien, Klara von Monte-
falco und Martin Luther teilen. Thnen gemeinsam ist die Ausrichtung auf den Ge-
danken, den Gottessohn bestindig im eigenen Herzen zu tragen. Auf dieser Grundlage
wird es moglich, den Reformator in der Druckgraphik in eine Traditionslinie mit den
beiden Heiligen zu stellen und somit in die ,Hagiographie“ der exemplarischen
»Hertz-Christen® einzureihen.’® Die Bezeichnung ,selig“ in der Bildiiberschrift zu
seinem Signet unterstreicht im Kontext der Gegeniiberstellung mit den beiden Heili-
gen dementsprechend nicht allein, dass Luther bereits verstorben und bei Gott ist.
Vielmehr scheint sie noch einmal explizit zu machen, dass der Reformator den eigenen
Ausfithrungen zur ,Lutherrose® entsprechend den ,,Glauben des Herzens“ an den
Gekreuzigten in den Mittelpunkt seiner Lehre und seines Lebens stellte. Nicht die
Beatifikation oder Kanonisation durch den Papst sind entscheidend, um in einen aus-
gewihlten Kreis von Seligen und Heiligen aufgenommen zu werden. Der lutherischen
Lehre entsprechend konnen alle Christ*innen aufgrund des ,,herzlichen Glaubens® an
den Gekreuzigten Teil der ,,Gemeinschaft der Heiligen (communio sanctorum) sein.”

Wie oben aufgezeigt, wird die vorkonfessionell gemeinsame und iiberkonfessionell
verbindende Bedeutung des ,,von Herzen kommenden Glaubens® in dem Kupferstich
durch Strategien der visuellen Annédherung der ,,Bildnisse“ der Herzen beider Heiliger
und des lutherischen Signets herausgestellt. Die gemeinsame Schnittmenge zwischen
den Glaubensgrundsitzen von Lutheraner*innen und Katholik*innen ist betont, je-
doch ohne die bestehenden Unterschiede zwischen den beiden Konfessionen vollends
einzuebnen. So bleibt klar erkennbar, dass die ,,Lutherrose nicht auf eine mirakulose
Herzeinschreibung rekurriert: Der Gedanke, den Gekreuzigten allein durch den Glau-
ben im eigenen Herzen zu tragen, wird nicht in Form einer kérperlichen Spur ver-
mittelt, sondern sinnbildhaft.

Das den drei Einzeldarstellungen zugrunde liegende Vorstellungsbild, sich den Gottes-
sohn durch den Glauben ins Herz einzupréigen, wird dennoch auch in Luthers Signet
mitreflektiert. So veranschaulicht ein heute im Griinen Gewdlbe in Dresden aufbewahr-
ter Siegelring, dass die in einen Karneolstein eingeschnitzte ,, Lutherrose” dem Reforma-

36 Vgl Modersheim 1994, S.155, Anm. 20.
37 Zur ,Gemeinschaft der Heiligen nach lutherischem Versténdnis vgl. Steiger 2012, S.13.
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tor, wie er selbst in seinem Schreiben an Spengler hervorhebt, nicht allein als ,Wappen*
diente, sondern dass er sie im Briefverkehr zur Authentifizierung seiner theologischen
Botschaftauch als ,,petschafft“®® gebrauchte (Abb. 2).*° Der Gedanke, dass der Reformator
sein Signet mittels eines Stempels in weiches Wachs einprigte und hiermit dem Vorstel-
lungsbild des ,herzlichen Glaubens“ die konkrete Form des Beglaubigungszeichens ver-
lieh, wurde in spiteren Auflagen von Herbergers Hertz-Postilla durch die Einfiigung des
Wortes ,,Petschafft“ in die Bildiiberschrift zu Luthers Signet noch einmal dezidiert betont.*

Im Gegensatz zu Herbergers Darstellung suchte Luther selbst den ,,Glauben des
Herzens“ allein fiir seine eigene Lehre zu beanspruchen und sich gerade hierdurch von
den Altglidubigen abzusetzen. So konstatiert Birgit Stolt unter Anfithrung seiner haus-
predigt von den artickeln des glaubens von 1537, dass der Reformator den ,,Bapst und
die seinen“ kritisierte, Glauben als reines Buchwissen zu verstehen, jedoch ,.es Im
hertzen nicht [zu] fulen“?.** Fiir Luther zentral war, dass das Wissen und das Fiihlen
im Herzen zur Einheit des Glaubens verschmelzen miissen.*> Neben der intellektuellen,
spricht er also auch der affektiven Erfassung eines Textinhalts eine grundlegende Be-
deutung fiir den ,,von Herzen kommenden Glauben® zu.** An mehreren Stellen, etwa
in seiner Auslegung deutsch des Vater unnser fuer dye einfeltigen leyen aus dem Jahre 1519,
duflerte Luther iiberdies, dass das Gebet, so es nur von den Lippen und nicht aus dem
Herzen komme, lediglich ein unniitzes Geplapper und Gemurmel sei.”” Das stumpfe

38 Anonym, Abschrift des Briefs Martin Luthers an Lazarus Spengler vom 8. Juli 1530 aus dem Geschlechter-
buch der Familie Lazarus Spengler der Jiingere, zitiert nach Conermann 2017, S. 265.

39 Ebd.

40 Vgl. ebd. Zu Luthers Siegelring vgl. Staatliche Kunstsammlungen, Dresden, Siegelring Martin Luthers,
<https://skd-online-collection.skd.museum/Details/Index/117334> (6. Juli 2023); Christine Nagel, Ka-
talogbeitrag, Siegelring Martin Luthers, in: Kat. Ausst. Luther und die Fiirsten. Selbstdarstellung und
Selbstverstindnis des Herrschers im Zeitalter der Reformation, herausgegeben von Dirk Syndram, Schloss
Hartenfels, Torgau, Dresden 2015, S.225; Mirko Gutjahr, Katalogbeitrag Nr. E 1, Siegelring Martin
Luthers, in: Kat. Ausst. Fundsache Luther. Archiologen auf den Spuren des Reformators, herausgegeben
von Harald Meller, Siegfried Brauer und Jutta Charlotte von Bloh, Landesmuseum fiir Vorgeschichte,
Halle (Saale), Stuttgart 2008, S.234f.; Anja Greve, Katalogbeitrag Nr. 207, Luthers Siegelring, in: Kat.
Ausst. Glaube und Macht. Sachsen im Europa der Reformationszeit, herausgegeben von Harald Marx
und Cecilie Hollberg, Schloss Hartenfels, Torgau, Dresden 2004, S.150f.

41 Vgl. Valerius Herberger, Evangelischen HertzPostilla Valerij Herbergeri [...], 2 Bande, Leipzig 1732,
Band I, ohne Seitenangabe (auf das ,,Epitaphium oder Grabschriftt Des seligen Herrn Valerii Herbergers
[...]“ folgende Ilustration).

42 Martin Luther, WA 45, 23, 14.

43 Martin Luther, WA 45, 23, 15.

44 Vgl. Birgit Stolt, Martin Luthers Rhetorik des Herzens, Tibingen 2000, S. 53; dies., Luther, die Bibel und
das menschliche Herz, in: Muttersprache 94 (1983/1984), S.1-15, hier S.6.

45 Vgl. Stolt 2000, S.53; dies. 1983/1984, S. 6.

46 Vgl. Stolt 2000, S.55, 60f.

47 Vgl. Martin Luther, WA 2, 85, 31-35. Vgl. ferner die 2. Psalmenvorlesung von 1519/1521, Martin Luther,
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Abb. 2: Anonym, Siegelring
Martin Luthers, Stiddeutsch,
um 1530, Gold, geschnittener
Karneol, @ 2,7 cm, Hohe:

3,2 cm, Dresden, Staatliche
Kunstsammlungen, Griines
Gewolbe

Abzihlen der Perlen des Rosenkranzes lehnte der Reformator damit einhergehend
kategorisch ab.*®

WA 5, 584, 14-17 sowie Luthers Handschrift des Sermons von den guten Werken von 1520, Martin
Luther, WA 6, 235, 15-20.

48 Vgl. etwa die Predigt Das Evangelium am ersten sontag des Advents Matthei .xxi. von 1522, Martin Luther,
WA 10, 1.2, 38 f. Bemerkenswerterweise waren Gebetsketten dennoch auch bei Lutheraner*innen in Ge-
brauch. Vgl. Luisa Coscarelli-Larkin, Der lutherische Rosenkranz. Konfessionelle und sinnliche Aspekte
von Gebetszihlgerdten in Portrits der Frithen Neuzeit (= Vestigia Bibliae, Band 37), Bern u.a. 2020.



1.1 Das Herz - Ein ,,Kampfplatz der Konfessionen?

In Luthers Nachfolge haben Protestant*innen den Katholik*innen immer wieder
angelastet, nicht ,,mit dem Herzen dabei zu sein. In diesem Sinne werden die ,,dufer-
lichen Religionsiibungen® der katholischen Gldubigen und das ,Mechanische ihrer
Andacht® etwa auch in der zwischen 1783 und 1796 erschienenen Beschreibung einer
Reise durch Deutschland und die Schweiz im Jahre 1781 des protestantischen Buch-
héndlers, Verlegers, Schriftstellers und Geschichtsschreibers Christoph Friedrich
Wilhelm Nicolai (1733-1811) kritisiert.*’ So reflektiert der Hauptvertreter der Berliner
Aufklarung iiber das Gebetsverhalten der Altglaubigen in der bischéflichen Residenz-
stadt Bamberg:

»Es ist eine Artzu beten, die man nur an Katholischen sehen, im eigentlichsten Verstande
sehen kann, denn kein anderer Sinn erkennet etwas davon. Die Gebete geschehen in
Gedanken, meistens mechanisch genug, aber der Folge der Worte des Gebets folgen die
Lippen sichtbarlich. [...] Es ist fiir einen Protestanten ein ganz sonderbarer Anblick,
zuerst in einem katholischen Lande [...] in einer Kirche einige hundert Leute [mit]
dieser Bewegung des Mundes zu sehen; dazu kommt das haeufige Bekreuzen, das Schla-
gen an die Brust, die konvulsivische Erhebung der Augen; alles Dinge, die bey Personen,
die von Jugend auf daraus ein taegliches Geschaeft machen, mehr oder weniger Spuren
auf der Physiognomie des Antlitzes nachlassen muessen.“*

Wie Margit Kern herausgearbeitet hat, attestiert Nicolai den Katholik*innen spottelnd
eine besondere Neigung, ihr Innerstes nach auflen zu kehren, hierbei jedoch auf ein
vorgeprégtes, stereotypes Repertoire von Gesten zuriickzugreifen, deren Normativi-
tit sie als Produkt wiederholter, dulerer Nachahmung entlarve. Derartige Aufler-
lichkeiten konnen nach Nicolais Verstindnis nicht herzensfromm machen.”® Der
fehlende Konnex zum Innenleben fithre dazu, dass der Berliner Aufklérer die Gesten
der Altgldubigen als frommelnd klassifiziere.® Grundlage hierfiir sei, so Kern weiter,
die Vorstellung, dass neuzeitliches Personsein auf Identitat und Authentizitit griinde;
der Mangel an Subjektivitit und Individualitdt, den Nicolai demgegeniiber wahr-
nimmt, lasse ihn in den Frommigkeitsformen der Katholik*innen nur leere Formeln

49 Vgl. Friedrich Nicolai, Gesammelte Werke, herausgegeben von Bernhard Fabian und Maria-Luise Spie-
ckermann, 20+3 Bénde, Hildesheim/Ziirch/New York 1985-2006, Beschreibung einer Reise durch
Deutschland und die Schweiz im Jahre 1781, Band 15 und 17 (Nachdruck der Ausgaben Berlin und
Stettin 1783/1785). Zu Friedrich Nicolais Leben und Wirken vgl. Horst Moller, Art. ,,Nicolai, Friedrich’,
in: Neue Deutsche Biographie, herausgegeben von der Historischen Kommission bei der Bayerischen
Akademie der Wissenschaften, Band 19, Berlin 1999, S.201-203.

50 Nicolai 1985-2006, Band 15, Erstes Buch, VII. Abschnitt, S. 137f.

51 Vgl. Margit Kern, Gewissensentscheidung und Glaubensbekenntnis in der Malerei des 16. Jahrhun-
derts. ,Das Martyrium des hl. Mauritius und der Thebéischen Legion® von El Greco, in: Historisches
Jahrbuch der Gorres-Gesellschaft 121 (2001), S. 2463, hier S. 25.

52 Vgl. ebd.

53 Vgl ebd.
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erkennen.* Diese bringen jedoch Nicolais Auffassung zufolge eine spezifisch ,,katho-
lische Religionsphysiognomie“ hervor, die besonders deutlich an den Gesichtern
junger Bambergerinnen studiert werden kénne:*

»Sie [die ,katholische Religionsphysiognomie®] besteht hauptsaechlich in transitori-
schen Zeichen oder in Geberden, und in der Falte der Muskeln, welche diese Geberden
bey bestaendiger Wiederholung hinterlassen. Ich habe oben schon des katholischen
Augenaufschlags beym Frauenzimmer gedacht. Niemand kann ihn verkennen, der ihn
einigemal beobachtet hat. Es ist darinn etwas sanftes, etwas verschaemtes, etwas starres,
etwas inniges. Daher sehen katholische Maedchen ceteris paribus verliebter aus, als
andere. [...] Bey Erinnerung an ihre Suende schlagen sie vor einem Marienbilde die
Augen zaertlich nieder, wie eine Geliebte vor ihrem Liebhaber, gegen den sie eine
Schwachheit begangen hat, und den sie noch liebet [...].“*

Trotz aller offenkundigen Satire bleibt die Ernsthaftigkeit, mit der Nicolai seine phy-
siognomischen Studien betrieb, in den eben zitierten Zeilen seines Reiseberichts nicht
verborgen.” Die Auflerungen des Berliner Aufklirers basieren auf dem in der Antike
entwickelten Grundaxiom der Physiognomik, dass sich das Innere im Aufleren offen-
bare, das heif$t, dass dem physischen Habitus, insbesondere den Gesichtsziigen, aber
auch der Mimik, Gestik und Koérperhaltung eines Menschen erkennbare Zeichen sei-

54

55

56
57

Vgl. ebd., S.25f. Vgl. hierzu auch Christopher Spehr, Aufkldrung und Okumene, Reunionsversuche zwi-
schen Katholiken und Protestanten im deutschsprachigen Raum des spdten 18. Jahrhunderts (= Beitrige
zur historischen Theologie, Band 132), Tiibingen 2005, S. 382-384. Allgemein zur Individualitdt in der
Frithen Neuzeit vgl. Richard van Diilmen, Entdeckung des Ich. Die Geschichte der Individualisierung vom
Mittelalter bis zur Gegenwart, Koln 2001; ders., Die Entdeckung des Individuums 1500-1800, Frankfurt
am Main 1997.

ZuNicolais Vorstellung einer ,,katholischen Religionsphysiognomie® und ihrer Rezeption vgl. Christoph
Nebgen, Konfessionelle Differenzerfahrungen: Reiseberichte vom Rhein. 1648-1815 (= Ancien Régime,
Band 40), Miinchen 2014, S.158-186; Andreas Holzem, Der ,,katholische Augenaufschlag beim Frau-
enzimmer* (Friedrich Nicolai) - oder: Kann man eine Erfolgsgeschichte der ,, Konfessionalisierung®
schreiben?, in: Das Konfessionalisierungsparadigma — Leistungen, Probleme, Grenzen, herausgegeben
von Thomas Brockmann und Dieter J. Weiss (= Bayreuther Historische Kolloquien, Band 18), Miinchen
2013, S.127-164, hier S.163 f.; Manuel Borutta, Antikatholizismus. Deutschland und Italien im Zeitalter
der europdischen Kulturkidmpfe (= Birgertum Neue Folge, Band 7), Géttingen 2010, S. 58 f; Spehr 2005,
S.384f; Paul Miinch, Finstere Katholiken und Madonnengesichter. Anmerkungen zur evangelischen
»Religionsphysiognomik", in: Lesarten der Geschichte. Léindliche Ordnungen und Geschlechterverhdlt-
nisse. Festschrift fiir Heide Wunder zum 65. Geburtstag, herausgegeben von Jens Flemming u. a., Kassel
2004, S.240-266, hier S.255-264; Manuel Frey, Toleranz und Selektion. Konfessionelle Signaturen
zwischen 1770 und 1830, in: Konfessionen im Konflikt. Deutschland zwischen 1800 und 1970. Ein zweites
konfessionelles Zeitalter, herausgegeben von Olaf Blaschke, Géttingen 2002, S.113-153, hier S.131-153;
Kern 2001, S.24-26.

Nicolai 1985-2006, Band 15, Erstes Buch, VII. Abschnitt, S. 135f.

Vgl. Frey 2002, S.135f.
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nes inneren Wesens eingeschrieben seien.” Im 18. Jahrhundert war die Physiognomik
durch Johann Caspar Lavater (1741-1801) wieder in Mode gekommen.* In seinem
zwischen 1775 und 1778 in Leipzig und Winterthur publizierten vierbandigen Werk
mit dem Titel Physiognomische Fragmente unterstreicht der reformierte Theologe, Phi-
losoph und Schriftsteller, dass Korper und Seele in einem ,,genauen unmittelbaren
Zusammenhange“® stehen.® Das ,, AeufSerliche“® fasst er als ,,die Endung, die Graen-
zen des Innern“® auf, so wie das Innere umgekehrt ,,eine unmittelbare Fortsetzung des
Aeuflern* darstelle.®® Das in dieser Weise von Lavater definierte Verhiltnis von Leib
und Seele scheint, wie Annette Graczyk zusammenfasst, iiber eine blof3e Korrespon-
denz hinauszugehen, es wird vielmehr als Kontinuum bestimmt.*

Der Ziricher Pfarrer war in auflerordentlichem Mafle darum bemiiht, den Zusam-
menhang zwischen der dufleren Erscheinung und dem Gottesverhiltnis beziehungs-
weise der moralischen Verfasstheit eines Menschen herauszustellen, wobei er unter der
Uberschrift der , religidsen Physiognomien® in seinen Fragmenten bereits klare konfes-
sionelle Unterscheidungen anstellte.”” Auf der Grundlage der lavaterschen Thesen war
es wohl Nicolai selbst, der den Begriff der ,,Religionsphysiognomie® in seinem Reise-
bericht einfiihrte; das bei dem Schweizer Theologen bereits angelegte diffamierende
Stereotyp einer vermeintlich eindeutig identifizierbaren, ,katholischen Physiognomie®
fithrte der Berliner Aufklarer in seiner Reisebeschreibung vollends aus.® Vom Antlitz
der Altgldubigen leitet Nicolai ihre vermeintliche Dummbheit und fehlende Tugend-

58 Vgl. Nebgen 2014, S.160f.; Miinch 2004, S.241. Allgemein zur Physiognomik vgl. Geschichten der
Physiognomik. Text. Bild. Wissen, herausgegeben von Riidiger Campe und Manfred Schneider, Freiburg
im Breisgau 1996; Claudia Schmélders, Das Vorurteil im Leibe. Eine Einfiihrung in die Physiognomik,
Berlin 1995; Karl Markus Michel, Gesichter. Physiognomische Streifziige, Frankfurt am Main 1990.

59 Vgl. Nebgen 2014, S.161; Miinch 2004, S.241.

60 Johann Caspar Lavater, Physiognomische Fragmente [...], 4 Bande, Leipzig/Winterthur 1775-1778,
Band 1, Fiinftes Fragment, S. 33.

61 Vgl. ebd. sowie ferner Annette Graczyk, Die Hieroglyphe im 18. Jahrhundert. Theorien zwischen Auf-
klirung und Esoterik (= Hallesche Beitrage zur Europaischen Aufklarung, Band 51), Berlin/Miinchen/
Boston 2015, S.169.

62 Lavater 1775-1778, Band 1, Fiinftes Fragment, S. 33.

63 Ebd.

64 Ebd.

65 Vgl. ebd. Vgl. ferner Graczyk 2015, S.169.

66 Vgl. Graczyk 2015, S.169.

67 Vgl. Nebgen 2014, S.165f., 186; Borutta 2010, S.58; Miinch 2004, S.241, 244-255. Vgl. ferner auch
Graczyk 2015, S.180-182.

68 Vgl. Nebgen 2014, S.164, 186; Miinch 2004, S.243f., 255. Zu Nicolais Position gegeniiber den lavater-
schen Thesen vgl. ausfithrlicher Sigrid Habersaat, Verteidigung der Aufklirung. Friedrich Nicolai in
religiosen und politischen Debatten (= Epistemata, Band 316), 2 Bande, Wiirzburg 2001, Band 1, S. 82-87.
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haftigkeit ab.®” Geschlechtsspezifisch diffamiert er die mannlichen Glaubigen, indem
er ihnen generalisierend finstere Gesichtsziige bescheinigt und sie zugleich effeminiert;
zum hochsten Feindbild werden in Nicolais Reisebericht die Jesuiten erklart.” Aus dem
Zitat iber die ,,Bamberger Madchen® geht hingegen deutlich hervor, dass der Aufklédrer
die weiblichen Glaubigen in seiner Reisebeschreibung zu madonnengleichen Schon-
heiten stilisiert.” Die sinnlich-erotische Aufladung der Ausfithrungen weisen, so Manuel
Borutta, auf ein Begehren Nicolais nach dem doppelt (konfessionell und geschlechtlich)
Anderen hin.”> Gerade aus der Beschreibung der Katholikinnen geht, wie von der For-
schung herausgestellt wurde, die Ahnlichkeit des aufkldrerischen Reiseberichts mit
Ethnographien auflereuropéischer Kolonien eindriicklich hervor.”

Wihrend Valerius Herberger in seiner Hertz-Postilla aufzuzeigen sucht, dass der
exemplarische Glaube der Heiligen Ignatius von Antiochien und Klara von Montefalco
sichtbare Spuren in jhren Herzen hinterlief3, pragen sich die Spuren der katholischen
Andacht, wie Christoph Friedrich Wilhelm Nicolai argumentiert, bei den katholischen
»Frauenzimmern“ Bambergs - da diese ,ein tégliches Geschéft” daraus machen, anstatt
»es sich zu Herzen zu nehmen" - allein in jhr Korperauf3eres ein. ,,Mechanische Religions-
uebungen sind*, wie der Berliner Aufklarer an spaterer Stelle in seinem Reisebericht noch
einmal explizit unterstreicht, ,,keinesweges Religion des Herzens.“”* Herbergers Inten-
tion, das Gemeinchristliche, tiberkonfessionell Verbindende sowie vorkonfessionell
Gemeinsame des ,,herzlichen Glaubens® herauszustellen, stehen Nicolais physiognomi-
schen Studien als Methode zum Nachweis der konfessionellen Differenz gegeniiber.

Die bisherigen Ausfithrungen belegen, dass das Herz in der Frithen Neuzeit in
ganz unterschiedliche Narrative eingebunden werden konnte, grundsétzlich zeichnet
sich jedoch ab, dass ihm sowohl von Katholik*innen als auch von Protestant*innen

69 Vgl. exemplarisch Nicolai 1985-2006, Band 15, Erstes Buch, VII. Abschnitt, S. 132, 134. Vgl. ferner
Nebgen 2014, S.166; Miinch 2004, S.256.

70 Vgl. Nebgen 2014, S.158f., 164-166; Miinch 2004, S.258-264.

71 Vgl. Nebgen 2014, S.159, 166; Borutta 2010, S.58-60; Miinch 2004, S.261-264.

72 Vgl. Borutta 2010, S.59; ders., Der innere Orient. Antikatholizismus als Orientalismus in Deutschland,
1783-1924, in: Religion und Grenzen in Indien und Deutschland. Auf dem Weg zu einer transnationalen
Historiographie, herausgegeben von Monica Juneja und Margrit Pernau, Gottingen 2008, S.245-274,
hier S.247-249.

73 Vgl. Nebgen 2014, S.182; Borutta 2010, S.49-61, insbesondere S. 50, 56; Harald Schmidt, Fremde Hei-
mat. Die deutsche Provinzreise zwischen Spataufklarung und nationaler Romantik und das Problem
der kulturellen Variation. Friedrich Nicolai, Kaspar Riesbeck und Ernst Moritz Arndt, in: Nationales
BewufStsein und kollektive Identitit, herausgegeben von Helmut Berding (= Studien zur Entwicklung
des kollektiven Bewuf3tseins in der Neuzeit, Band 2), Frankfurt am Main 1994, S. 394-442, hier S. 408 f;
Hans-Wolf Jager, Der reisende Enzyklopad und seine Kritiker. Friedrich Nicolais ,,Beschreibung einer
Reise durch Deutschland und die Schweiz im Jahre 1781% in: Jahrbuch der deutschen Schillergesellschaft
26 (1982), S.104-124, hier S.115f.

74 Nicolai 1985-2006, Band 17, Drittes Buch, II. Abschnitt, S. 714. Vgl. Spehr 2005, S.383.
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ein bedeutender Stellenwert beigemessen wurde. Die {iberkonfessionell verbindende
Fokussierung auf das Herz wurde bereits von Jeffrey F. Hamburger und Hildegard
Elisabeth Keller unterstrichen.” Wie der Kunsthistoriker und die Germanistin aus-
fithren, ,,[war] keiner der Orte, um die Protestanten und Katholiken kdmpften, [...]
so hart umkampft wie das menschliche Herz“’. Das Ringen der Konfessionen um das
Herz assoziieren sie mit dessen Konzeption als Inbegrift der Innerlichkeit,” eine Vor-
stellung, die, ihren Ausfithrungen zufolge, an mittelalterliche Traditionen ankniipfe
und von grundlegender Bedeutung dafiir sei, dass das Herz bis heute ein Ort konflikt-
reicher Auseinandersetzungen geblieben ist, in denen es verschiedenen Kriften darum
geht, eine Person fiir sich zu gewinnen.” ,Der Kampf um das, was als Innenraum in
jedem Menschen konzipiert wurde,“ sei, so Hamburgers und Kellers Resiimee, ,,noch
langst nicht ausgefochten.“”

Wihrend sich die Beobachtungen Hamburgers und Kellers vornehmlich auf das
Herz als ,, Kampfplatz der Konfessionen konzentrieren, soll der Fokus dieses Buches
auf friedlicheren Auseinandersetzungen liegen, die durch die Bildlichkeit des Herzens
vermittelt werden. Anhand der divergierenden Positionen Herbergers und Nicolais
konnte bereits anschaulich gemacht werden, dass das Herz in der Frithen Neuzeit nicht
allein als Ort der Abgrenzung, sondern auch als Ort der Anndhrung der Konfessionen
konzipiert wurde.

75 Vgl. Jeffrey E Hamburger und Hildegard Elisabeth Keller, Bilder in der Kirche, im Herzen oder gar
nirgends? Uberlegungen zu Periodisierungen am Beispiel des Bilderstreits in der Frithen Neuzeit, in:
Die Aktualitit der Vormoderne. Epochenentwiirfe zwischen Alteritit und Kontinuitdt, herausgegeben
von Klaus Ridder und Steffen Patzold (= Europa im Mittelalter, Band 23), Berlin 2013, S.19-43.

76 Hamburger und Keller 2013, S.29. Vgl. auch S.38.

77 Vgl. ebd., S.29. In der Zusammenfassung ihres Beitrages sprechen Hamburger und Keller noch kon-
kreter vom Herzen, das in mittelalterlichen wie modernen Debatten als Sitz ,wahrer* Innerlichkeit
konzeptualisiert worden sei und somit das eigentliche Schlachtfeld darstelle. Vgl. ebd., S.38. Die ana-
chronistische Verwendung des Begriffs der ,Innerlichkeit“ findet sich nicht nur in ihrem Aufsatz,
sondern ist in der Forschung zur mittelalterlichen Mystik allgemein etabliert. Vermittelt durch Friedrich
Gottlieb Klopstock (1724-1803) und Johann Wolfgang von Goethe (1749-1832) erhielt der Terminus
jedoch erst bei Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) die Interpretationsgestalt, die sich in der
Folge als mafigeblich erweisen sollte. Im weitesten Sinne steht er hier fiir die Subjektivitit oder das
unmittelbare Seiner-selbst-Innesein des Geistes. Auflerhalb der Hegeltradition wurde ,,Innerlichkeit“
dann stark verengt fast ausschliefSlich den ,religiés bewegten bzw. , gefiihlsbestimmten® Epochen,
Autor*innen und Werken zugesprochen; neben der mittelalterlichen Mystik, sind hier der Pietismus,
Johann Georg Hamann (1730-1788) und Johann Gottfried Herder (1744-1803), die Romantik und die
ihr verwandten Stromungen um 1900 bis in die Gegenwart zu nennen. Vgl. Heiko Schulz, Art. ,,Inner-
lichkeit®, in: RGG*, herausgegeben von Hans Dieter Betz, Band 4, Tiibingen 2001, Sp. 157 f; Renate von
Heydebrand, Art. ,Innerlichkeit®, in: Historisches Worterbuch der Philosophie, herausgegeben von
Joachim Ritter und Karlfried Griinder, Band 4, Darmstadt 1976, Sp. 386-388.

78 Vgl. Hamburger und Keller 2013, S.24-26, 35-38.

79 Ebd, S.38.
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Die Pramisse einer antagonistisch-abgrenzenden Logik des konfessionellen Gegen-
ibers verfestigte sich einhergehend mit der Etablierung des (vor allem geschichtswissen-
schaftlichen) Konfessionalisierungsparadigmas, das unter anderem aufgrund dieses
»Zwanges zur Abgrenzung®, aber auch der zu geringen Beriicksichtigung von Phé-
nomenen wie konfessioneller Indifferenz oder binnenkonfessioneller Pluralititen in
der Frithneuzeitforschung zunehmend in Kritik geraten ist.* Die vorliegende Studie
schliefSt an Forschungspositionen an, die ausdriicklich betonen, nicht darauf abzu-
zielen, die Konfessionalisierungsthese zu ersetzen, sondern das Paradigma der Kon-
fessionalisierung durch die Weitung des Blickwinkels zu ergianzen suchen.®> Mit dieser
Arbeit soll ein kunsthistorischer Beitrag geleistet werden, die lange Zeit zu starr ge-
dachte Konzeption konfessioneller Identitdt und das zu einseitig nachgezeichnete Bild
konfessioneller Interaktion in der Frithen Neuzeit weiter zu differenzieren. An die
aktuellen Forschungstendenzen der Kunstgeschichte ankniipfend, wird die Vorstellung
des Kampfs der Konfessionen hierbei durch das Konzept der konfessionellen Aus-
handlungsprozesse ersetzt.*

80 Thomas Kaufmann, Einleitung: Transkonfessionalitat, Interkonfessionalitit, binnenkonfessionelle
Pluralitat — Neue Forschungen zur Konfessionalisierungsthese, in: Interkonfessionalitit - Transkonfes-
sionalitit — binnenkonfessionelle Pluralitit. Neue Forschungen zur Konfessionalisierungsthese, heraus-
gegeben von Kaspar von Greyerz u. a. (= Schriften des Vereins fiir Reformationsgeschichte, Band 201),
Giitersloh 2003, S. 9-15, hier S. 12.

81 Zur Debatte um die Konfessionalisierungsthese und zu Forschungsansitzen, die diese zu erginzen
suchen vgl. die Beitrige des Hamburger Graduiertenkollegs Interkonfessionalitit in der Frithen Neuzeit.
Mit besonderer Schwerpunktsetzung auf die frithneuzeitlichen Bildmedien und auf das Phanomen
der Intermedialitit sind hier neben dem bereits erwdhnten Band von Luisa Coscarelli-Larkin (Vgl.
Anm. 48) vor allem die folgenden Publikationen zu nennen: Ricarda Hoffler, Das Bild des Altars in
deutschen illustrierten Flugblittern. Eine Untersuchung zu Bilderstreit und Bildtheologie im 16. und
17. Jahrhundert (= Geistliche Intermedialitét in der Frithen Neuzeit, Band 1), Regensburg 2022; Janne
Lenhart, Vergleichendes Sehen in den Konfessionen der Frithen Neuzeit. Die Niederlande als liminaler
Raum (= The Early Modern World, Band 5), Gottingen 2021; Maria in den Konfessionen und Medien der
Friihen Neuzeit, herausgegeben von Bernhard Jahn und Claudia Schindler (= Frithe Neuzeit, Band 234),
Berlin 2020; Frank Alexander Kurzmann, Die Rede vom Jiingsten Gericht in den Konfessionen der Friihen
Neuzeit (= Arbeiten zur Kirchengeschichte, Band 141), Berlin u. a. 2019; Reformation und Medien. Zu den
intermedialen Wirkungen der Reformation, herausgegeben von Johann Anselm Steiger (= Reformation
heute, Band 4), Leipzig 2018. Vgl. weiterhin von Greyerz u.a. 2003. Zur Formulierung des Konfessio-
nalisierungsparadigmas vgl. die grundlegenden Positionen von Heinz Schilling, Die Konfessionalisie-
rung im Reich. Religioser und gesellschaftlicher Wandel in Deutschland zwischen 1555 und 1620, in:
Historische Zeitschrift 246 (1988), S.1-45; Wolfgang Reinhard, Gegenreformation als Modernisierung?
Prolegomena zu einer Theorie des konfessionellen Zeitalters, in: Archiv fiir Reformationsgeschichte 68
(1977), S.226-252.

82 Vgl. Kurzmann 2019, S.15f.

83 Vgl Margit Kern, Was ist lutherisch? Konfessionelle Aushandlungsprozesse in religiésen Bildprogram-
men der Frithen Neuzeit, in: Kat. Ausst. Luther und die Deutschen, herausgegeben von der Wartburg-



1.1 Das Herz - Ein ,,Kampfplatz der Konfessionen?

Das Potenzial, das diese Denkfigur bietet, basiert in besonderem Mafle auf der
Grundannahme, dass das konfessionell Eigene und das konfessionell Fremde keine
festgeschriebenen Groflen sind, sondern dass die Frage, ob und wie konfessionelle
Differenz zum Ausdruck gebracht wird beziehungsweise wie iberkonfessionelle christ-
liche Traditionen unterstrichen werden, einer kontinuierlichen Neukonfiguration
unterliegt.® Vor diesem Hintergrund ist es schlichtweg unméglich, heutige Wahrneh-
mungen konfessioneller Differenz (die ihrerseits ebenso wenig homogen sind) als Maf3-
stab fiir die Frithe Neuzeit anzulegen.® Die Beobachtungen, die zu der Illustration aus
Herbergers Herz-Postilla zusammengetragen wurden, zeigten auf, dass dichotomische
Kategorisierungen des Katholischen und Lutherischen der Komplexitat der Darstellung
nicht gerecht werden konnen, sie verstellen den Blick auf die Bildaussage; es bedarf
eines dynamischen Denkmodells, um zu verstehen, was der Kupferstich zu vermitteln
sucht. Im konfessionellen Aushandlungsprozess, so hilt Kern fest,

»[spielt] Ahnlichkeit eine ebenso grofle Rolle [...] wie Differenz. Identitit und Differenz
werden im Aushandlungsprozess reflektiert, aber auch verschoben. Es besteht eine kon-
tinuierliche visuelle Konkurrenz, die aus der Beobachtung des konfessionell Anderen
entsteht. In dieser visuellen Konkurrenz wird Ahnlichkeit und Differenz kontinuierlich
neu justiert. Alteritdtsmarkierungen werden erzeugt, sie verdanken sich hiufig aber
gerade auch dem konfessionellen Vergleich.“%

Vor der Folie dieser Uberlegungen wird klar, dass die Illustration zu Herbergers Hertz-
Postilla im jeweils spezifischen Kontext, in dem die Erbauungsschrift gelesen wurde,
eine kontinuierliche Einladung darstellen konnte, sich sowohl das Gemeinchristliche
als auch konfessionelle Unterschiede zu vergegenwirtigen. Die Analyse des Blatts ver-
deutlicht: Konfessionelle Identititskonstruktionen benétigen nicht nur ein Anderes,
die Markierung konfessioneller Differenzen wird oft gerade erst vor dem Hintergrund
der Hervorhebung des Gemeinsamen moglich.

Stiftung Eisenach, Wartburg, Petersberg 2017, S. 339-344; dies., Lutherisch? Wie Bilder sich bekennen,
in: Kat. Ausst. Der Luthereffekt. 500 Jahre Protestantismus in der Welt, herausgegeben vom Deutschen
Historischen Museum Berlin, Deutsches Historisches Museum, Berlin, Berlin 2017, S. 30-38. Zu wich-
tigen Anregungen fiir das Konzept der konfessionellen Aushandlungsprozesse vgl. dies., Transkulturelle
Imaginationen des Opfers in der Friihen Neuzeit. Ubersetzungsprozesse zwischen Mexiko und Europa,
Berlin/Miinchen 2013; dies., Tugend versus Gnade. Protestantische Bildprogramme in Niirnberg, Pirna,
Regensburg und Ulm (= Berliner Schriften zur Kunst, Band 16), Berlin 2002.

84 Vgl. Kern 2017 [Was ist lutherisch?], S. 340. Die in diesem Zusammenhang dringend zu diskutierende
Frage nach dem Stellenwert des im Sprechakt performativ vollzogenen, die Wirklichkeit verandernden
Bekenntnisses zu einer Konfession wurde an anderer Stelle von Kern bereits bedacht. Vgl. Kern 2017
[Lutherisch?], insbesondere S.30f.

85 Vgl. Kern 2017 [Was ist lutherisch?], S.341.

86 Ebd., S.342.
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1 Einleitung

Eine erste grundsitzliche Annahme dieser Arbeit lautet damit: Vermittelt durch
die Herz-Bildlichkeit wurden Konzeptionen des Herzens beziehungsweise das Vor-
stellungsbild des ,von Herzen kommenden Glaubens® kontextabhingig in sehr ver-
schiedener Weise mit dem Aspekt der Konfession in Beziehung gesetzt. Bevor aufge-
zeigt wird, inwiefern sich Bildmedien religioser Frauengemeinschaften der Frithen
Neuzeit, die im Zentrum des vorliegenden Bands stehen, zur Uberpriifung dieser These
anbieten, wird zunachst ausfiithrlicher zu beleuchten sein, warum dem Herzen sowohl
von Katholik*innen und Lutheraner*innen, aber auch von Reformierten iiberhaupt
eine so bedeutende Rolle beigemessen wurde.®” Eng verkniipft hiermit ist die bis heute
anhaltende Auseinandersetzung mit dem Sitz der Seele beziehungsweise mit der Frage,
wie Seele, Herz und Korper zueinander zu denken sind.

1.2 Das Herz - Sitz der Seele?

Eine Untersuchung der besonderen Rolle des Herzens in den frithneuzeitlichen Kon-
fessionen muss mit einem Blick auf die antike Naturphilosophie und ihre Beschiftigung
mit dem Verhiltnis von Korper und Seele beginnen. So wurde seit frithesten Zeiten
dariiber spekuliert, ob Kérper und Seele grundsitzlich als Materielles und Immate-
rielles voneinander geschieden werden koénnen oder in einer Verbindung zueinander
stehen. Und falls dem so ist, wie ldsst sich diese Verbindung von Kérper und Seele
dann beschreiben? Ist die Seele im ganzen Korper verteilt, oder manifestiert sie sich
vielmehr in bevorzugten Organen und Regionen?® In Bezug auf diese Uberlegungen
vertrat Platon (428/427-348/347 v. Chr.) einen Dualismus, dem entsprechend der Kor-
per das ,Grab“ beziehungsweise ,irdische Gefangnis“ der Seele darstelle - ein Vor-
stellungsbild, das die westliche Anthropologie in entscheidendem Maf3e prigte.® Sein

87 Dass das Herz auch in der reformierten Kirche von wesentlicher Bedeutung ist, verdeutlicht ein Blick
auf das Signet Johannes Calvins (1509-1564). So zeigt das Siegel ebenfalls ein symbolisch dargestelltes
Herz. Von einer Hand dargeboten versinnbildlicht es das Lebensmotto des Reformators ,,Cor meum
tibi offero domine prompte et sincere.“ (,,Ich schenke Dir mein Herz, Herr, entschieden und aufrichtig.”,
Ubersetzung M. S.). Vgl. Iconographie Calvinienne, herausgegeben von Emile Doumergue, Lausanne
1909, S. 66 und Tafel XV.

88 Vgl. Irmgard Miiller und Christian Schulze, Das Herz als anatomisches und theologisches Thema im
Mittelalter, in: Das Herz. Organ und Metapher, herausgegeben von Wilhelm Geerlings und Andreas
Miigge, Paderborn 2006, S.133-148, hier S.133.

89 Vgl. Ole Martin Hoystad, Die Seele. Eine Kulturgeschichte, K6ln 2017, S.43-52, hier insbesondere
S.46-48; ders., Kulturgeschichte des Herzens. Von der Antike bis zur Gegenwart, Koln 2006, S.51-54,
hier insbesondere S.52; Karl Hoheisel u.a., Art. ,,Seele®, in: RGG*, herausgegeben von Hans Dieter
Betz, Band 7, Tiibingen 2004, Sp. 1090-1107, hier Sp. 1098; Friedo Ricken u.a., Art. ,,Seele®, in: His-
torisches Worterbuch der Philosophie, herausgegeben von Joachim Ritter und Karlfried Griinder,



1.2 Das Herz - Sitz der Seele?

Schiiler Aristoteles (384-322 v. Chr.) hingegen betonte in seiner Abhandlung De anima
einen grundsitzlichen Zusammenhang zwischen Koérper und Seele. Seiner Lehre ent-
sprechend mache die Seele das Innere des Menschen aus, durchstrome zugleich aber
auch alles Leben. Sie galt Aristoteles als Form des Korpers unauflosbar mit selbigem
verbunden. Damit ist nicht nur gemeint, dass das Auf3ere das Innere spiegele, vielmehr
sei die Seele nicht nur innerlich, sondern als Form im gesamten Korper zu lokalisieren.”
»Deswegen muss man auch nicht untersuchen’, so heif3t es bei Aristoteles, ,,ob die Seele
und der Korper eins sind, so wie auch nicht beim Wachs und seiner Form, noch ins-
gesamt bei der Materie eines jeden Dinges und dem, dessen Materie sie ist.“"

Wie Ole Martin Hoystad resiimiert, konnte Platons Menschenbild, von dem Aris-
toteles sich sehr deutlich abzusetzen suchte, letztendlich nicht so dualistisch sein, wie
die Ideengeschichte darstellt. Dies impliziere die Dreiteilung der Seele, von der Platon
ausging:*?> Die Vernunft als hochstrangiges Vermégen und unsterblicher Anteil der
Seele sitzt der platonischen Lehre zufolge im Gehirn, das Begehren und die Triebe
verortet Platon im Unterleib, wohingegen er die Willenskraft und den Mut im Herzen
angesiedelt sieht.”” Dem zephalozentrischen Modell Platons stand Aristoteles als
Hauptvertreter der kardiozentrischen Theorie gegentiber, der zufolge das Herz als Sitz
der angeborenen Wirme (calor innatus) untrennbar mit der Seele verbunden ist
beziehungsweise auch als ihr bevorzugter Sitz verstanden werden kann. Aristoteles
erklarte das Herz damit zum einheitsstiftenden Zentralorgan des wahrnehmenden,
denkenden und empfindenden Seelenvermégens. Das Gehirn hingegen konnte er als
moglichen Sitz der Seele von vornherein ausschlieflen, da es, seiner Auffassung ent-
sprechend, im Gegensatz zum Herzen das kélteste Organ sowie blutlos sei, iiberdies
ende weder eine kleine noch eine grole Ader im Gehirn.*

Band 9, Darmstadt 1995, Sp. 1-89, hier Sp. 3f,; Tilman Borsche, Rainer Specht und Thomas Rentsch,
Art. ,Leib-Seele-Verhiltnis®, in: Historisches Worterbuch der Philosophie, herausgegeben von Joachim
Ritter und Karlfried Griinder, Band 5, Darmstadt 1980, Sp. 185-205, hier Sp. 186.

90 Vgl. Hoystad 2017, S. 53-62, hier insbesondere S. 53, 56 f.; ders. 2006, S. 54-56, hier insbesondere S. 55;
Hoheisel u.a. 2004, Sp. 1098; Ricken u.a. 1995, Sp. 5f,; Borsche, Specht und Rentsch 1980, Sp. 187.

91 Aristoteles, Uber die Seele / De anima, Griechisch — Deutsch, {ibersetzt, mit einer Einleitung und An-
merkungen, herausgegeben von Klaus Corcilius, Hamburg 2017, II, 1, 412, b 4-7, S. 69. Vgl. Ricken
u.a. 1995, Sp. 5.

92 Vgl. Hoystad 2006, S.53f.

93 Vgl. Hoystad 2017, S. 46 f.; ders. 2006, S. 53; Miiller und Schulze 2006, S. 133 f,; Hoheisel u.a. 2004,
Sp. 1098; Wolfgang Biesterfeld, Art. ,Herz", in: Historisches Worterbuch der Philosophie, herausge-
geben von Joachim Ritter und Karlfried Griinder, Band 3, Darmstadt 1974, Sp. 1100-1112, hier Sp. 1103.

94 Vgl. Hoystad 2006, S.54; Miiller und Schulze 2006, S.134f; Kat. Ausst. Von ganzem Herzen, Diesseits
und Jenseits eines Symbols, bearbeitet von Cornelia Kruse und Marie-Louise von Plessen, herausgegeben
von der Stiftung Schloss Neuhardenberg, Schloss Neuhardenberg, Neuhardenberg, Berlin 2004, S.17;
Biesterfeld 1974, Sp. 1103.
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1 Einleitung

Die zentrale Bedeutung, die das Herz im Christentum einnimmt, ist ganz grund-
satzlich darauf zuriickzufiihren, dass es die Vorrangstellung, die ihm bereits von Aris-
toteles als erstes und wichtigstes Organ des menschlichen Korpers zugeschrieben
wurde, trotz der kontinujerlichen Konkurrenz des Gehirns bis in die Frithe Neuzeit
hinein fiir sich beanspruchen konnte.” Entscheidend fiir die besondere Wertschitzung
des Herzens unter Protestant*innen und Katholik*innen war, dass es auch in der An-
thropologie der Heiligen Schrift, die fiir die christlichen Konfessionen die gemeinsame
Basis darstellt, eine Schliisselrolle besitzt: Wie der Kopf wird das Herz sowohl im Alten
als auch im Neuen Testament und hierbei insbesondere in den paulinischen Briefen
an zahlreichen Stellen erwéhnt, jedoch, so resiimiert Catrien G. Santing, ,,in its role as
the site of divine inscription and divine judgement, promoted by St Paul, the heart is
well in the lead*.

Die von Santing konstatierte Priorisierung des Herzens als Ort der géttlichen Ein-
schreibung wird besonders eindrucksvoll im 2 Kor 3,1-3 belegt.”” Hierin formuliert
Paulus, dass sich der Geist des lebendigen Gottes nicht etwa ins Gehirn, sondern in
die fleischernen Tafeln des Herzens einschreibt und die Glaubigen so zu einem Brief
Jesu Christi werden.”® ,,Fleischern® lasst — im Gegensatz zu den steinernen Gesetzes-
tafeln Moses (2 Mose 24,12; 31,18; 32,15f.) und dem versteinerten Herzen, von dem
Hesekiel berichtet (Ez 11,19; 36,26) — sofort an das Herz als ein Organ aus Fleisch und
Blut denken, bedeutet jedoch, wie Friedrich Lang unterstreicht, ,,durch den Geist er-
neuert [...], also gerade das, was in der Antithese von Fleisch und Geist als ,geistlich’
bezeichnet wird”. Es ist bemerkenswert, dass die gottliche Einschreibung im Korin-
therbrief nicht abstrakt, sondern als sinnliche Erfahrung vorgetragen wird und die
geistige (Uber-)Formung des Menschen durch Gott durch das Vorstellungsbild einer
materiellen Einschreibung in die fleischernen Tafeln des Herzens vermittelt ist. Das

95 Vgl. Santing 2013, hier insbesondere S.274; Webb 2010, Kapitel 1 ,The Sovereign Heart®, S.10-49;
Hoystad 2006, S.54f.; Biesterfeld 1974, Sp. 1103. Zur Konkurrenz zwischen Herz und Kopf/Gehirn
vgl. ferner Scott Manning Stevens, Sacred Heart and Secular Brain, in: The Body in Parts. Fantasies
of Corporeality in Early Modern Europe, herausgegeben von David Hillman und Carla Mazzio, New
York/London 1997, S.262-282; Jacques Le Goft, Head or Heart? The Political Use of Body Metaphors
in the Middle Ages, in: Fragments for a History of the Human Body, herausgegeben von Michel Feher,
3 Bande, New York 1989, Band 3, S.12-27.

96 Santing 2013, S.275.

97 Vgl. Santing 2013, S.276. Zum Herzbegriff bei Paulus vgl. Heinrich Schlier, Das Menschenherz nach
dem Apostel Paulus, in: ders., Das Ende der Zeit. Exegetische Aufsitze und Vortrige III, Freiburg im
Breisgau 1971, S.184-200.

98 Paulus nimmt damit auf diverse Bibelstellen des Alten Testaments Bezug. Vgl. 2 Mos 24,12; 31,18; 32,15 f.
sowie Jer 31,31-33 und Ez 11,19; 36,26.

99 Friedrich Lang, Die Briefe an die Korinther (= Das Neue Testament Deutsch, Band 7), Géttingen/Ziirich
1994, S.269.



1.2 Das Herz - Sitz der Seele?

Herz als gottlich inspiriertes Organ scheint sich hierbei nicht recht in dualistische
Konzeptionen einpassen zu lassen, es nimmt vielmehr eine vermittelnde Position ein,
in der es ganz grundsitzlich verschiedene Qualititen miteinander zu vereinen vermag,
»fleischlich® und ,,geistlich®, aber auch Korper und Seele zugleich sein kann.

Noch heute wissen wir, wie Hoystad ausfithrt, wenn wir vom Herzen reden, ,,nicht
immer, ob wir {iber das Herz als etwas Substanzielles reden, also iiber das Organ, das
in unserer Brust schligt, oder iiber etwas Anderes, {iber symbolische Werte, moralische
Standpunkte oder personliche Eigenschaften, die durch das Herz versinnbildlicht wer-
den*®. Das Gehirn ist, so Hoystads Schluss, ein Faktum, kein Symbol, wohingegen das
Herz beides ist."

Die Unklarheiten, die in Bezug auf die Frage aufscheinen, wie das Herz eigentlich
zu denken ist, zeugen davon, dass die zunehmende wissenschaftliche Durchdringung
der Anatomie und Physiologie des Herzens, die einen Hohepunkt in der Entdeckung
des Blutkreislaufs durch William Harvey (1578-1657) fand, das Herz bis heute doch
nicht vollends ,,entzaubern® konnte.'”> Harveys bahnbrechende Forschungen belegten,
dass das Herz wie eine Pumpe funktioniert, indem es durch seine Kontraktionen die
Bewegung des Blutes durch den Kreislauf antreibt. Trotz seiner grundlegenden Defi-
nition des Herzens als pulsierender Muskel hielt der englische Mediziner an der ver-
breiteten Vorstellung des Herzens als taktgebendes Zentralorgan aller Lebewesen fest.'”
So fiihrte er gleich in den einleitenden Worten seines 1628 unter dem Titel Exercitatio
Anatomica de Motu Cordis et Sanguinis in Animalibus veroffentlichten Thesenpapiers
in Bezug auf das Verhaltnis von Herz und Korper das Folgende aus:

»Das Herz der Lebewesen ist der Grundstock ihres Lebens, der Fiirst ihrer aller, der
kleinen Welt Sonne, von der alles Leben abhingt, alle Frische und Kraft ausstrahlt.
Gleicherweise ist ein Konig der Grundstock seiner Reiche und die Sonne seiner kleinen
Welt, des Staates Herz, von dem alle Macht ausstrahlt, alle Gnade ausgeht.“!**

100 Hoystad 2006, S.13f. Vgl. hierzu auch Webb 2010, S.1.

101 Vgl. Hoystad 2006, S.218. Vgl. hierzu auch Santing 2013, S. 305.

102 Zu Harveys Entdeckung des Blutkreislaufs und der Diskussion um die hiufig konstatierte ,,Entzau-
berung des Herzens“ vgl. Hoystad 2017, S.137, 140; Santing 2013, S.274f., 297 f.; Webb 2010; Hoystad
2006, S.165-167; Miiller und Schulze 2006, S.146 f.; Kat. Ausst. Von ganzem Herzen 2004, S. 18f.

103 Vgl. Santing 2013, S. 297 f.; Webb 2010, S. 10; Hoystad 2006, S.165-167; Miiller und Schulze 2006, S. 146 f.
Ausfiihrlicher zu Harveys Naturphilosophie vgl. Roger Kenneth French, William Harveys natural
philosophy, Cambridge 1994.

104 William Harvey, Die Bewegung des Herzens und des Blutes (1628), iibersetzt und erldutert von Robert
Ritter von Toply (= Klassiker der Medizin, Band 1), Stuttgart 1970 (Nachdruck der Ausgabe Leipzig
1910), ,Widmung. Dem durchlauchtigsten und niebesiegten Karl, Kénig von GrofSbritannien, Frank-
reich und Irland, Verteidiger des Glaubens, S.17.
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1 Einleitung

Aus der Perspektive der Medizin betrachtet, vertrat Harvey revolutiondre Ansichten.
Wie sein Vergleich des Herzens mit einem Fiirsten beziehungsweise der Sonne nahe-
legt, blieb er als Anhénger des Aristoteles philosophisch dennoch weiterhin der kardio-
zentrischen Lehre verhaftet, die zu seiner Zeit unter anderem auch zur Legitimation

105 Dass er trotz seiner medi-

politischer Herrschaftsverhiltnisse herangezogen wurde.
zinischen Erkenntnisse dem Herzen nach wie vor die zentrale Stellung als wichtigstes
aller Korperorgane einrdumte, nobilitierte nicht nur Harveys wissenschaftliche Be-
schiftigung mit dem Herzen. Es offenbart zugleich ein Bewusstsein dafiir, dass die
neuen Einsichten iiber die Funktion des Herzens an dessen vertraute Konzeption als
Zentralorgan aller Lebewesen angebunden werden mussten, um den Paradigmen-
wechsel mit einer Wiirdigung des althergebrachten Wissens einzuleiten.

Auf Harveys Position aufbauend argumentierte wiederum der franzdsische Philo-
soph, Mathematiker und Naturwissenschaftler René Descartes (1596-1650), dass das
Herz und der mit ihm verbundene Kreislauf des Blutes lediglich als ein hydraulisch
betriebenes Pumpen- und Rohrensystem zu betrachten seien und der Kérper dement-
sprechend mit einem mechanischen Uhrwerk verglichen werden konne. Das Herz
wurde in dieser Logik zu einem blof3en Wirmegenerator des Korpers degradiert. Die
Lokalisation seelischer Regungen in der Herzgegend lehnte der Begriinder des friih-
neuzeitlichen Rationalismus kategorisch als Tduschungen ab. Emotionen stellten seiner
Auffassung nach lediglich Reflexe neurochemischer Prozesse im Kérper dar. Das car-
tesianische Denkmodell steht damit fiir einen Dualismus von Leib und Seele, Letztere
existiere, so Descartes, lediglich in Form des Verstandes, der ausschliefllich im Gehirn
zu verorten sei. Der Cartesianismus suchte den Leib und die Seele klar voneinander
zu scheiden, dennoch 16ste Descartes die Verbindung zwischen Kérper und Geist nicht
vollends auf. Wenn auch nur in Form der etwa erbsengrofien Hypophyse im Zentrum
des Gehirns, gab es fiir ihn doch ein Schnittstellenorgan, das seinen Spekulationen
zufolge zwischen Leib und Seele vermitteln und so die Wechselwirkung der beiden
Instanzen ermdoglichen sollte.'*

Obgleich das von Descartes vertretene Konzept die westliche Anthropologie nach-
haltig beeinflusst hat, stellt es, wie unterstrichen werden muss, bis heute lediglich eine
der vielen koexistierenden Konzeptionen des Verhaltnisses von Kérper, Herz und Seele
dar - auf Michel de Montaigne (1533-1592) sowie Blaire Pascal (1623-1662) und seine

105 Vgl. Santing 2013, S. 274, 297; Webb 2010, S.10-49; Hoystad 2006, S. 54; Miiller und Schulze 2006, S.147.
Zur politischen Dimension der Metaphorik des Herzens als Fiirst oder Sonne vgl. ferner Le Goft 1989,
S.22f.

106 Vgl. Hoystad 2017, S.133-141; Santing 2013, S.274f., 298; Webb 2010, S.11; Hoystad 2006, S.147-151;
Kat. Ausst. Von ganzem Herzen 2004, S.18f,; Ricken u.a. 1995, Sp. 29£. Zu Descartes’ Bezug auf Harvey
vgl. ferner Thomas Fuchs, Die Mechanisierung des Herzens. Harvey und Descartes — der vitale und der
mechanische Aspekt des Kreislaufs, Frankfurt am Main 1992.



1.2 Das Herz - Sitz der Seele?

Idee der ,,raison du cceur” kann in diesem Zusammenhang lediglich ein kursorischer
Hinweis erfolgen."””

Die Pluralitit der Konzeptionen, in denen der Gedanke einer engen Verflechtung
von Herz und Seele bis in die Gegenwart hinein nicht verloren ging, ist nicht zuletzt
stark von der biblischen Konzeption des Herzens gepragt. Ausgehend von der bereits
beobachteten Tatsache, dass das Herz in der Heiligen Schrift als priméarer Ort der Ein-
schreibung Gottes konzipiert wird, stellt sich ein Set von Fragen, die in den folgenden
Ausfiihrungen schlaglichtartig andiskutiert werden sollen: Mit welchen weiteren
Zuschreibungen ging die Vorstellung des Herzens als bevorzugter Ort der géttlichen
Einschreibung in der Bibel einher? Wie wurde hiervon ausgehend seitens der Patristik
tiber das Verhiltnis von Herz, Korper und Seele reflektiert? Wie wirkten wiederum die
biblisch-patristischen Gedanken vor dem Hintergrund der naturphilosophischen Dis-
kurse auf die Theologie und Frommigkeitsgeschichte des Mittelalters und der Frithen
Neuzeit sowie nicht zuletzt auch auf die Reformatoren?

Wenngleich Vorstellungen des Herzens in der Heiligen Schrift keineswegs homo-
gen sind,'® lasst sich zusammenfassend sagen, dass es ihrem Sprachgebrauch zufolge
das zentrale Kérperorgan des Menschen ist, vor allem jedoch als Zentrum seines geis-
tigen Lebens und als Sitz seiner gesamten seelischen Krifte betrachtet werden muss.
Das Herz stellt in der Bibel die wichtigste Lebenskraft des Menschen und zugleich
auch sein Personlichkeitszentrum dar, es macht die menschliche Mitte sowohl auf der
organischen als auch auf der geistig-seelischen Ebene aus. Nicht im Kopf, sondern im
Herzen wird in der Heiligen Schrift der Intellekt verortet, hier vollzieht sich das Den-
ken und Verstehen, das Herz ist das geistige Erkenntnisorgan, Ort der Entscheidung
und der Erinnerung. Es wird zudem als Sitz der Gefiihle, Affekte und Empfindungen
und insbesondere auch der (Néchsten-)Liebe konzipiert. Vom Herzen geht in der
Bibel das emotionale Streben, das Wiinschen, Wollen und der Wille eines jeden Men-
schen aus. Aus diesem Grund kann jedoch nicht nur das Gute, sondern auch das Bose
am Herzen ansetzen, die richtige Herzenseinstellung ist demnach wesentlich fiir das
Verhiltnis des Menschen zu Gott. Laut Heiliger Schrift kann allein Gott in das Herz
eines Menschen sehen. Ihm allein bleibt nicht verborgen, wer sich nur mit den Lippen
zu ihm bekennt und wer sich tatsachlich fiir ihn entscheidet, ihn wirklich aufrichtig
und ,,von ganzem Herzen liebt® Ist die Grundlage fiir den ,wahren Glauben® gegeben,
wird die Gottesbegegnung méglich, die entsprechend der Bibel ebenfalls im Herzen
stattfindet.'”

107 Zu Michel de Montaigne vgl. Hoystad 2017, S.117-132; ders. 2006, S.147, 151-159. Zu Blaire Pascal vgl.
Hoystad 2017, S.140; ders. 2006, S.150; Kat. Ausst. Von ganzem Herzen 2004, S.18.

108 Vgl. Haystad 2006, S.591.

109 Vgl. Notger Sleczka, Art. ,Herz in: Luther-Lexikon?, herausgegeben von Volker Leppin und Gury
Schneider-Ludorff, Regensburg 2015, S. 293 f.; Santing 2013, S. 276, 289; Hoystad 2006, S. 59-72; Miiller
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Die Auslegung der Heiligen Schrift drehte sich bei den Kirchenvitern in besonde-
rem Mafle um das Herz als Ort der unio mystica als intimste Form der Begegnung
zwischen den Glaubigen und Gott."’ Die biblische Basis hierfiir bilden vor allem das
Hohelied Salomos sowie paulinische und johanneische Aussagen iiber die Einigung
der Glaubenden mit Gott und die Einwohnung Gottes in ihnen." Wie Hugo Rahner
unterstreicht, wurde die Vorstellung, dass Jesus Christus im Herzen der Glaubigen
wohnt (Eph 3,17) seit den Anfingen der Patristik als ,,geheimnisvolle Nachbildung
und Fortsetzung der ewigen Geburt des Logos aus dem Vater und der zeitlichen Ge-
burt aus der Jungfrau“"” verstanden." Aufbauend auf die Lehren des Origenes (185-254
n. Chr.) und des Hippolyt von Rom (170-235 n. Chr.) pragte Ambrosius von Mailand
(339-397 n. Chr.) diesbeziiglich die anschauliche Lehre vom ,,springenden Wort®, das
aus dem Herzen des Vaters in das Herz der Jungfrau und das Herz der Glaubigen
»hintiberspringt“"* Zuvor war Maria als Gottesgebdrerin von Irendus von Lyon

und Schulze 2006, S. 141f; Stolt 2000, S. 50 f.; Johannes von Liipke, Art. ,,Herz, in: RGG*, herausgegeben
von Hans Dieter Betz, Band 3, Tiibingen 2000, Sp. 1695-1697; Xenia von Ertzdorff-Kupffer, Das Herz
in der lateinisch-theologischen und frithen volkssprachigen religiésen Literatur, in: dies., Spiel der
Interpretation, gesammelte Aufsitze zur Literatur des Mittelalters und der Friihen Neuzeit (= Goppinger
Arbeiten zur Germanistik, Band 597), Goppingen 1996, S. 21-69, hier S. 23-28; M6dersheim 1994,
S.183-198; Stolt 1983/1984, S.3-6; Biesterfeld 1974, Sp. 1104; Nikolaus Adler und Anton Maxsein, Art.
»Herz in: Lexikon fiir Theologie und Kirche, herausgegeben von Walter Kasper u.a., Band 5, Freiburg
im Breisgau 1960, Sp. 285-287.

110 Allgemein zur unio mystica vgl. Walter Sparn, Friederike Niissel und Bernd Radtke, Art. ,,unio mystica“
in: RGG*, herausgegeben von Hans Dieter Betz, Band 8, Tiibingen 2000, Sp. 745-748.

111 Vgl. Sparn, Niissel und Radtke 2000, Sp. 746. Zur Einwohnung Gottes im Menschen vgl. ferner Karsten
Lehmbkiihler, Inhabitatio. Die Einwohnung Gottes im Menschen (= Forschungen zur systematischen und
okumenischen Theologie, Band 104), Géttingen 2004, hier insbesondere S.19-23.

112 Hugo Rahner, Die Gottesgeburt. Die Lehre der Kirchenviter von der Geburt Christi im Herzen des
Glaubigen, in: Zeitschrift fiir katholische Theologie 59/3 (1935), S.333-418, hier S. 334. Weitere Bibelstel-
len werden bei von Ertzdorff-Kupffer 1996, S.26, Anm. 24 genannt. Zum Gedanken der Gottesgeburt
vgl. auflerdem Dinzelbacher 2007, Kapitel ,,Die Gottesgeburt in der Seele und im Korper. Von der so-
matischen Konsequenz einer theologischen Metapher, S.79-109. Zum Vorstellungsbild vom Wohnen
im Herzen vgl. ausfiihrlicher Haiko Wandhoff, In der Klause des Herzens. Allegorische Konzepte des
inneren Menschen in mittelalterlichen Architekturbeschreibungen, in: anima und séle. Darstellungen
und Systematisierungen von Seele im Mittelalter, herausgegeben von Katharina Philipowski und Anne
Prior (= Philologische Studien und Quellen, Band 197), Berlin 2006, S.145-163; Jiirgen Stillig, Gotter
reden nur durch unser Herz zu uns. Aspekte der Metaphorik von der Einwohnung Gottes im Herzen,
in: Die Diozese Hildesheim in Vergangenheit und Gegenwart 53 (1985), S.135-153; Friedrich Ohly, Cor
amantis non angustum. Vom Wohnen im Herzen, in: ders., Schriften zur mittelalterlichen Bedeutungs-

forschung, Darmstadt 1977, S.128-155; ferner auch Gerhard Bauer, Claustrum animae. Untersuchungen
zur Geschichte der Metapher vom Herzen als Kloster, Band 1, Entstehungsgeschichte, Miinchen 1973.
113 Vgl. Rahner 1935, S.334.
114 Vgl. ebd., S.338, 383-387.
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(um 135-um 200 n. Chr.) mit Ecclesia gleichgesetzt worden." Hippolyt von Rom er-
weiterte diesen Gedanken wiederum dahingehend, dass die Kirche niemals authore,
den Logos aus ihrem Herzen zu gebéren."s Zugleich bot die Heilige Schrift zahlreiche
Stellen (unter anderem Joh 7,37 und 19,34), auf deren Grundlage die Patristik das
Vorstellungsbild prégte, dass die Seitenwunde des Gottessohnes, die letztendlich zu
seinem Herzen fiihrt, als Ursprungsort der Kirche und sakramentale Gnadenquelle
betrachtet werden konne - Gedanken, auf deren Basis die Verehrung des Heiligsten
Herzens Jesu entfaltet wurde.”

In der biblisch-patristischen Konzeption des Herzens iiberlagern sich dementspre-
chend die Liebe Gottes, der Jungfrau Maria, Jesu Christi und der Glaubigen, das Herz
war damit einhergehend nicht nur mit der Meditation {iber die Geburt, sondern auch
tiber das Leiden des Gottessohnes und der Erlosungsgeschichte im Generellen ver-
kniipft. Davon ausgehend vereinte das Herz fiir die Frommigkeitsgeschichte des Mit-
telalters und der Frithen Neuzeit und insbesondere fiir die (Frauen-)Mystik zentrale
Vorstellungsbilder in sich, die in dieser Studie naher untersucht werden: Der Einwoh-
nung Gottes im Menschen, dem Einprégen oder Einbilden sowie der Einschreibung
des Géttlichen im Glaubigen gesellt sich der Gedanke des Herzenstauschs bei, durch
den die unio mystica ebenfalls anschaulich gemacht werden kann."® Die Idee einer
reziproken Ubergabe, in der Jesus Christus und seinen Nachfolger*innen ihre Herzen

115 Vgl. Gisbert Greshake, Maria - Ecclesia. Perspektiven einer marianisch grundierten Theologie und
Kirchenpraxis, Regensburg 2014, hier insbesondere S.142; Rahner 1935, S. 345.

116 Vgl. Rahner 1935, S.349.

117 Zum Gedanken, dass die Seitenwunde der Ursprungsort der Kirche ist vgl. Wilhelm Geerlings, Rechts,
wo das Herzsitzt. Die Kirche aus der Seitenwunde Christi, in: Geerlings und Miigge 2006, S.89-106, hier
insbesondere S. 97; Peter Vogt, ,,Gloria Pleurae!“ Die Seitenwunde Jesu in der Theologie des Grafen von
Zinzendorf, in: Pietismus und Neuzeit 32 (2006), S.175-212, hier S.194, Anm. 79; Wilhelm Geerlings,
Die Kirche aus der Seitenwunde Christi bei Augustinus, in: Viter der Kirche. Ekklesiales Denken von
den Anfingen bis in die Neuzeit. Festgabe fiir Hermann Josef Sieben zum 70. Geburtstag, herausgegeben
von Johannes Arnold und Hermann Josef Sieben, Paderborn 2004, S. 465-481; Kat. Ausst. Von ganzem
Herzen 2004, S.14. Zur Bedeutung der Patristik fiir die Herz-Jesu-Verehrung vgl. Hugo Rahner, Die
Anfinge der Herz-Jesu-Verehrung in der Viterzeit, in: Cor Salvatoris. Wege zur Herz-Jesu-Verehrung,
herausgegeben von Josef Stierli, Freiburg im Breisgau 1954, S.46-72, hier S. 65; ders., Grundziige einer
Geschichte der Herz-Jesu-Verehrung, in: Zeitschrift fiir Aszese und Mystik 18/2 (1943), S. 61-83, hier
insbesondere S. 65-69.

118 Zum dargebrachten und prisentierten Herzen sowie zum Herzenstausch vgl. Barbara Newman, Sacred,
Secular, and Sensual. Three Case Studies in Late Medieval Crossover, in: Kat. Ausst. A Feast for the
Senses. Art and Experience in Medieval Europe, herausgegeben von Martina Bagnoli, The Walters Art
Museum, Baltimore, New Haven/London 2016, S.55-73, hier insbesondere S.55-60; Stephan Braken-
siek, Das gedruckte Herz — Kunstgeschichtliche Anmerkungen zum Motiv des Herzens in der frith-
neuzeitlichen Druckgrafik Mitteleuropas, in: Geerlings und Miigge 2006, S.231-270, hier S.241-245.
Zum Motiv des Herzenstauschs vgl. das zweite, dritte und vierte Kapitel der vorliegenden Studie, S. 72,
145, 150f. resp. S. 279 resp. S. 358.
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miteinander tauschen, ist aus der hoéfischen Liebessymbolik itbernommen worden.”

Im Vergleich zu den zuvor genannten Motiven ist bemerkenswert, dass das Herz hier-
bei als dinglich-greifbarer Beweis der abstrakten Liebe in der gegenseitigen Darbringung
die Grenzen der Abgeschlossenheit und Selbststandigkeit des Korpers tiberschreitet.’®
Wihrenddessen stieg die Herz-Jesu-Verehrung, die im Mittelalter von der Deutschen
Mystik entscheidende Impulse erhielt, insbesondere aufgrund der Forderung ihrer
oOffentlich-liturgischen Dimension durch die Heiligen Franz von Sales (1567-1622),
Johannes Eudes (1601-1680) und Margareta Maria Alacoque (1647-1690) sowie durch
die Jesuiten im 17. und 18. Jahrhundert immer weiter an.”!

Noch einmal auf die Patristik und die Frage nach ihrer Bedeutung fiir die Konzep-
tion des Herzens im Mittelalter und der Frithen Neuzeit zuriickkehrend, ist ein be-
sonderes Augenmerk auf Augustinus von Hippo (354-430 n. Chr.) zu legen, der in
seinen Confessiones eine ganz eigene theologia cordis prigte. Darin beschrieb er, dass
das unruhige Herz (cor inquietum) sich nach der Ruhe in Gott sehnt und das Herz der
Glaubigen der Ort ist, an dem sich die (reuige) Seele und das fleischgewordene Wort
begegnen.' Fiir die vorliegende Studie bedeutsam ist, dass das Herz basierend auf der
biblischen Zuschreibung seiner geistig-seelischen Qualitdten nicht nur fiir den Men-
schen als Ganzes steht, sondern auch zum pars pro toto fiir den ,,inneren Menschen®
erklart werden konnte, eine Vorstellung, die vor allem von Augustinus entfaltet wurde.'”?
Der Begriff ,,cor wurde insbesondere von ihm synonym mit ,,mens, ,,anima*, ,animus®,
sintellectus® und ,ratio“ verwendet.” Dem Herzen, das als Représentationsform des
homo interior selbst Augen (Mt 5,8; Eph 1,18) und Ohren (1 Kén 3,9; Spr 18,15) be-
kommen konnte, trat somit der Korper als homo exterior entgegen.” Im Sinne dieser

119 Vgl. Newman 2016, S. 55-57; Brakensiek 2006, S. 241. Zum Motiv des ,herz-Tauschs“ in der hofischen
Literatur mit besonderer Beriicksichtigung von Koérperfragen vgl. Katharina Philipowski, Die Gestalt
des Unsichtbaren. Narrative Konzeptionen des Inneren in der hifischen Literatur (= Hermaea N. F, Band
131), Berlin/Boston 2013, S. 138-150.

120 Vgl. Philipowski 2013, S.138f.

121 Vgl. Ansgar Franz, ,Dem Herzen Jesu singe mein Herz mit Liebeswonn.“ Das Herz Jesu, zerrissen zwi-
schen Frommigkeit und Politik, in: Geerlings und Miigge 2006, S.149-170, hier insbesondere S.149-155;
Josef Stierli, Aloisius van Rijen und Konrad Hofmann, Art. ,,Herz Jesu®, in: Lexikon fiir Theologie und
Kirche, herausgegeben von Walter Kasper u.a., Band 5, Freiburg im Breisgau 1960, Sp. 289-299, hier
Sp. 290f.; Rahner 1943, S. 69-81.

122 Vgl. Aurelius Augustinus, Bekenntnisse = Confessiones, lateinisch — deutsch, iibersetzt von Wilhelm
Thimme, mit einer Einleitung von Norbert Fischer, Berlin 2014, Kapitel I, 1. Vgl. ferner Biesterfeld 1974,
Sp. 1105.

123 Vgl. Médersheim 1994, S.181, 1881., 198; Rahner 1935, S. 335.

124 Vgl. Hoystad 2006, S. 72; Von Ertzdorff-Kupffer 1996, S. 30-32; Biesterfeld 1974, Sp. 1104 £. Der syno-
nymale Gebrauch von ,,cor, ,mens, ,anima’, ,animus", intellectus“ und ,ratio* setzt sich im Mittelalter
fort und findet sich noch bei den Reformatoren. Vgl. Médersheim 1994, S.188.

125 Zum Gegeniiber von homo interior und homo exterior sowie zu den Topoi der Augen bzw. Ohren des
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dualistischen, mit der Abwertung des Korpers einhergehenden Gegeniiberstellung ruft
der Kirchenvater mit Bezug auf Jes 46,8 an vielen Stellen dazu auf, zum Herzen zurtick-
zukehren und sich auf die Introspektive auszurichten.” Wie Hamburger und Keller
festhalten, muss jede Untersuchung iiber die Anfinge der Konzeptualisierung von
»Innerlichkeit“ bei Augustinus’ Ringen um Introspektion beginnen.”” Im Gegensatz
zu einer Fokussierung auf das Herz, wie sie sich in den Confessiones des Kirchenvaters
manifestiert, gab es jedoch immer auch einflussreiche Gelehrtenpositionen, denen
daran gelegen war, zu unterstreichen, dass die Seele nicht nur in einem vergeistigten
Herzen verkapselt oder gleichbedeutend mit selbigem vorgestellt werden konne, son-
dern vielmehr im direkten Zusammenhang mit dem Korper zu denken sei.
Exemplarisch zu nennen ist etwa Thomas von Aquin (1225-1274), der ausgehend
von Aristoteles, gegen den vorherrschenden Dualismus seiner Zeit einen Monismus
entwickelte, in dem er mit der anima-(unica)-forma-corporis-These die Spannungs-
einheit von Leib und Seele und ein gegenseitiges Ineinanderverwobensein und Auf-
einanderangewiesensein betonte.””® Dennoch verstand Thomas von Aquin das Herz
als erstes Bewegungsprinzip in einem beseelten Wesen (primum principium motus in
animali).’”® Wenig spéter wurde auch im Rahmen des Konzils von Vienne (1311/1312)
festgehalten, dass der Mensch nicht aus Leib und Seele zusammengesetzt, sondern als

Herzens vgl. von Liipke 2000, Sp. 1696; Modersheim 1994, S.187-189, 194; Biesterfeld 1974, Sp. 1104;
Wolf Gewehr, Der Topos ,,Augen des Herzens“ — Versuch einer Deutung durch die scholastische
Erkenntnistheorie, in: Deutsche Vierteljahrsschrift fiir Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte 49
(1972), S. 626-649.

126 Vgl. Louise Gnédinger, Arsenius. Ein bevorzugter geistlicher Lehrmeister Heinrich Seuses, in: Heinrich
Seuse — Diener der Ewigen Wahrheit, herausgegeben von Jakobus Kaffanke (= Heinrich-Seuse-Forum,
Band 1), Berlin 2013, S. 69-138, hier S.110f.

127 Vgl. Hamburger und Keller 2013, S. 34.

128 Vgl. Thomas von Aquin, Die deutsche Thomas-Ausgabe, vollstindige, ungekiirzte deutsch lateinische
Ausgabe der Summa theologica, herausgegeben vom Katholischen Akademikerverband, Salzburg u. a.
1933-, Band 6, Kapitel I, 75-89, S. 118£. Vgl. ferner Hoystad 2017, S. 102f.; Matthias Reményi, Auf-
erstehung denken. Anwege, Grenzen und Modelle personaleschatologischer Theoriebildung, Freiburg im
Breisgau 2016, S. 381-386; Tobias Klading, Anima forma corporis. Zur Aktualitat der integrativen Sicht
vom Menschen bei Thomas von Aquin, in: Die Aktualitit des Seelenbegriffs. Interdisziplindre Zuginge,
herausgegeben von Georg Gasser und Josef Quitterer, Paderborn 2010, S. 253-270; Hoystad 2006, S. 54,
791.; Tobias Klading, Mit Leib und Seele... Die mind-brain-Debatte in der Philosophie des Geistes und die
anima-forma-corporis-Lehre des Thomas von Aquin (= ratio fidei, Band 26), Regensburg 2005; Ricken
u.a. 1995, Sp. 15f,; Richard Heinzmann, Anima unica forma corporis. Thomas von Aquin als Uber-
winder des platonisch-neuplatonischen Dualismus, in: Philosophisches Jahrbuch 93 (1986), S. 236-259;
Borsche, Specht und Rentsch 1980, Sp. 190; Josef Haekel u.a., Art. ,,Seele“ in: Lexikon fiir Theologie
und Kirche, herausgegeben von Walter Kasper u.a., Band 9, Freiburg im Breisgau 1964, Sp. 566-574,
hier Sp. 572f.

129 Vgl. Thomas von Aquin 1933-, Band 2, Kapitel I, 20, 1, S. 184. Vgl. ferner Webb 2010, S. 21f.; Hoheisel
u.a. 2004, Sp. 1099, 1102; Biesterfeld 1974, Sp. 1105.
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Einheit zu verstehen ist.*® Diese Anschauung war durchaus mit der géngigen Vorstel-
lung vom Herzen als geistig-seelische Mitte in Einklang zu bringen, denn wenn Leib
ganz Seele ist und Seele ganz Leib, kann die Seele ihren Sitz auch im Herzen haben.”

Die zentrale Bedeutung, die Luther dem Herzen beimaf3, offenbarte sich bereits in
der Besprechung seines Signets; als ehemaliger Augustinereremit teilte er — wie der
Kirchenvater von Hippo - die Anthropologie der Heiligen Schrift.*? Zugleich unter-
strich der Reformator ebenfalls die Zusammengehorigkeit von Leib/Fleisch und Seele/
Geist, eine Meinung die von seiner Unterscheidung zwischen der geistig-seelischen
und korperlich-leiblichen Existenzweise des Menschen auf Erden getrennt betrachtet
werden muss.”” In diesem Zusammenhang erwahnenswert ist noch, dass Melanchthon
(1497-1560) einen Kommentar zu Aristoteles Werk De anima verfasste, in dem er
unterstrich, dass man die Organe des Korpers studieren miisse, um die Geheimnisse
der Seele zu verstehen; auch er riumte dem Herzen hierbei eine besondere Stellung
ein.”*

Es ist bemerkenswert, dass Reformatoren im philosophischen Denken die enge
Verzahnung von Korper und Seele betonen konnten, wiahrend sie im konfessionellen
Diskurs - wie fiir Luther bereits herausgearbeitet wurde — den Katholik*innen eine
Kontinuitét zwischen Koérper und Seele absprachen und das Leib-Seele Verhiltnis da-
mit in den Dienst der Konfessionspolemik nahmen. Dass Protestant*innen philoso-
phisch von einem direkten Zusammenhang zwischen Innen und Auf3en ausgehen

130 Vgl. Reményi 2016, S. 384-386; Hoheisel u.a. 2004, Sp. 1102; Theodor Schneider, Die Einheit des Men-
schen. Die anthropologische Formel anima forma corporis im sogenannten Korrektorienstreit und bei
Petrus Johannis Olivi. Ein Beitrag zur Vorgeschichte des Konzils von Vienne (= Beitrdge zur Geschichte
der Philosophie und Theologie des Mittelalters, Neue Forschungen, Band 8), Miinster 1973.

131 Vgl. Kat. Ausst. Von ganzem Herzen 2004, S.18.

132 Zu Luthers Herzbegriff vgl. Sleczka 2015, S. 293 f,; Stolt 2000, S. 49-53, hier insbesondere S. 50; Moders-
heim 1994, S.183-198; Stolt 1983/1984, S. 6-8.

133 Vgl. Berndt Hamm, Art. ,,Leib/Fleisch und Seele/Geist*, in: Luther-Lexikon?, herausgegeben von Vol-
ker Leppin und Gury Schneider-Ludorff, Regensburg 2015, S.378-381, insbesondere S.380f.; Markus
Friedrich, Das Verhiltnis von Leib und Seele als theologisch-philosophisches Grenzproblem vor Des-
cartes. Lutherische Einwande gegen eine dualistische Anthropologie, in: Spdtrenaissance-Philosophie
in Deutschland, herausgegeben von Martin Mulsow (= Frithe Neuzeit, Band 124), Tiibingen 2009,
S. 211-249; Modersheim 1994, S. 185-189. Calvin hingegen betonte einen Leib-Seele-Dualismus, in
dem er den Leib als ,,Kerker“ der gefallenen Seele verstand. Vgl. hierzu Hoheisel u.a. 2004, Sp. 1102.
Zum Leib-Seele-Dualismus bei Calvin vgl. ausfiihrlicher Wilhelm Schwendemann, Leib und Seele bei
Calvin. Die erkenntnistheoretische und anthropologische Funktion des platonischen Leib-Seele-Dualismus
in Calvins Theologie (= Arbeiten zur Theologie, Band 83), Stuttgart 1996.

134 Vgl. Santing 2013, S.294f; Ricken u.a. 1995, Sp. 28; Modersheim 1994, S.190f. Zu Melanchthons Be-
schiftigung mit der aristotelischen Lehre vgl. ausfiihrlicher Sachiko Kusukawa, The Transformation of
Natural Philosophy. The Case of Philip Melanchthon, Cambridge 1995, Kapitel 4 ,,The Soul, S.75-123,
hier insbesondere S. 88-91.



1.3 Forschungsstand

konnten, konfessionspolemisch zugespitzt zugleich aber auch den Altglaubigen vor-
warfen, ihren Glauben nur durch oberflichliche Gesten des Korpers zu performieren,
wihrend das Herz demgegentiber keinerlei Regung zeige, zeugt davon, dass eine jeg-
liche Argumentation ihren Ort hat. Philosophische und konfessionelle Standpunkte
mussten nicht zwingend deckungsgleich sein, es bestand offensichtlich keine Notwen-
digkeit, eine Widerspruchsfreiheit herzustellen.

Sowohl in naturphilosophischen als auch in theologischen Positionen zeichnete
sich bis hierher ein bestindiges Kreisen um das Herz als einem Ort ab, an dem das
Verhiltnis von Kérper und Seele sowie Innen und Aufien ausgehandelt wird. Aus einem
kunsthistorischen Blickwinkel beschéftigt sich die vorliegende Studie eingehender mit
den folgenden Fragen: Wie wird in der frithneuzeitlichen Herz-Bildlichkeit iiber das
Verhiltnis von Leib und Seele reflektiert? Wo ist das Herz im Gefiige von Leib und
Seele verortet? Welche Qualitdten vereint es in sich? Wann nimmt es eine Mittlerposi-
tion ein? Wann wird es dem Kérperdufleren und wann dem Korperinneren zugeschla-
gen und was kann eigentlich ganz grundsitzlich als Inneres beziehungsweise Aufleres
festgeschrieben werden?

Aus der Gegeniiberstellung der einleitend angefiihrten Beispiele lasst sich die These
formulieren, dass Protestant*innen den Katholik*innen einen in der veranderten
Kérpermaterie sichtbar werdenden Glauben beziehungsweise die Verduflerlichung
desselben zu bescheinigen suchten. Die korperlichen Spuren, die letztendlich den feh-
lenden Konnex zum Herzen bezeugen, da sie nur aus der starren Abfolge stereotyper
Bewegungsmuster resultieren, entnimmt Nicolai hierbei den Gesichtsziigen der ,Bam-
berger Mddchen®” Interessanterweise stellt Herberger in seiner Hertz-Postilla dem abs-
trakten Signet Martin Luthers die géttliche Zeichnung der Heiligen Ignatius und Klara
gegeniiber, die sich ebenfalls in Form korperlicher Spuren - hier jedoch auf dem Au-
Beren der Herzen des frithchristlichen Martyrers und der Mystikerin — manifestiert.

Aufbauend auf diese ersten Beobachtungen und Voriiberlegungen gilt es in diesem
Band niher zu untersuchen, wie das Verhéltnis von Korper, Herz und Seele in den
Bildmedien der religiosen Frauengemeinschaften der Frithen Neuzeit ausgelotet wurde.
Warum mit der Fokussierung auf gerade dieses Bildmaterial eine bestehende For-
schungsliicke geschlossen werden kann, soll der folgende Blick auf die bisherigen Bei-
trage zur Bildlichkeit des Herzens verdeutlichen.

1.3 Forschungsstand

Die Erforschung der Herz-Bildlichkeit setzte im ausgehenden 19. Jahrhundert im Rah-
men der beginnenden geisteswissenschaftlichen Auseinandersetzung mit dem Herzen
ein. Vor dem Hintergrund des Kulturkampfs in Deutschland, der dem weit verbreite-
ten Herz-Jesu-Kult noch einmal einen besonderen Aufschwung verlieh, beschiftigten
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sich theologische und frommigkeitsgeschichtliche Beitrige mit diesem Thema; dem
Jesuiten Karl Richstitter ist eine erste, grofiere Zusammenstellung von Herz-Jesu-
Bildern zu verdanken.” Auch im 20. Jahrhundert iiberwog zunichst die theologische
respektive jesuitische Perspektive auf das Herz."*®* Mit Adolf Spamer kam 1930 jedoch
auch erstmals ein Germanist und Volkskundler auf die Bildlichkeit des Herzens zu
sprechen. Sein grundlegender Uberblick iiber ihre Vielseitigkeit im Medium des ,klei-
nen Andachtsbildes” konzentriert sich hierbei in besonderem Mafle auf die Herzem-
blematik."” Weiterhin erwahnenswert sind die Beitrage Rudolf Berliners, der in seine
Arbeiten iiber die Ikonographie des leidenden Gottessohnes wiederum die Unter-
suchung von Herz-Jesu-Bildern einbezog."®
hang mit der ersten kurativen Herztransplantation am Menschen im Jahre 1967 stand
dann das Erscheinen der Publikation Das Herz. Eine Monographie in Einzeldarstellun-
gen.” Die finanzielle Forderung der drei Teilbande von enzyklopadischem Charakter,
die sich dem Herzen ,,im Umkreis des Glaubens, der Kunst und des Denkens“ widmen,
tibernahm bezeichnenderweise ein Pharmahersteller. Aufgrund der Bandbreite des
versammelten Bildmaterials profaner und religioser Herz-Bildlichkeit kann die Zu-
sammenschau der unter anderem von Albert Walzer und Karl-August Wirth verfass-
ten kunsthistorischen Beitrdge dieses Werks noch immer einer ersten grundsétzlichen
Anniherung an die Thematik dienen.

Hiervon ausgehend war die Untersuchung des Herzens bis zum Beginn der 1990er
Jahre von den folgenden Tendenzen bestimmt: Das Herz vereinte ganz grundsitzlich
neben einem naturwissenschaftlich-medizinischen auch ein fichertibergreifend geis-
teswissenschaftliches Interesse auf sich.*® Es blieb jedoch zunéchst vornehmlich im

In unmittelbarem zeitlichen Zusammen-

135 Vgl. Karl Richstatter, Die Herz-Jesu-Verehrung des deutschen Mittelalters, nach gedruckten und unge-
druckten Quellen dargestellt, 2 Bande, Paderborn 1919 (eine 2., iiberarbeitete Auflage erschien 1924 in
Regensburg); Franz Seraph Hattler, Die bildliche Darstellung des gottlichen Herzens und der Herz-Jesu-
Idee. Nach der Geschichte, den kirchlichen Entscheidungen und Anforderungen der Kunst besprochen,
Innsbruck 1894.

136 Da er fiir die kunsthistorische Untersuchung der religiésen Herz-Bildlichkeit von grundlegender Be-
deutung ist, soll an dieser Stelle auf den bereits erwahnten Beitrag Hugo Rahners zur Gottesgeburt in
der patristischen Lehre verwiesen werden. Vgl. Rahner 1935. Vgl. ferner ders. 1943.

137 Vgl. Adolf Spamer, Das kleine Andachtsbild. Vom XIV. zum XX. Jh., Miinchen 1930, hier insbesondere
S.4f, 11, 141, 18, 36 £, 42, 611, 72, 149-157, 246, 267 f., 271, 307-310, 312, 315f,, 319f, 323, 325, 327
sowie die entsprechenden Tafeln.

138 Vgl. Rudolf Berliner (1886-1967). ,,The Freedom of Medieval Art“ und andere Studien zum christlichen
Bild, herausgegeben von Robert Suckale, Berlin 2003, hierin sind insbesondere die Beitrige im Kapi-
tel IX ,,Arma Christi, S.97-191 von Interesse. Zu Herzikonographien, die Berliner untersuchte, vgl.
ferner auch Kapitel XIV ,Die Rechtfertigung des Menschen', S.253-267.

139 Vgl. Das Herz. Eine Monographie in Einzeldarstellungen, 3 Bande, Biberach an der Riss 1965-1969.

140 Interessant ist, dass Uberblickswerke und kulturgeschichtliche Perspektiven auf das Herz nicht selten
von Mediziner*innen verfasst wurden. Exemplarisch zu nennen ist der Kardiologe Noubar Boyadjian,
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Fokus der Volkskunde (beziehungsweise Kulturanthropologie oder Européischen Eth-
nologie), seine Metaphorik - insbesondere die Vorstellung vom Wohnen im Herzen -
wurde zudem von Seiten der Theologie und der Literaturwissenschaft in den Blick
genommen.”! Die Kunstgeschichte hingegen stand der Erforschung der Bildlichkeit
des Herzens nur sehr verhalten gegeniiber, maf3geblich verantwortlich hierfiir war, dass
insbesondere die Herz-Jesu-Bilder gemeinhin als Exempel religiésen Kitsches der
»Volkskunst“ zugeschlagen und folglich abgewertet wurden.'*

In den Kulturgeschichten, interdisziplinairen Sammelbidnden und Ausstellungs-
katalogen, die seit den beginnenden 1990er Jahren veréftentlicht wurden, manifestiert
sich wiederum ein Anliegen, das Herz in seiner Doppelbedeutung als Organ und Me-
tapher zu erfassen; sie zeugen von einem zunehmenden kunsthistorischen und bild-
wissenschaftlichem Interesse."’ Die Bildlichkeit des Herzens ist hierbei inzwischen aus

der Artefakte, die Imaginationen des Herzens vorstellen, in nicht unerheblichem Umfang gesammelt
hat. Ausgehend von seiner epocheniibergreifenden Privatsammlung verdffentlichte Boyadjian zwei
Abhandlungen, die u.a. aus dem Franzdsischen in die englische, deutsche und spanische Sprache
iibertragen wurden. Vgl. Noubar Boyadjian, Vom Andachtsbild ... zu den Wunderheiligen. Glaube und
Herz, Antwerpen 1986; ders., Das Herz, seine Geschichte, seine Symbolik, seine Ikonographie und seine
Krankheiten, Antwerpen 1980. Seit 1990 befindet sich die Sammlung Boyadjian im Besitz der Briisseler
Musées rouyaux d’Art et d’'Histoire und wird im eigens eingerichteten Musée du coeur permanent aus-
gestellt. Vgl. Elisabeth van der Elst, Katrien van Deuren und Linda Wullus, De tout ceeur ... Guide abrégé
du Musée du cceur Boyadjian, Briissel 2007. Thematisch spezifischere Forschungsbeitrage leisteten dann
u.a. der Internist Armin Dietz sowie der Neurochirurg Pierre Vinken. Vgl. Vinken 2000; Dietz 1998.
Der Herzchirurg Francis C. Wells beschiftigt sich dariiberhinausgehend niher mit den anatomischen
Zeichnungen Leonardo da Vincis (1452-1519). Vgl. Francis C. Wells, Leonardo’s heart. An analysis of his
cardiac dissections seen through contemporary eyes, in: Leonardo - il corpo delluomo, herausgegeben
von Maurizio Brunori, Rom 2019, S. 37-58; ders., The Renaissance Heart. The Drawings of Leonardo da
Vingi, in: Kat. Ausst. The Heart, herausgegeben von James Peto, Wellcome Collection, London, London
2007, S.70-94. Zu den jiingeren Beitrdgen zahlt u.a. die Publikation des Kardiologen Pascal Guérets.
Vgl. Pascal Guéret, Portraits du ceeur. Du symbole a U'intime, Paris/New York 2022.

141 Folgende éltere Beitrage aus der Theologie und Literaturwissenschaft sind nach wie vor von Bedeutung
fiir die kunsthistorische Erforschung der Herz-Bildlichkeit: Anne Sauvy, Le miroir du cceur. 4 siécles
d’images savantes et populaires, Paris 1989; Stillig 1985; Ohly 1977; Bauer 1973.

142 Vgl. Peter Schmidt, Neues zum durchbohrten Herzen. Ein Beitrag zur Ikonographie der sogenannten
»Speerbildchen’, in: Wagner und Wimmer 2018, S.185-198, hier S.186; Franz 2006, S.149; Alex Stock,
Poetische Dogmatik. Christologie, 4 Binde, Paderborn u.a. 1995-2001, Band 3, S. 337-379, hier ins-
besondere S. 337.

143 Vgl. Schola cordis. Indagini sul cuore medievale. Letteratura, teologia, codicologia, scienza, herausgegeben
von Donatella Manzoli und Patrizia Stoppacci, Florenz 2020; Kat. Ausst. Ceeurs. Du romantisme dans
lart contemporain, bearbeitet von Gaélle Rio und Maribel Nadal Jové, Musée de la Vie romantique,
Paris, Paris 2020; The Feeling Heart in Medieval and Early Modern Europe. Meaning, Embodiment, and
Making, herausgegeben von Katie Barclay und Bronwyn Reddan (= Studies in Medieval and Early
Modern Culture, Band 67), Berlin/Boston 2019; Kat. Ausst. The Heart 2007; Geerlings und Miigge
2006; Kat. Ausst. Von ganzem Herzen 2004; Il cuore / The Heart = Micrologus. Natura, Scienza e Societd
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sehr verschiedenen Blickwinkeln untersucht worden: So wurde das Herz unter anderem
als Symbol der weltlichen Liebe in der Buchmalerei des Mittelalters, aber auch als
Zeichen der Freundschaft in frithneuzeitlichen Portrats naher beleuchtet, und auf die
anatomischen Studien Leonardo da Vincis (1452-1519) kam die Forschung ebenfalls
bereits zu sprechen.** Die Mehrzahl der Beitrage widmete sich jedoch insbesondere
der religiosen Herz-Bildlichkeit, wobei sich die zentralen Forschungsstrange wie folgt
umreiflen lassen:

Kontinuierliche Aufmerksambkeit erhalten die kleinformatigen, tiberwiegend gra-
phischen Darstellungen des heiligen Herzens beziehungsweise des Herzens Jesu, die
vor allem im 15. und 16. Jahrhundert gefertigt wurden und gemeinhin in enger Ver-
bindung mit dem Niirnberger Speerfest und der Verehrung der fiinf Wundmale ver-
standen werden. Fiir ihre ungebrochene Prasenz in der kunsthistorischen und bild-
wissenschaftlichen Forschung ist insbesondere die Ausstellung Glaube, Hoffnung, Liebe,
Tod (Kunsthalle Wien / Graphische Sammlung Albertina, Wien, 1995/1996) verantwort-
lich, im begleitenden Katalog finden sich grundlegende Beitrige von Georges Didi-
Huberman, Thomas Lentes und Jean Wirth, die in jiingerer Zeit durch die Beobach-
tungen Heike Schlies, Lise de Greefs und Peter Schmidts bereichert wurden."* Letzterer

Medievali 11 (2003), hierin insbesondere der Aufsatz von Andreas Bram, Von Herzen. Ein Beitrag
zur systematischen Ikonographie, S.159-192; Kat. Ausst. Herz. Das menschliche Herz — Der herzliche
Mensch, Deutsches Hygiene-Museum, Dresden, Dresden 1995.

144 Zum Herzen in der Buchmalerei vgl. Eberhard Konig, Das liebentbrannte Herz. Der Wiener Codex
und der Maler Barthélemy d’Eyck, Graz 1996. Zum Herzen als Symbol der Freundschaft vgl. Sarah R.
Cohen, Showing the Heart. Love, Friendship, and Anatomy in Early Modern Portraiture, in: Masculi-
nities, Childhood, Violence. Attending to Early Modern Women - and Men, herausgegeben von Amy E.
Leonard und Karen L. Nelson, Newark 2011, S.21-76. Zu Leonardo da Vincis Herz-Skizzen vgl. Frank
Fehrenbach, Sangue, cera, inchiostro. Leonardo disegna il cuore, in: Leonardo da Vinci. Metodi e tec-
niche per la costruzione della conoscenza, herausgegeben von Pietro C. Marani und Rodolfo Maffeis,
Busto Arsizio 2016, S.37-49. Von den jiingeren Beitrégen, die aulerhalb der Kunstgeschichte und
Bildwissenschaft einen besonderen Fokus auf die Herz-Bildlichkeit legen, ist insbesondere Eric Jagers
literaturwissenschaftliche Abhandlung zum Vorstellungsbild des Herzens als Buch zu nennen. Vgl.
Eric Jager, The Book of the Heart, Chicago 2000.

145 Vgl. Schmidt 2018; Heike Schlie, Diesseits und Jenseits des Bildes. Kérperwunde, Textilriss und Bild-
o6ffnung als Figuren des Liminalen, in: Bild-Riss. Textile Offnungen im dsthetischen Diskurs, heraus-
gegeben von Mateusz Kapustka, Emsdetten/Berlin 2015, S.59-83; Peter Schmidt, Ikonographische
Operationen am offenen Herzen. Zu Risiken und Wundschmerzen, in: Theologisches Wissen und die
Kunst. Festschrift fiir Martin Biichsel, herausgegeben von Rebecca Miiller, Anselm Rau und Johanna
Scheel (= Neue Frankfurter Forschungen zur Kunst, Band 16), Berlin 2015, S.359-367; Andreas Uhr,
Niirnberger Speerbildchen. Gebrauchsgraphik im 15. Jahrhundert, in: Das Bild als Ereignis. Zur Lesbar-
keit spétmittelalterlicher Kunst mit Hans-Georg Gadamer, herausgegeben von Dominic Eric Delarue,
Johann Schulz und Laura Sobez (= Heidelberger Forschungen, Band 38), Heidelberg 2012, S. 411-432;
Heike Schlie, Abdruck und Einschnitt. Die medialen Trager der Spur als appendicia exteriora des
Christuskorpers, in: Bildwelten des Wissens. Kunsthistorisches Jahrbuch fiir Bildkritik 8/1 (2010), S. 83-94;
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hat unldngst die seitens der Forschung itbernommene Zusammenfassung des duflerst
heterogenen Bildmaterials unter dem von Spamer eingefithrten Begrift der ,,Speerbild-
chen® kritisch hinterfragt. Es handele sich, so Schmidt, um ,.eine Klammer, von der
weder genau klar ist, was sie klammern soll, noch wie sie das bewerkstelligen will“¢.

Intensiver wurde die mittelalterliche Herz-Bildlichkeit dariiberhinausgehend auch
von Hamburger im Rahmen seiner Beschaftigung mit der Kunstproduktion in der Bene-
diktinerinnenabtei St. Walburg in Eichstdtt untersucht. Er nahm hierbei eine Gruppe
von Federzeichnungen in den Blick, die um 1500 von einer Eichstétter Nonne fiir ihre
Mitschwestern angefertigt wurden, und ging in diesem Rahmen unter anderem auch
auf das auflergewohnliche Sujet des Herzens als Kloster ein, das er von der Bildtradition
der Herz-Jesu-Bilder abzusetzen suchte. Mit seinem Beitrag hebelte Hamburger eine
bis dahin iibliche Geringschétzung der so bezeichneten ,,Nonnenarbeiten® als naive,
kunsthandwerkliche Betitigung des weiblichen Geschlechts aus; ihm ist es zu verdan-
ken, dass die kiinstlerischen Arbeiten aus Frauenklostern explizit als solche gewiirdigt
wurden und damit einhergehend in der Kunstgeschichte eine grundsétzliche Neube-
wertung erfuhren. Hamburgers Studien haben damit unter anderem die Ausstellung
Krone und Schleier (Kunst und Ausstellungshalle der Bundesrepublik Deutschland,
Bonn / Ruhrlandmuseum Essen, 2005) maf3geblich inspiriert."”

Lise de Greef, Speerbildchen Featuring the Christ Child in the Wounded Heart, in: Jaarboek van het
Koninklijk Museum voor Schone Kunsten (2009), S.52-97; Georges Didi-Huberman, Limage ouverte.
Motifs de lincarnation dans les arts visuels, Paris 2007; Kat. Ausst. Glaube, Hoffnung, Liebe, Tod. Von
der Entwicklung religidser Bildkonzepte, herausgegeben von Christoph Geissmar-Brandi und Eleonora
Louis, Kunsthalle Wien, Klagenfurt 1996. Hierin die erwihnten Beitrége: Jean Wirth, Katalogbeitrag,
Das Jesuskind im hl. Herzen, S.148f.; Georges Didi-Huberman, Katalogbeitrag, Anonym. Das heilige
Herz, S.150f. sowie Thomas Lentes, Katalogbeitrag, Nur der ge6ffnete Korper schaftt Heil. Das Bild
als Verdopplung des Kérpers, S.152-155. Vgl. zu diesem Bildmaterial das dritte und das vierte Kapitel
der vorliegenden Studie, S. 301 resp. S. 400.

146 Schmidt 2018, S.187.

147 Vgl. Frauen - Kloster — Kunst, Neue Forschungen zur Kulturgeschichte des Mittelalters, herausgegeben
von Jeffrey E Hamburger und Susan Marti, Turnhout 2007; Kat. Ausst. Krone und Schleier. Kunst aus
mittelalterlichen Frauenklostern, herausgegeben von der Kunst- und Ausstellungshalle der Bundesrepu-
blik Deutschland und dem Ruhrlandmuseum Essen, Kunst- und Ausstellungshalle der Bundesrepublik
Deutschland, Bonn / Ruhrlandmuseum, Essen, Miinchen 2005; Jeffrey F Hamburger, The Visual and
the Visionary. Art and Female Spirituality in Late Medieval Germany, New York 1998; ders., Nuns as
Artists. The Visual Culture of a Medieval Convent (= California Studies in the History of Art, Band 37),
Berkeley/Los Angeles/London 1997. Hamburgers Forschungen geben tiberdies kursorisch auch Aus-
blicke auf die frithneuzeitliche Herz-Bildlichkeit. Vgl. Hamburger und Keller 2013; Hamburger 1998;
ders.1997. Mit den in diesem Zusammenhang andiskutierten Darstellungen des Herzens von der Hand
der niederldndischen Kupferstecher Maarten van Heemskerck (1498-1574), Dirck Volckertsz Coornhert
(1522-1590) und Hendrik Goltzius (1558-1617) hat sich u. a. Tristan Weddigen néher beschiftigt. Vgl.
Tristan Weddigen, Italienreise als Tugendweg. Hendrick Goltzius’ , Tabula Cebetis, in: Nederlands
kunsthistorisch jaarboek 54 (2004), S. 90-139, hier S.91-94. Vgl. zu diesem Bildmaterial das zweite und
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Als weiterer zentraler Forschungsstrang steht die Herzemblematik des 16. bis
18. Jahrhunderts traditionell nicht allein im Fokus der Kunstgeschichte, sondern auch
der Theologie und Literaturwissenschaft. Besondere Beachtung erhielten vor allem die
Herzallegorese Cor Iesu Amanti Sacrum des flamischen Kupferstechers Anton II. Wie-
rix (1552-1624) sowie die Emblemata Sacra des lutherischen Theologen Daniel Cramers
(1568-1637).18 Neben den grundlegenden Beitragen, die insbesondere Henrik von
Achen und Sabine Mddersheim leisteten, spiegeln jiingere Positionen, unter anderem
von Feike M. Dietz, Radostaw Grzeskowiak und Paul Hulsenboom, ein Interesse daran
wider, konfessionelle Austauschprozesse und damit einhergehende Neusemantisierun-
gen von Herzemblemen néher zu beleuchten.” Die Forschung untersucht in diesem

das dritte Kapitel der vorliegenden Studie, S. 166 . resp. S. 278. Hamburgers Uberlegungen nehmen
weiterhin auf die Herz-Bildlichkeit im (Euvre der Kiinstlerfamilie Cranach Bezug, die vor allem von
Dieter Koepplin eingehender besprochen wurde. Vgl. exemplarisch Dieter Koepplin, Das christlich
bewohnte Herz. Vorreformatorische Herz-Holzschnitte von Cranach, Baldung, Schéufelein. Cranachs
Blatt von 1505 betrachtet im Sinne des Johannes von Staupitz, Basel 2019; ders., Lucas Cranachs Herz-
Holzschnitt von 1505, betrachtet im Sinne des Johannes von Staupitz, in: Kat. Ausst. Lucas Cranach
der Altere. Meister, Marke und Moderne, herausgegeben von Gunnar Heydenreich, Daniel Gorres und
Beat Wismer, Museum Kunstpalast, Diisseldorf, Miinchen 2017, S.28-37. Vgl. zu diesem Bildmaterial
das vierte Kapitel der vorliegenden Studie, S. 397-406.

148 Zur Herzallegorese Cor lesu Amanti Sacrum vgl. das zweite und das vierte Kapitel der vorliegenden
Studie, S. 145f., 159f. resp. S. 361f., 413.

149 Vgl. Radostaw Grzeskowiak und Paul Hulsenboom, Emblems from the Heart. The Reception of the Cor
Tesu Amanti Sacrum Engravings Series in Polish and Netherlandish 17th-Century Manuscripts, in: Werk-
winkel 1072 (2015), S.131-154; Feike M. Dietz, Linking the Dutch Market to its German Counterpart. The
Case of Johannes Boekholt and a Newly Discovered 1661 Edition of Levendige herts-theologie, in: Illustrated
Religious Texts in the North of Europe, 1500-1800, herausgegeben von ders. u. a., Farnham 2014, S. 237-256;
Sabine Mddersheim, The Fervent Heart. Isabella de Spiritu Sancto’s Herzbiicher (Books of the Heart), in:
In nocte consilium. Studies in Emblematics in Honor of Pedro E. Campa, herausgegeben von Peter M. Daly
und John T. Cull (= Saecula spiritalia, Band 46), Philadelphia 2011, S.429-459; dies., Theologia Cordis.
Daniel Cramer’s Emblemata Sacra in Northern European Architecture, in: Emblems Around the Baltic,
herausgegeben von Mara Wade und Simon McKeown (= Glasgow Emblem Studies, Band 11), Glasgow
2006, S.295-329; Henrik von Achen, Visions of the Invisible. Seventeenth- and Early Eighteenth-Century
Emblems in Norway, in: Wade und McKeown 2006, S.1-29; ders., The Sinner’s Contemplation. Protestant
heart symbolism and the meditation on the Via poenitentiae. A protestant meditation on the Ordo salutis.
»Rembrandts mother” by Gerard Dou related to one aspect of Scandinavian mid-17th-century use of the
series of copper engravings by Anton Wierix, titled Cor Iesu amanti sacrum, in: Irnages of Cult and Devo-
tion. Function and Reception of Christian Images in Medieval and Post-Medieval Europe, herausgegeben von
Seren Kaspersen und Ulla Haastrup, Kopenhagen 2004, S.283-304; ders., Human heart and Sacred heart.
Reining in religious individualism. The heart figure in 17th century devotional piety and the emergence of
the cult of the Sacred Heart, in: Categories of Sacredness in Europe, 1500-1800, herausgegeben von Arne B.
Amundsen und Henning Laugerud, Oslo 2003, S.131-158; Modersheim 1994; dies., Herzemblematik bei
Daniel Cramer, in: The Emblem in Renaissance and Baroque Europe, herausgegeben von Alison Adams
und Anthony J. Harper (= Symbola et Emblemata, Band 3), Leiden 1992, S. 90-103.
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Zusammenhang in zunehmendem Maf3e auch die Herz-Bildlichkeit in der sogenann-
ten ,buchexternen Emblematik“*’. Im Mittelpunkt des Interesses steht hierbei derzeit
insbesondere der erhaltene Bildbestand in norddeutschen und skandinavischen Kirchen-
rdumen.” Zwei Aufsitze, die sich der Nonnenempore der Klosterkirche St. Johannis
vor Schleswig zuwenden, sind in diesem Untersuchungsfeld hervorzuheben. So neh-
men Reinhard Lieske und Ingrid Hopel die zwolf um 1690 gefertigten Tafelmalereien
an der Westempore der St. Johanniskirche in den Blick, in denen Herzembleme in
reicher Zahl vertreten sind. Vor dem Hintergrund, dass das Benediktinerinnenkloster,
zu dem die St. Johanniskirche in Schleswig ehemals gehorte, im Jahre 1527 in ein lu-
therisches Damenstift umgewandelt wurde, stellen die eben genannten Studien zwei
der wenigen kunsthistorischen Beitrdge dar, die sich mit der Frage befassen, wie das
Herz in religiésen Frauengemeinschaften der Frithen Neuzeit imaginiert wurde."
Hopel, die sich in diesem Rahmen unter anderem auch mit der Auftraggeber*innen-
und Rezeptionssituation beschiftigte, konnte herausarbeiten, dass eine Gruppe von
Konventualinnen als Stifterinnengemeinschaft in Betracht zu ziehen ist und das Bild-
programm, das in dem Emblemzyklus entfaltet wird, vornehmlich fiir die Angehorigen
des Damenstifts konzipiert wurde.” Eine intensivere Auseinandersetzung mit den
Identifikationsangeboten, die das weibliche Bildpersonal in Verbindung mit den Herz-
ikonographien bietet, steht demgegeniiber noch aus.

In einem weiteren fiir die Herz-Bildlichkeit generell wichtigen Forschungsfeld, das
sich mit den Darstellungen des Heiligsten Herzens Jesu aus der Zeit des 17. bis 19. Jahr-

150 Allgemein zum Terminus ,,buchexterne Emblematik®, auch in Abgrenzung zum Begriff der ,,angewand-
ten Emblematik® vgl. Judith Frankhéuser-Kandler, Zur angewandten religiésen Emblematik in Kirchen
Niederbayerns, Dissertation, 2013 vorlegt an der Ludwig-Maximilians-Universitit Miinchen, S.19-24,
<https://edoc.ub.uni-muenchen.de/15673/1/Frankhaeuser-Kandler_Judith.pdf> (6. Juli 2023).

151 Vgl. exemplarisch Johann Anselm Steiger, Geddchtnisorte der Reformation. Sakrale Kunst im Norden
(16.-18. Jahrhundert), 2 Bande, Regensburg 2016, hier insbesondere Band 1, S. 65f., 105-111, 150-157,
202-204, 455-458 sowie Band 2, S. 487-489, 562f., 581-583, 585f., 7001f., 851, 870-875. Beitriage zur
systematischen Erfassung und Erforschung der Herz-Bildlichkeit im norddeutschen Kirchenraum
wurden ebenfalls von Seiten des Denkmalschutzes und der Denkmalpflege geleistet. Vgl. exempla-
risch Bettina Vaupel, Die barocken Embleme in der Dorfkirche Kunow, in: Monumente 25/5 (2015),
S.60-63; Ilona Rohowski, Kunow. Die emblematischen Malereien am Gestiithl der Kirche und ihre
kunsthistorische Bedeutung, in: Brandenburgische Denkmalpflege 20/2 (2011), S.8-21, hier insbeson-
dere S.11-21.

152 Vgl. Ingrid Hopel, Ein Emblemzyklus von 1690 an der Nonnenempore der Klosterkirche St. Johan-
nis vor Schleswig, in: Beitrdge zur Schleswiger Stadtgeschichte 55 (2010), S.27-48; Reinhard Lieske,
Motive aus Arndts ,Wahrem Christentum® in Kirchenausmalungen, in: Frommigkeit oder Theologie.
Johann Arndt und die ,,Vier Biicher vom wahren Christentum*, herausgegeben von Hans Otte und Hans
Schneider (= Studien zur Kirchengeschichte Niedersachsens, Band 40), Gottingen 2007, S.357-421,
hier insbesondere S.357-386.

153 Vgl. Hopel 2010, S. 33f,, 44-46.
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hunderts befasst, setzte Lauren Grace Kilroy-Ewbank neue Akzente. Wihrend die
Arbeiten, die unter anderem von Jon L. Seydl und David Morgan zu dieser Thematik
vorgelegt wurden, hauptsdchlich um die politische Funktion der Herz-Jesu-Bilder in
Italien und Frankreich kreisten, fokussiert sich Kilroy-Ewbank mit dem ehemaligen
Vizekonigreich Neuspanien beziehungsweise dem heutigen Mexiko™* bewusst auf
einen auflereuropéischen Raum, in dem der Herz-Jesu-Kult bis in die Gegenwart von
besonderer Bedeutung ist, jedoch von Seiten der Forschung vernachldssigt wurde."
»Mexican artists®, so lautet eine zentrale These Kilroy-Ewbanks, ,,did not slavishly copy
European images of the Sacred Heart, but produced innovative visual twists on them.“*
Die Kunsthistorikerin arbeitet iiberdies heraus, warum die Werke neuspanischer
Kiinstler*innen des 18. Jahrhunderts in besonderem Mafle durch die anatomisch kor-
rekte Darstellung des Heiligsten Herzens Jesu auffallen.””” In ihren Untersuchungen
nimmt Kilroy-Ewbank auch auf Imaginationen des Herzens Bezug, die im Kontext
neuspanischer Frauenkloster entstanden sind. Sie betont in diesem Zusammenhang
etwa die Bedeutung des Vorstellungsbildes der verletzenden Liebe, die in bildlichen
Darstellungen des verwundeten Herzens aufscheinen.”® In Bezug auf die Frage, wie
Herz Jesu-Bilder zu denken sind, wenn sie etwa in Form von Schmuckstiicken am
Korper der neuspanischen Nonnen angelegt wurden, fallen ihre Ausfithrungen jedoch
bedauerlicherweise nur sehr oberfldchlich aus.”

Zusammenfassend lasst sich festhalten: Wahrend insbesondere Hamburger in Be-
zug auf die mittelalterliche Herz-Bildlichkeit grundlegende Beitrige vorlegte, wurde
das Herz in den Bildmedien religidser Frauengemeinschaften der Frithen Neuzeit bis-
her lediglich ansatzweise thematisiert. Eine Untersuchung, die sich der frithneuzeit-
lichen Herz-Bildlichkeit mit besonderer Fokussierung auf den Bezugsrahmen der

154 Das Vizekonigreich Neuspanien umfasste bei Weitem nicht nur das Gebiet des heutigen Mexikos. Zu
Herzikonographien im Vizekonigreich Neuspanien vgl. das zweite Kapitel sowie das dritte und vierte
Kapitel der vorliegenden Studie, S. 266-273, 283-285 resp. S. 420f.

155 Vgl. Lauren G. Kilroy-Ewbank, Holy Organ or Unholy Idol? The Sacred Heart in the Art, Religion, and
Politics of New Spain, Leiden/Boston 2018; dies., Love Hurts. Depictions of Christ Wounded in Love
in Colonial Mexican Convents, in: Visualizing Sensuous Suffering and Affective Pain in Early Modern
Europe and the Spanish Americas, herausgegeben von Heather Graham und ders., Leiden/Boston 2018,
S.313-357; dies., Holy Organ or Unholy Idol? Forming a History of the Sacred Heart in New Spain, in:
Colonial Latin American Review 23/3 (2014), S.320-359; dies., A Burning Heart Can Save Your Soul,
in: Death and Afterlife in Early Modern Hispanic World (= Hispanic Issues On Line) (2010), S.106-125;
David Morgan, The Sacred Heart of Jesus. The Visual Evolution of a Devotion (= Meertens ethnology
cahier, Band 4), Amsterdam 2008; Jon L. Seydl, Contesting the Sacred Heart of Jesus in Late Eight-
eenth-Century Rome, in: Hopkins und Wyke 2005, S.215-227.

156 Kilroy-Ewbank 2018 [Holy Organ or Unholy Idol?], S.10.

157 Vgl. ebd., S.64.

158 Vgl. Kilroy-Ewbank 2018 [Love Hurts], insbesondere S.343-350.

159 Vgl. Kilroy-Ewbank 2018 [Holy Organ or Unholy Idol?], S.265-267.
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katholischen Nonnenkldster und protestantischen Damenstiften zuwendet, stellt damit
ein Desiderat in der bisherigen kunsthistorischen Forschung dar, dessen Schlieffung
ein grundsitzliches Anliegen dieser Studie ist.

1.4 Fragestellung, Methode und Gliederung

Die vorliegende Arbeit wird sich erstmals ausfiihrlich mit der Herz-Bildlichkeit in den
Bildmedien religiéser Frauengemeinschaften der Frithen Neuzeit beschiftigen. Dass
die Auseinandersetzung mit frithneuzeitlichen Imaginationen des Herzens bisher noch
nicht vor der Folie der Frauen- und Geschlechterforschung beziehungsweise Gender
und Queer Studies erfolgte, muss verwundern, da es vor allem das Herz gldubiger
Frauen war, das seit dem Spétmittelalter immer haufiger zum Schauplatz und Erleb-
nisort von Korper-Visionen wurde.®® Die Etablierung einer vornehmlich weiblichen
Codierung der herzbezogenen visiondren Schau und ihre Voraussetzungen lassen sich

160 Das im Folgenden entwickelte Argument habe ich in Teilen bereits an anderer Stelle vorgetragen.
Vgl. hierzu Maria Schaller, Imaginatio und Imitatio. Mexikanische Nonnenportrits und Escudos de
Monjas im Kontext von Herzverehrung und Mariendevotion. Unverdffentlichte Masterarbeit, 2015
vorgelegt an der Universitdt Hamburg, S.4-8. Zu aktuellen Tendenzen in der Frauen- und Ge-
schlechterforschung bzw. in den Gender und Queer Studies vgl. einfithrend Handbuch interdiszipli-
ndre Geschlechterforschung, herausgegeben von Beate Kortendiek, Birgit Riegraf und Katja Sabisch
(= Geschlecht und Gesellschaft, Band 65), Wiesbaden 2019; Gender@ Wissen. Ein Handbuch der
Gender-Theorien, herausgegeben von Christina von Braun und Inge Stephan, Kéln/Weimar/Wien
2013; Handbuch Frauen- und Geschlechterforschung. Theorien, Methoden, Empirie, herausgegeben
von Ruth Becker und Beate Kortendiek, Wiesbaden 2010; Nina Degele, Gender / Queer Studies. Eine
Einfiihrung, Paderborn 2008; Franziska Schofiler, Einfiihrung in die Gender Studies, Berlin 2008;
Therese Frey Steffen, Gender, Leipzig 2006; Christina von Braun und Inge Stephan, Gender-Studien.
Eine Einfiihrung, Stuttgart 2000. Zu den grundlegendenden Positionen zahlen Judith Butler, Undoing
gender, New York 2004; dies., Bodies That Matter. On the Discursive Limits of ,Sex", New York 1993;
Barbara Duden, Die Frau ohne Unterleib. Zu Judith Butlers Entkorperung, in: Feministische Studien
11 (1993), S. 24-33; Judith Butler, Gender Trouble. Feminism and the Subversion of Identity, New York
1990; Simone de Beauvoir, Le deuxiéme sexe, 2 Bande, Paris 1949. Um die Aussage zu belegen, dass
das weibliche Herz zum primiren Ort von Korper-Visionen wurde, sei an dieser Stelle exemplarisch
auf einige Mystikerinnen verwiesen, deren herzbezogene Visionen in der vorliegenden Studie Er-
wihnung finden. Vgl. fiir die Zeit des (spiten) Mittelalters u. a. Lutgard (auch: Luitgard oder Lutgart)
von Tongeren (1182-1246), Gertrud von Helfta (auch: Gertrud die Grof3e, 1256-1301/1302), Klara von
Montefalco, Margherita aus Citta di Castello (1287-1320), Katharina von Siena (1347-1380) sowie
in der Frithen Neuzeit u.a. Teresa von Avila, Veronika Giuliani (1660-1727), Maria Magdalena von
Pazzi (1566-1607), Johanna Franziska Frémyot, Baronin von Chantal (1572-1641) sowie Margareta
Maria Alacoque. Fiir einen Uberblick iiber das Spektrum der Herzvisionen von Religiosen vgl. Jager
2000; Peter Dinzelbacher, Christliche Mystik im Abendland. Ihre Geschichte von den Anfingen bis
zum Ende des Mittelalters, Paderborn 1994.
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in exemplarischer Weise am Phanomen der Stigmatisation (vom griechischen Wort
otiypa [stigma], deutsch: Stich, Mal) nachvollziehen.'"

Dem géngigen Narrativ entsprechend setzt die Geschichte der korperlichen Zeich-
nung mit dem Fall des heiligen Franziskus von Assisi (1181/1182-1226) ein, dessen
Stigmatisation durch die Uberlieferungen des Thomas von Celano (1185-1260) und
des heiligen Bonaventura (1221-1274) kanonisch wurde.'®> War damit zunéchst ein
Ordensmann auserwihlt worden, die gottlichen Zeichen am Leibe zu tragen, ist fir
folgende Stigmatisations-Ereignisse ein gender-shifting zu verzeichnen.'® ,, Despite the

161 Zum Phénomen der (religiésen) Stigmatisation vgl. einfiihrend Carolyn Muessig, The Stigmata Debate
in Theology and Art in the Late Middle Ages, in: The Authority of the Word, herausgegeben von Ce-
leste Brusati, James Clifton und Walter S. Melion (= Intersections, Band 20), Leiden 2012, S. 481-504;
Pulz 2012; Cordelia Warr, Visualising Stigmata. Stigmatic Saints and Crises of Representation in Late
Medieval and Early Modern Italy, in: Saints and Sanctity, herausgegeben von Peter Clarke und Tony
Claydon (= Studies in Church History, Band 47), Woodbridge 2011, S.228-247; David Ganz, Medien
der Offenbarung. Visionsdarstellungen im Mittelalter, Berlin 2008, Kapitel 10 ,Visionserfahrung als
Transformation des Korpers. Die Stigmata des Franziskus®, S.283-312 und Kapitel 12 ,,Spuren am in-
neren Korper. Die Stigmata Katharinas von Siena“, S.328-351; Ludwig Médl, Art. ,,Stigma, in: RGG?,
herausgegeben von Hans Dieter Betz, Band 7, Tiibingen 2007, Sp. 1736 f.; Schmidt-Hannisa 2005; Stig-
mata. Poetiken der Korperinschrift, herausgegeben von Bettine Menke und Barbara Vinken, Miinchen
2004; Hocht 1964/1965; Josef Schmid, Art. ,,Stigma®, in: Lexikon fiir Theologie und Kirche, heraus-
gegeben von Walter Kasper u.a., Band 9, Freiburg im Breisgau 1964, Sp. 1080; Octavian Schmucki,
Art. ,,Stigmatisation’, in: Lexikon fiir Theologie und Kirche, herausgegeben von Walter Kasper u.a.,
Band 9, Freiburg im Breisgau 1964, Sp. 1081; Franz L. Schleyer, Die Stigmatisation mit den Blutmalen.
Biographische Ausziige und medizinische Analyse, Hannover 1948; Walter Jacobi, Die Stigmatisierten.
Beitrdge zur Psychologie der Mystik, Berlin/Heidelberg 1923.

162 Zur Stigmatisation des heiligen Franziskus von Assisi vgl. Ulrich Kopf, Die Stigmata des Franziskus
von Assisi, in: Pulz 2012, S.35-60; Ganz 2008, Kapitel 10 ,Visionserfahrung als Transformation des
Korpers. Die Stigmata des Franziskus®, S. 283-312; Hans Belting, Franziskus. Der Korper als Bild, in: Bild
und Korper im Mittelalter, herausgegeben von Kristin Marek u. a., Miinchen 2006, S.21-36; Schmidt-
Hannisa 2005, S.71-74; Bernhard Teuber, Sichtbare Wundmale und unsichtbare Durchbohrung. Die
leibhafte Nachfolge Christi als Paradigma des anhermeneutischen Schreibens, in: Menke und Vinken
2004, S.155-179, hier S.164-172; Chiara Frugoni, Vita di un uomo. Francesco d’Assisi, Turin 1995; dies.,
Francesco e l'invenzione delle stimmate. Una storia per parole e immagini fino a Bonaventura e Giotto,
Turin 1993; Hocht 1964/1965, Band 1, Kapitel 1 ,,Der Heilige Franz von Assisi®, S.19-33; Jacobi 1923,
S.20-24. Fir alternative Zuginge zur Geschichte der Stigmatisation vgl. Dinzelbacher 2007, Kapi-
tel ,,Diesseits der Metapher. Selbstkreuzigung und -stigmatisation als konkrete Kreuzesnachfolge®,
S.51-77, hier S.57 und Kapitel ,, Die Psychohistorie der Unio mystica®, S.111-146, hier S.131; Richard C.
Trexler, The Stigmatized Body of Francis of Assisi. Conceived, Processed, Disappeared, in: Frommigkeit
im Mittelalter. Politisch-soziale Kontexte, visuelle Praxis, korperliche Ausdrucksformen, herausgegeben
von Klaus Schreiner in Zusammenarbeit mit Marc Miintz, Miinchen 2002, S.463-497.

163 Vgl. Bettine Menke, Nachtréglichkeiten und Beglaubigungen, in: Menke und Vinken 2004, S.25-43,
hier S.32. Zur weiblichen Codierung der Stigmatisation vgl. dariiberhinausgehend Dinzelbacher 2007,
S.131; Park 1998, S.264f.; Caroline Walker Bynum, Fragmentation and Redemption. Essays on Gender
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fame of Francis of Assisi’s stigmata [...] stigmata rapidly became®, wie Caroline Walker

Bynum resiimiert, ,,a female miracle [...].“!*

Die Tatsache, dass es fortan vornehmlich Frauen waren, die Stigmata empfingen,
ging mit einer partiellen Neubewertung dichotomischer Vorstellungen von Gelehrten
einher, die die vorherrschende intellektuelle Misogynie im 13. und 14. Jahrhundert
bereits lange Zeit bestirkten. So wurde das weibliche Geschlecht gemeinhin mit dem
Kérper, dem Irrationalen und dem Emotionalen assoziiert, wohingegen dem ménn-
lichen Geschlecht die Seele beziehungsweise der Geist, der Intellekt und der Verstand
zugeordnet waren. Sowohl theologische als auch philosophische und naturwissen-
schaftliche Theorien waren von der grundsatzlichen Annahme geprégt, dass das Weib-
liche als Schwaches und Passives der Aktivitat und Stirke des Mannlichen gegeniiber-
stehe.' Eine Grundlage fiir die Konzeption dieser asymmetrischen Gegensatze bildete
unter anderem die aristotelische Lehre, der zufolge das von der Frau zur Verfiigung

and the Human Body in Medieval Religion, New York 1991, Kapitel 5 ,,,... And Woman His Humanity.*
Female Imagery in the Religious Writing of the Later Middle Ages", S.151-179, hier S.155 und Kapitel 6
»The Female Body and Religious Practice in the Late Middle Ages®, S.181-238, hier S.186f. Zur Ver-
teilung der Stigmatisationen nach Geschlecht vgl. die Aufstellungen von Antoine Imbert-Gourbeyne,
La Stigmatisation. Lextase divine et les miracles des Lourdes, 2 Béande, Clermont-Ferrand u.a. 1894-
1898, Band 1, xxi-xxiv. Eine kritische Einordnung dieser Studie findet sich bei Xenia von Tippelskirch,
Schmerzen als (un-)sichtbare Zeichen von Heiligkeit. Stigmata im Text (Frankreich, 1630-1730), in:
Pulz 2012, S.144-163, hier S.146-149.

164 Bynum 1991, S.186f.

165 Zu der traditionellen Misogynie und zu den im Spatmittelalter gédngigen, dichotomischen Zuschreibun-
gen vgl. Park 2006, S.591., 73, 75; Nancy Caciola, Discerning Spirits. Divine and Demonic Possession in
the Middle Ages, New York 2003, S.131-158; Park 1998, S.257-268; Bynum 1991, Kapitel 3 ,The Body of
Christ in the Later Middle Ages. A Reply to Leo Steinberg®, S. 79-117, hier S. 98, 100 sowie S. 151-156,
1771, 1821, 202, 204-223. Bynum wies jedoch zugleich darauf hin, dass die mittelalterlichen Dicho-
tomien keineswegs im Sinne einer absoluten Lesart zu verstehen sind. Trotz Zuordnungen wie Frau/
Korper und Mann/Seele bestand keineswegs ein Konsens dariiber, ob {iberhaupt zwei verschiedene
Geschlechter existierten: ,,For all their application of male/female contrasts to organize life symbolically,
medieval thinkers used gender imagery more fluidly and less literally than we do.“ Mittelalterliche Na-
turphilosophen sahen, wie Bynum mit Thomas Laqueur und Marie Christine Pouchelle argumentiert,
im Mann und in der Frau im Grunde nur zwei verschiedene Versionen ein und derselben Physis. Die
Reproduktionsorgane einer Frau wurden daher mit denen des Mannes gleichgesetzt und galten, dieser
Logik entsprechend, lediglich als in das Kérperinnere verlagert. Die Betonung der weiblichen Seite
des Gottessohnes bzw. seine Konzeption als Mutter kann mit Blick auf die Frommigkeitsgeschichte
bezeugen, was Bynum als ,,mixing of the genders“ bezeichnet. Vgl. hierzu Bynum 1991, S.102-114 (die
Zitate finden sich auf S.108f.) sowie ferner S.157-165, 2051., 218, 220f.; dies., Jesus as Mother. Studies
in the Spirituality of the High Middle Ages (= Publications of the Center for Medieval and Renaissance
Studies, Band 16), Berkeley 1982. Zur Dekonstruktion von Geschlechterdichotomien in Verbindung
mit dem Korper Jesu Christi vgl. das dritte Kapitel der vorliegenden Studie, S. 196, 233-236.
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gestellte Material im Zeugungsakt durch die mannliche Form geprigt werde.* ,,Thus
the end product of generation was ideally, wie Katharine Park feststellt, ,,a son iden-
tical to his father in every respect — a physical as well as a mental reproduction,
Tochter hingegen wurden, wie Park weiter erkldrt, als ,,defective births or ,mutilated
males“!® betrachtet.'® Bezogen auf die Ebenbildlichkeit zu Gott stand ein Mann auf
einer Stufe, die fiir das weibliche Geschlecht unerreichbar schien.”® Aus der mannli-
chen Perspektive betrachtet hatten Frauen, so Bynum, ihre Weiblichkeit abzulegen,
um Gott ndher zu kommen.” Da der weibliche Korper - im Vergleich zu dem des
Mannes - iiberdies insgesamt als weicher, verformbarer und pordser betrachtet wurde,
schien er fiir duflere Einfliisse besonders empfinglich zu sein. Wurde damit zunachst
die groflere Beeinflussbarkeit der Frau durch das Bose gefiirchtet, konnte dem Topos
ihrer Passivitit und Inferioritat, mit der zunehmenden Zahl schriftlich bezeugter
Korper-Visionen weiblicher Religiosen, auch die grof3ere Eignung des weiblichen Lei-
bes zur Empfingnis des Gottlichen als Ausdruck der besonderen Dignitit der Spiritu-
alitdt von Frauen gegeniibergestellt werden.”

Bemerkenswerterweise scheint in der Frage nach der (Un-)Sichtbarkeit der gottli-
chen Zeichnung ebenfalls eine geschlechtsspezifische Ordnung auf: Wahrend die ,,Lie-
besmale® Gottes am Korper des heiligen Franz von Assisi als sichtbare Kennzeichnung
des Aufleren die Wahrheit der Korper-Vision und Ebenbildlichkeit des Ordensgriinders
der Franziskaner zu Jesus Christus beweisen konnten, blieb die Einpragung Gottes in
den weiblichen Leib dem Blick den externen Betrachtenden zumeist entzogen.” Fiir

166 Vgl. Caciola 2003, S.141; Park 1998, S.258; Bynum 1991, S.100, 109, 214.

167 Park 1998, S.257.

168 Ebd., S. 258.

169 Vgl. ebd., S. 257f. Vgl. auch Caciola 2003, S.142.

170 Vgl. Bynum 1991, S.178.

171 Vgl. ebd. Zur Vorstellung einer anzustrebenden ,,allegorischen Ménnlichkeit vgl. das zweite Kapitel
der vorliegenden Studie, S. 103.

172 Vgl. Park 2006, S. 591., 73, 75; Caciola 2003, S. 131-158; Park 1998, S. 257-268. Im gréfieren Zusammen-
hang vgl. ferner Webb 2010, Kapitel 2 ,The Pourous Heart", S.50-95.

173 Vgl. David Ganz, Gemalte Geheimnisse. Die Stigmatisierung Katharinas von Siena und ihre (Riick-)
Ubertragung ins Bild, in: Medialitit des Heils im spéiten Mittelalter, herausgegeben von Carla Dauven-
van Knippenberg, Cornelia Herberichs und Christian Kiening (= Medienwandel - Medienwechsel —
Medienwissen, Band 10), Ziirich 2009, S.83-110, hier insbesondere S.83. Xenia von Tippelskirch hat
darauf hingewiesen, dass Stigmata im Allgemeinen versteckt wurden. So unterstreichen bereits die
legendarischen Berichte iiber Franziskus von Assisi, dass er seine Stigmata zu verbergen suchte. Diese
Darstellung ist, wie von Tippelskirch betont, eng mit dem Topos der humilitas verbunden, Stigmatisierte
suchten die Himmelszeichen an ihrem Korper aus frommer Bescheidenheit nicht den Blicken und der
Bewunderung anderer auszusetzen. Vgl. von Tippelskirch 2012, S.150. Die Enthiillung der Stigmata
barg, nach Peter Dinzelbacher, dariiberhinausgehend das erhéhte Risiko, des Betrugs beschuldigt zu
werden. Vgl. Dinzelbacher 2007, S.58.
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den Fall der heiligen Katharina von Siena (1347-1380) zeigte David Ganz auf, dass die
Dominikaner-Terziarin wie der heilige Franz die fiinf Wundmale Jesu Christi erhielt,
diese sich jedoch, ihrem eigenen Wunsch entsprechend, an ihrem Kérper in Form von
»inneren Stigmata“ ausbildeten.” Die Konstruktion von Stigmata im Korperinneren
muss sich fiir Bilder, wie der Kunsthistoriker konstatiert, als kaum zu l6sendes Para-
doxon erweisen, steht doch das Geheimnis der unsichtbaren Wundmale im Wider-
spruch zur traditionellen Aufgabe von Visionsdarstellungen, innerlich geschaute Bilder
in ein sichtbares Medium zu tibertragen.”” Da dieser Gedanke fiir die vorliegende Stu-
die von wesentlicher Bedeutung ist, wird an spéterer Stelle noch einmal auf ihn zuriick-
zukommen sein.

Die hagiographische Literatur des Trecento berichtet wiederholt von glaubigen
Frauen, deren Korper zu einem Behiltnis verborgener Himmelszeichen werden sollte.””®
Uber die Entstehung dieser im Inneren verorteten Stigmata, deren Entdeckung im
Rahmen von Obduktionen die Viten mehrerer Religiosen bezeugen, hélt Ganz fest:

»Alle diese Erzahlungen sind der wahrnehmungstheoretischen Grundannahme ver-
pflichtet, dass dufere Sinnesempfindungen wie innere Vorstellungen von den geistigen
Organen des Menschen iiber eine Mechanik des Abdrucks weiterverarbeitet werden
und dass solche Abdriicke sich in bestimmten Fillen zu dauerhaften korperlichen Spu-
ren auswachsen konnen.“””

Zum bevorzugten Ort fiir die oben beschriebene, intime Form der Kennzeichnung des
weiblichen Kérpers wurde wiederum das Herz.”® Das friiheste belegte und zugleich
am héufigsten von Seiten der Forschung angefiihrte Beispiel ist das der von Herberger
als ,wackere HertzChristin“ gerithmten Klara von Montefalco.” Ein dhnlich miraku-
16ser Fall, der sich nur einige Jahre spater und ebenfalls in der Provinz Perugia zuge-

174 Vgl. Ganz 2009, insbesondere S. 83-86. Zur Stigmatisation der heiligen Katharina von Siena vgl. ferner
Jorg Jungmayr, Ekstase und politische Mission. Die Stigmata der Caterina von Siena (1347-1380), in:
Pulz 2012, S.61-77.

175 Vgl. Ganz 2009, S. 83.

176 Vgl. ebd., S. 86. Auch im 17. Jahrhundert sollten Stigmata, so von Tippelskirch, fast nie als sichtbare
Wunden auftauchen. Vgl. von Tippelskirch 2012, S. 149.

177 Ganz 2009, S. 86.

178 Vgl. ebd. sowie ferner Jager 2000, S.93f.

179 Zum stigmatisierten Herzen der heiligen Klara von Montefalco vgl. Park 2010, S.62, 64, 69f.; Webb
2010, S.170-175; Cordelia Warr, Re-reading the Relationship between Devotional Images, Visions,
and the Body, Clare of Montefalco and Margaret of Citta di Castello, in: Viator 38/1 (2007), S. 217-249,
hier S.221-227, 2301, 235£.; Park 2006, S.39-43, 47-49, 54; Cordelia Warr, Representation, Imitation,
Rejection. Chiara of Montefalco (d. 1308) and the Passion of Christ, in: Victims or Viragos?, herausge-
geben von Christine Meek und Catherine Lawless (= Studies on Medieval and Early Modern Women,
Band 4), Dublin 2005, S. 89-101, hier S. 92, 94-101; Caciola 2003, S.176-178; Park 2001; dies. 1998, S. 265;
dies. 1994, S.1-3, 6; Jacobi 1923, S.9.
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tragen haben soll, ist zweifellos von dem legendéren Fund des Kruzifixes und der Arma
Christiim Herzen der Augustinereremitin inspiriert worden.” So berichten die beiden
im 14. Jahrhundert niedergeschriebenen Viten der seligen Margherita aus Citta di
Castello (1287-1320), dass bei der Sektion ihrer sterblichen Uberreste drei Steine mit
verschiedenen eingeprégten Bildern aus dem Herzen der Dominikaner-Terziarin fielen.
Bereits zu Lebzeiten hatte die blind geborene Margherita — in Entsprechung zur heili-
gen Klara - ebenfalls Andeutungen iiber einen besonderen Schatz in ihrem Herzen
gemacht.”® Den anonymen Biograph*innen der Ordensschwester zufolge fand sich im
ersten der drei Steine das Gesicht einer bekronten Frau, das als Antlitz der Jungfrau
Maria interpretiert wurde. In den zweiten Stein soll das Bild des Jesuskindes in der
Krippe eingepragt gewesen sein. Die Figuren des dritten Steins, ein kahlkpfiger Mann
mit grauem Bart in einem goldenen Mantel und eine im Habit der Dominikanerinnen
gekleidete kniende Frau, wurden demgegeniiber als der heilige Joseph und die heilige
Margherita gedeutet. Auf der Seite desselben Steins soll sich tiberdies ein Bild der
Heiliggeisttaube befunden haben, von der Maria den Gottessohn empfing."

Wie Klaras und Margheritas Viten bezeugen, erfolgten die Stigmatisationen der
beiden Mystikerinnen nicht im klassischen Sinne in Form der fiinf Wundmale, ihre
»inneren Stigmata“ besaflen eine andere Qualitit als die Himmelszeichen der heiligen
Katharina von Siena: Den Religiosen aus Umbrien gemeinsam ist, dass ihre Herzen
reliquienartige Artefakte ausgebildet haben sollen.”®® Der Prozess der Generierung gott-
licher Zeichen weist offensichtliche Analogien zum Heranwachsen eines Ungeborenen
im Mutterleib auf. Vor dem Hintergrund dieser Beobachtung verglich Park die Offnung
des Leichnams der heiligen Klara mit einem Kaiserschnitt, die Stigmata im Herzen der
Augustinerin verstand sie dementsprechend als Ergebnis einer ,,spirituellen Frucht-
barkeit“ der Mystikerin.”** In der Beschreibung der von Gott gezeichneten Herzen
Klaras und Margheritas manifestiert sich, dass das Vorstellungsbild eines Abdruck-
verfahrens den spitmittelalterlichen Annahmen entsprechend sowohl fiir Wahrneh-
mungs- als auch fiir Fortpflanzungsprozesse von grundlegender Bedeutung war und

180 Vgl. Park 2006, S.49, 71; dies. 2001, S.124.

181 Zum stigmatisierten Herzen der seligen Margherita aus Citta di Castello vgl. Park 2010, S. 64, 69f.; Ganz
2009, S. 86; Warr 2007, S. 232-235; Park 2006, S. 49 £., 66; dies. 2001, S.124 f; dies. 1998, S. 254-256; dies.
1994, S.3, 6.

182 Vgl. Park 2010, S.64, 72; Ganz 2009, S.86; Warr 2007, S.234; Park 2006, S.49f., 67, 70f.; dies. 2001,
S.124; dies. 1998, S.254f; dies. 1994, S.3.

183 Vgl. Webb 2010, S.171; Park 2006, S. 60-68; Warr 2005, S.99 f.; Park 2001, insbesondere S.116, 122-124.
Zum Reliquiencharakter der Artefakte im stigmatisierten Herzen der heiligen Klara von Montefalco
vgl. das vierte Kapitel der vorliegenden Studie, S. 424-433.

184 Vgl. Park 2006, S.60f., 63-66; dies. 2001, S.116, 123-126. Vgl. hierzu auch Webb 2010, S.174f.; Warr
2007, S.227.



1.4 Fragestellung, Methode und Gliederung

beide Vorginge miteinander verband.®® Dem Narrativ der kérperlichen Zeichnung
der umbrischen Nonnen lagen die gleichen, aus der Antike {ibernommenen natur-
wissenschaftlichen Ideen zugrunde, auf deren Basis von Schwangeren angenommen
wurde, dass das, was sie erblickten oder imaginierten — sowohl im positiven als auch
im negativen Sinne - einen unmittelbaren Effekt auf das ungeborene Kind in ihrem
Schof8 haben konnte."

Dieser Logik entsprechend sollen die auf wundersame Weise eingepragten Zeichen
in Klaras Herz sowohl durch die intensive Betrachtung materieller Kunstwerke als auch
durch immaterielle Vorstellungen hervorgerufen worden sein. Die Blindheit Marghe-
ritas galt indessen als Beweis dafiir, dass die in die Steine geformten Bilder in ihrem
Herzen allein von einer visiondren Schau ausgegangen sein mussten.”” Anders als im
Fall der heiligen Klara von Montefalco, die sich ganz und gar auf die Passion Jesu Christi
fokussierte, war der bevorzugte Gegenstand der Meditationstatigkeit der Ordens-
schwester Margherita da Citta di Castello die Geburt des Gottessohnes gewesen.'®® Wie
Park ausgefiihrt hat, kann die unterschiedliche Auspragung der Stigmata im Herzen
beider Nonnen schliefilich auch kirchenpolitisch begriindet werden: ,Where the cru-
cifix in Chiara’s heart reflected the Franciscan emphasis on the Passion, the imagery
of Mary and the Nativity on Margherita’s heart relics echoes the special devotion of
Dominicans to the Virgin and Child.“'* Stigmata pragten sich, wie aus den bisherigen
Beobachtungen geschlossen werden kann, nicht nur in geschlechtsspezifischer Weise
im Herzen aus. Es kam bemerkenswerterweise auch auf die Ausrichtung des Ordens
an, dem eine Religiose angehorte.

Trotz des legendarischen Obduktionsbefunds tiber ihr stigmatisiertes Herz wurde
Margherita aus Citta di Castello nie ,,zur Ehre der Altdre erhoben® Die heilige Klara
von Montefalco hingegen erfuhr bald nach der Veréffentlichung und Verbreitung ihrer
Vita eine immense Popularitit. Die kontinuierlich ansteigende Verehrung der Augus-
tinereremitin ldsst sich in der Frithen Neuzeit nicht mehr nur in Europa, sondern auch
in der iberoamerikanischen Welt nachweisen.” In Italien lehnte sich im 18. Jahrhundert
unter anderem die Beschreibung der Stigmatisation des Herzens der heiligen Veronika
Giuliani (1660-1727) aus dem Konvent der Klarissen-Kapuzinerinnen von Citta di

185 Vgl. Park 2006, S. 66 f.; dies. 1998, S.260, 262. Vgl. hierzu auch Ganz 2008, S.325.

186 Vgl. Webb 2010, S. 62; Park 2006, S. 66-68; dies. 2001, S.124 f; dies. 1998, S.262-264.

187 Vgl. Ganz 2009, S.86 f.; Warr 2007, S.226f, 234f., 238f; Park 2006, S.67; Warr 2005, S.89-92, 97f,;
Park 2001, S.125; dies. 1998, S.266f.

188 Vgl. Ganz 2009, S. 86; Park 2006, S. 67.

189 Park 2006, S.71.

190 Vgl. exemplarisch Antonio Iturbe Saiz, Katalogbeitrag Nr. 275, Chiara da Montefalco, in: Kat. Best.
Santa Chiara da Montefalco. Culto, storia e arte. Corpus iconografico, herausgegeben von Rober-
to Tollo, Tolentino 2009, S.352f. Dieses Bildwerk aus der Kirche San Agustin in Bogota wird an
spaterer Stelle ausfiihrlicher besprochen. Vgl. das vierte Kapitel der vorliegenden Studie, S. 395-398.
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Castello an den Bericht iiber die gottliche Einschreibung im Herzen der heiligen Klara
an.” Nach Clemens Brentano (1778-1842) soll wiederum das Leben der seligen Anna
Katharina Emmerick (1774-1824) bemerkenswerte Parallelen zur Vita der Veronika
Giuliani aufgewiesen haben.”> Wie der Hagiograph der Dillmener Augustiner-Chorfrau
zu berichten weif3, stellten sich im Jahre 1812 in ihrer Herzgegend zwei kreuzférmige
Wunden ein; im Gegensatz zu den vorangehend beschriebenen Fillen der Stigmatisa-
tion von Frauen offenbarten sich die himmlischen Zeichen hier jedoch am Kérperiu-
Beren der Mystikerin.*?

Die eben gemachten Ausfiihrungen verdeutlichen: Fiir die im Kontext katholischer
Nonnenkloster entstandene Kunst kann eine Untersuchung der frithneuzeitlichen
Herz-Bildlichkeit nicht ohne die Beriicksichtigung von spéatmittelalterlichen Konzep-
tionen des weiblichen Korpers, Imaginationen des Herzens und seiner Einschreibun-
gen erfolgen. Die vorliegende Studie geht davon aus, dass dies ebenso fiir protestanti-
sche Damenstifte des Heiligen Romischen Reiches gilt.”* Aufgezeigt werden soll, dass
sich nicht allein in den religiosen Frauengemeinschaften der katholischen Kirche,
sondern auch in den nach der Reformation aus ehemaligen Nonnenkléstern hervor-
gegangenen freiweltlichen Institutionen klare Bezugnahmen auf die herzbezogenen
Korper-Visionen spatmittelalterlicher Mystiker*innen und ihrer bildlichen Darstellung
nachweisen lassen.'” Die Arbeit wird sich damit einhergehend néher mit den folgenden

191 Vgl. Santing 2013, S.277 f. Zum stigmatisierten Herzen der heiligen Veronika vgl. dartiberhinausgehend
Schmidt-Hannisa 2005, S.78-80; Hocht 1964/1965, Band 2, Kapitel 21 ,,Die heilige Veronika Giuliani®,
S.44-57, hier: S.54-56; Jacobi 1923, S.27.

192 Vgl. Clemens Brentano, Simtliche Werke und Briefe. Historisch-kritische Ausgabe, herausgegeben von
Jirgen Behrens, Wolfgang Frithwald und Detlev Liiders, Stuttgart 1980-, Religiése Werke, Band 26, Ka-
pitel I, S. 30. Vgl. hierzu auch Gabriele Brandstetter, ,Reliquienberg“ und Stigmata. Clemens Brentano
und Anna Katharina Emmerick. Der Blut-Kreislauf der Schrift, in: Menke und Vinken 2004, S. 243-268,
hier insbesondere S.245. Zu Clemens Brentano iiber Anna Katharina Emmerick vgl. dariiber hinaus
Ulrike Landfester, Halb Wunderthier, halb Aschenbrodel. Zum asthetischen Programm von Clemens
Brentanos Biographie der stigmatisierten Nonne Anna Katharina Emmerick, in: Romantische Reli-
giositdit, herausgegeben von Alexander von Bormann (= Stiftung fiir Romantikforschung, Band 30),
Wiirzburg 2005, S. 163-183; Bettine Menke, ,,Mund“ und ,Wunde®. Zur grundlosen Begriindung der
Texte, in: Menke und Vinken 2004, S.269-294, hier insbesondere S.271f.

193 Vgl. Brentano 1980-, Materialien zu nicht ausgefiihrten religidsen Werken, Band 28, 1, Kapitel III, 1,
S. 442, 445. Zur Stigmatisation der seligen Anna Katharina Emmerick vgl. Hocht 1964/1965, Band 2,
Kapitel 27 ,,Anna Katharina Emmerich’, S.120-131, hier S.123-126; Jacobi 1923, S.34-37.

194 Vgl. Hamburger 1997, S. xxi.

195 In der vorliegenden Studie werden Bildmedien untersucht, die im Kontext protestantischer Damenstifte
entstanden sind, in denen Lutheranerinnen und/oder Reformierte zugelassen wurden. Nicht bearbeitet
werden kénnen demgegeniiber Bildmedien aus katholischen Damenstiften. Ebenso miissen gemischt-kon-
fessionelle Damenstifte auflen vor gelassen werden, die im konfessionell zersplitterten Westfalen aus ehe-
maligen Nonnenkldstern hervorgingen und sowohl Protestantinnen als auch Katholikinnen aufnahmen.
Einen einfithrenden Uberblick zu den Damenstiften des Heiligen Rdmischen Reiches gibt Maximilian
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Fragen auseinandersetzen: Wie wird in den Bildmedien religiéser Frauengemeinschaf-
ten der Frithen Neuzeit auf Topoi der mittelalterlichen Mystik des Herzens angespielt?
Wie wirkten geschlechtsspezifische Codierungen der herzbezogenen visionéren Schau,
die sich im Mittelalter etablierten, in der Frithen Neuzeit fort? Wo scheinen semanti-
sche Verschiebungen auf? In welchen Kontexten kann beispielsweise nicht nur auf
weibliche, sondern auch auf mannliche Vorbildfiguren rekurriert werden? Wie werden
Versuche der Uberwindung geschlechtsspezifischer Zuschreibungen ins Bild gesetzt?
Und schliefllich: Wie ist die konfessionelle Zugehorigkeit in Bezug auf die eben auf-
geworfenen Fragen in Anschlag zu bringen?

In drei Fallstudien werden hierzu Portrits und bildtragende Schmuckstiicke unter-
sucht, die im 17. und 18. Jahrhundert im Kontext verschiedener Kloster und Stifte
entstanden sind, und diese werden in Bezug zu weiteren Artefakten gesetzt, die Ima-
ginationen des Herzens vortragen. Um einem Missverstdndnis in Bezug auf die Anlage
und Methodik der Arbeit vorzubeugen, ist anzumerken, dass die Auswahl und gewéhlte
Reihenfolge der Fallbeispiele keinesfalls eine Entwicklungslinie der Herzmystik sug-
gerieren will. Es soll nicht darum gehen, einen Nachweis von Modernisierungs- be-
ziehungsweise Sékularisierungstendenzen zu erbringen. Die Fallstudien stehen fiir
sich, doch birgt ihre enge Gegeniiberstellung das Potenzial, zu verdeutlichen, wie
komplex konfessionelle Aushandlungsprozesse und die ihnen zugrunde liegenden
(wechselseitigen) Aneignungen und Adaptationen in Bezug auf die Herz-Bildlichkeit
der Frithen Neuzeit zu denken sind. Wie die Fallbeispiele zeigen, kénnen Herzikono-
graphien spezifische Aussagen in sehr verschiedenen Kontexten generieren. So wurden
vor dem Hintergrund der unterschiedlichen Voraussetzungen in den jeweiligen
Nonnenklostern und Damenstiften singuldre Losungen gefunden, die vielféltige An-
liegen adressieren kénnen.

Im Hinblick auf die Auswahl des Bildmaterials gilt es zu betonen, dass nicht allein
die im breiten Forschungsdiskurs haufig herangezogenen Kernlander der katholischen
Kirche beziehungsweise der Reformation (vor allem Italien, Spanien und das Heilige
Romische Reich) im Mittelpunkt der Arbeit stehen. Vielmehr wurden bewusst auch
Artefakte ausgewdhlt, die, aus der Perspektive der Européischen Kunstgeschichte be-
trachtet, in der ,,Peripherie” gefertigt beziehungsweise weiterverarbeitet wurden. Ibe-
roamerika soll hierbei in besonderem Maf3e in den Blick genommen werden, aber auch
der asiatische Raum wird eine Rolle spielen. Von Interesse sind weiterhin die Bretagne
und Stditalien beziehungsweise Sizilien, die traditionell ebenfalls als ,,Randzonen®

Gritzner. Vgl. Maximilian Gritzner, Handbuch der im Deutschen Reiche, in Oesterreich-Ungarn, Déinemark,
Schweden und den Russischen Ostseeprovinzen bestehenden Damen-Stifter und im Range gleichstehender
Wohlthdtigkeitsanstalten, nebst den Ordenszeichen der Ersteren, Frankfurt am Main 1893. Fiir einen detail-
lierten Forschungsiiberblick vgl. das vierte Kapitel der vorliegenden Studie, S. 338, Anm. 51.
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Europas marginalisiert wurden.”® Im Verlauf der Arbeit wird sich abzeichnen, dass
Konstruktionen eines statischen Gegeniibers von ,,Zentrum® und ,,Peripherie®, die
immer auch eine asymmetrische Bewertung der Kunstproduktion implizieren, drin-
gend verworfen werden miissen.””” Die Zusammenstellung des Bildmaterials recht-
fertigt sich dabei auch insofern, als gerade in den in diesem Buch ndher beleuchteten
Fallbeispielen Imaginationen des Herzens besonders eindrucksvoll aufscheinen und
vermitteln konnen, wie etwa eine gewisse Distanz zu Rom zu ganz eigenen Adaptatio-
nen und Neusemantisierungen fithren konnte.

Erst durch die eben skizzierten Entscheidungen wird es moglich, die frithneuzeit-
liche Herz-Bildlichkeit aus der Perspektive einer Verflechtungsgeschichte im Sinne der
~entangled histories“ zu beleuchten.”” Der methodische Ansatz dieser Studie zeichnet
sich dadurch aus, dass Bildmaterial zusammengedacht wird, dem sich - sofern es bis-
her iiberhaupt in den (kunsthistorischen) Blick genommen wurde - bis dato stark
regional ausgerichtete oder auf historisch machtpolitisch miteinander verkniipfte Lan-
dergruppen (zum Beispiel Spanien und seine Vizekonigreiche) konzentrierte For-
schungsbeitrige widmeten, die aufgrund dieser Beschriankung des Blickwinkels sowie
weiterer Barrieren - insbesondere unterschiedlicher Sprachen - noch keine gegen-
seitige Notiz voneinander nahmen.

Mit dem Portrit und dem bildtragenden Schmuck werden iiberdies zwei Bildme-
dien ausgewdhlt, die von Seiten der kunsthistorischen Forschung zur Herz-Bildlichkeit

196 Zur kritischen Betrachtung der Konstruktion eines biniren Gegeniibers von ,,Zentrum® und ,,Periphe-
rie“ vgl. Konstruktionen Europas in der Friihen Neuzeit. Geographische und historische Imaginationen,
herausgegeben von Susan Richter, Michael Roth und Sebastian Meurer, Heidelberg 2017. Zur Margina-
lisierung der Bretagne und Suiditaliens als ,Randzonen” Europas in der Forschung vgl. etwa Jacques
Le Goft, Die Geburt Europas im Mittelalter, Miinchen 2004, S.128. Es ist bemerkenswert, dass Jesuiten
von den aus ihrer Sicht kaum christlich gepragten ,Randgebieten Europas als ,,unser Indien sprachen
und sich damit u. a. auf Sardinien und Siiditalien bezogen. Vgl. hierzu Girolamo Imbruglia, Ideale der
Zivilisierung. Die Gesellschaft Jesu und die Missionen (1550-1600), in: Die Neue Welt im BewufStsein
der Italiener und Deutschen des 16. Jahrhunderts, herausgegeben von Adriano Prosperi und Wolfgang
Reinhard (= Schriften des Italienisch-Deutschen Historischen Instituts in Trient, Band 6), Berlin 1993,
S.239-257, hier S.244. Vgl. auflerdem Adriano Prosperi, Tribunali della coscienza. Inquisitori, confessori,
missionari, Turin 1996, Kapitel 28 ,,Le nostre Indie®, S.551-599, speziell zu Sizilien vgl. ebd., S.588.

197 Zur Problematik der traditionellen Abwertung von Kunst aus Rdumen, die als ,,Peripherie® konzipiert
wurden und zum Teil noch immer werden vgl. Nikos Hadjinicolaou, Kunstzentren und periphere
Kunst, in: kritische berichte 11/4 (1983), S.36-56.

198 Zum Konzept der ,,Histoire croisée vgl. Michael Werner und Bénédicte Zimmermann, Vergleich,
Transfer, Verflechtung. Der Ansatz der Histoire croisée und die Herausforderung des Transnationalen,
in: Geschichte und Gesellschaft. Zeitschrift fiir historische Sozialwissenschaft 28 (2002), S.607-636. Zum
Konzept der ,entangled histories vgl. Jenseits des Eurozentrismus. Postkoloniale Perspektiven in den
Geschichts- und Kulturwissenschaften, herausgegeben von Sebastian Conrad und Shalini Randeria,
Frankfurt am Main 2002.
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der Frithen Neuzeit bisher nahezu unberiicksichtigt blieben. Die Arbeit wendet sich
damit explizit Imaginationen zu, die das Herz — anders als etwa die meisten frithneu-
zeitlichen Embleme — nicht als eine vom Korper losgeloste, fiir sich stehende Entitét
prasentieren, sondern es als einem Individuum zugehorig ausweisen. Die Ausrichtung
auf das Medium des Portrats macht es unerlésslich, den spezifischen Kontext der Bild-
produktion so prazise wie moglich zu umreiflen, und bedingt eine umfangreiche Vor-
betrachtung des gesellschaftspolitischen Bezugsrahmens, die jeder Portréitanalyse
vorangestellt wird. Entscheidend fiir die Untersuchung der Bildnisse ist die intensive
Beschiftigung mit den spezifischen Korperbild-Konstruktionen, die vorgestellt wer-
den. Diesbeziiglich kann auf eine Reihe von Beitragen aus der Kunstgeschichte auf-
gebaut werden; fiir die Beschiftigung mit Korperbildern und den ihnen zugrunde
liegenden Korperkonzeptionen sowie fiir eine Beleuchtung der engen Verbindung
zwischen Bild, Kérper und Medium stellt Hans Beltings Bild-Anthropologie nach wie
vor einen grundsitzlichen Ausgangspunkt dar.””” Die Arbeit kann iiberdies von einem
zunehmend stirker werdenden kunsthistorischen Interesse fiir die Frage profitieren,
wie Bilder beziehungsweise auch Schriftzeichen im Verhéltnis zum Korper gedacht
werden miissen, wenn sie an selbigem getragen werden.>*

Auf Basis dieser Grundvoraussetzungen konnen die zentralen Fragestellungen die-
ser Arbeit wie folgt formuliert werden: Wie wird das Herz in den Bildmedien religioser

199 Vgl. Margit Kern, St. Sebastian in Iberoamerica: Transcultural Negotiation on Body Images and Con-
cepts of Sacrifice in the Sixteenth and Seventeenth Centuries, in: Sacrifice and Conversion in the Early
Modern Atlantic World, herausgegeben von Maria Berbara (= I Tatti Research Series, Band 3), Flo-
renz 2022, S. 269-293; Korper-Bilder in der Friihen Neuzeit, Kunst-, medizin- und mediengeschichtliche
Perspektiven, herausgegeben von Michael Stolberg (= Schriften des Historischen Kollegs, Band 107),
Berlin/Boston 2021; Margit Kern, Tote Korper - lebende Bilder. Das Kérperbild der Mumie als Gegen-
stand transkultureller Aushandlungsprozesse im Vizekonigreich Peru, in: Wagner und Wimmer 2018,
S. 171-183; Michaela Voélkel, Vom Korperbild zum Erinnerungsbild. Zum Bildgebrauch im fiirstlichen
Trauerzeremoniell der Frithen Neuzeit, in: Die Bildlichkeit symbolischer Akte, herausgegeben von Bar-
bara Stollberg-Rilinger und Thomas Weif8brich (= Symbolische Kommunikation und gesellschaftliche
Wertesysteme, Band 28), Miinster 2010, S. 223-251; Kristin Marek, Die Korper des Konigs. Effigies, Bild-
politik und Heiligkeit, Miinchen 2009; Andreas Beyer, Die Riistung als Kérperbild und Bildkérper, in:
Den Korper im Blick. Grenzginge zwischen Kunst, Kultur und Wissenschaft, herausgegeben von Beat
Wyss und Markus Buschhaus, Paderborn 2008, S. 51-64; Marek u. a. 2006; Hans Belting, Bild-Anthro-
pologie. Entwiirfe fiir eine Bildwissenschaft, Miinchen 2001

200 Vgl. Maria Schaller, ,,Stich bey Stich® auf dem ,,schmertzlichen Kreitz Weg Christi“. Die titowierten
Pilger-Zeichen des Otto Friedrich von der Grében und seine Orientalische Reise-Beschreibung (Ma-
rienwerder, 1694), in: Wege. Gestalt, Funktion, Materialitiit (= Schriftenreihe der Isa Lohmann-Siems
Stiftung, Band 11), herausgegeben von Debora Oswald, Linda Schiel und Nadine Wagener-Bock, Berlin
2018, S.59-79; Wearing Images / Iméagenes portadas, herausgegeben von Diane H. Bodart = Espacio,
tiempo y forma. Serie VII, Historia del Arte 6 (2018); Silke Tammen, Bild und Heil am Kérper. Reliquiar-
anhénger, in: Kanon Kunstgeschichte, herausgegeben von Kristin Marek und Martin Schulz, 4 Bande,
Paderborn 2005, Band 1, S. 299-322.
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Frauengemeinschaften der Frithen Neuzeit konzeptualisiert? Wie werden diese Ima-
ginationen des Herzens in Beziehung zu dem weiblichen Korper gesetzt? Welche Kor-
perbilder werden in den zu analysierenden Portrits vorgetragen und welche Kérper-
konzepte werden hierdurch vermittelt? Wie manifestiert sich in ihnen eine Reflexion
tiber das Verhiltnis von Seele, Herz und Korper sowie Aufien und Innen? Abgeleitet
von der von Ganz festgehaltenen Schwierigkeit, eine ,,innere Stigmatisation” anschau-
lich zu machen, ist auch in dieser Studie zu fragen, wie das, was als Innerstes und im
Korper Verborgenes konzipiert wurde, in den untersuchten Bildnissen am Koérper-
dufleren sichtbar gemacht wird und welche Rolle Imaginationen des Herzens in der
Vermittlung zwischen dem Aufleren und dem Inneren einnehmen kénnen. Die Unter-
suchung geht hierbei von einer grundsitzlichen Wechselseitigkeit aus: Die in den Blick
genommenen, bildtragenden Schmuckstiicke, die temporar oder permanent am Kor-
per angelegt wurden, kénnen - genau wie Brandwunden oder Narbenschriften - einer-
seits als Einschreibungen in den Korper aufgefasst werden, andererseits sollen sie aber
auch als konkrete Materialisierungen der sich am Korperdufieren manifestierenden
Spuren der im Herzinneren stattfindenden Gottesbegegnung begriffen werden. Es gilt
folglich zu fragen: Wann werden Bilder, die am Kérperdufleren getragen werden, als
gleichbedeutend mit den ,,inneren Bildern® vorgestellt und wann werden sie lediglich
als symbolischer Verweis auf diese konzipiert? Auf die einleitenden Ausfithrungen
Bezug nehmend ist damit einhergehend zu kldren, ob in den Bildmedien religioser
Frauengemeinschaften der Frithen Neuzeit konfessionsspezifische Korperbilder von-
einander geschieden werden kénnen.

Bei der Untersuchung der Fragen, die in dieser Studie an das Bildmaterial heran-
getragen werden, muss schliefllich auch die Tatsache Berticksichtigung finden, dass es
sich bei Nonnen und Stiftsdamen - bedingt durch die im Einzelnen naher zu beleuch-
tenden Aufnahmevoraussetzungen — in der Frithen Neuzeit im Allgemeinen um Frauen
aus einer spezifischen Gesellschaftsschicht handelt, das heift, die Fallstudien widmen
sich einem Bildmaterial, das jeweils eine bestimmte, gewissermaflen ,ausgewéhlte®,
relativhomogene Gruppe von Frauen betrifft, die ihre Distinktion ganz grundsitzlich
auch immer wieder zu unterstreichen suchten. Den in dieser Studie analysierten Por-
trits ist gemeinsam, dass sie Frauen darstellen, die in der jeweiligen Gesellschaft einem
spezifischen elitdren Kreis entstammen, zugleich wird sich ein deutlicher Legitima-
tionsdruck als gemeinsame Grundvoraussetzung abzeichnen.

Die bis hierher aufgemachten Kategorien Konfession, Stand und Geschlecht kénnen
dabei keinesfalls als starr voneinander getrennt aufgefasst werden. Es soll vielmehr von
der Grundannahme ausgegangen werden, dass diese Aspekte Imaginationen des Her-
zens in den Bildmedien religioser Frauengemeinschaften der Frithen Neuzeit sich in
gegenseitig tiberschneidender und zusammenwirkender Weise bedingten. Mit diesem
methodischen Ansatz orientiert sich die vorliegende Arbeit an den aktuellen Tenden-
zen der Intersektionalititsforschung, die sich ausgehend von der sogenannten Drei-
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oder auch Mehrfachunterdriickungshypothese (Race-Class-Gender-Unterdriickung
beziehungsweise Triple-Oppression-Ansatz) etablierte.® Der Begriff intersectionality
wurde in den ausgehenden 1980er Jahren von der amerikanischen Juristin Kimberlé
Crenshaw geprigt, die das Vorstellungsbild der Straflenkreuzung nutzte, um anschau-
lich zu machen, dass Faktoren der Diskriminierung nicht nur additiv gedacht werden
diirfen, sondern die Verwobenheit sozialer Ungleichheiten zu problematisieren ist.*
Crenshaw ist inzwischen vorgeworfen worden, dass Intersektionalitit, ihrem Denk-
modell entsprechend, ,tendenziell von isolierten Strangen“** ausgehe.** Die Inter-
sektionalitdtsforschung diskutiert zudem, inwiefern die zunichst dominierende Fo-
kussierung auf die drei Kernkategorien Race, Class und Gender ausgeweitet werden
sollte.” Judith Butler gab bereits zu bedenken, dass die Kategorisierungen eines Sub-
jekts nie vollstandig sein konne, es werde immer ein verlegenes ,,und so weiter am
Ende stehen - eine Abgeschlossenheit sei also unméglich zu erreichen.?*® Die Inter-
sektionalitét, so restimiert Gudrun-Axeli Knapp in ebendiesem Sinne, existiere nicht
als fertiges Konzept, sondern sei vielmehr ,,abhingig von dem jeweiligen Erkenntnis-
interesse“*”.

201 Fiir einen einfithrenden Uberblick zur Intersektionalititsforschung vgl. Katrin Meyer, Theorien der
Intersektionalitit. Zur Einfithrung, Hamburg 2017; Carolin Kiippers, Art. ,Intersektionalitét, 2014 in:
Gender Glossar/Gender Glossary, <https://www.gender-glossar.de/post/intersektionalitaet> (6. Juli
2023). Die Ubertragbarkeit des Konzepts und seiner Kernkategorien (Race-Class-Gender) ins Deutsche
wird insbesondere aufgrund der Problematik diskutiert, die eine wortliche Ubersetzung von ,,Race”
mit ,Rasse“ darstellt, da dieser Begriff im Deutschen immer auch auf nationalsozialistische Ideologien
verweist. Das Ausweichen auf den Terminus der ,,Ethnizitit“ wird ebenfalls kritisch bewertet, da die
Verwendung dieses Begriffs wiederum mit dem Risiko einer Dethematisierung von Rassismus ein-
hergehen kann. Vgl. Meyer 2017, S.15f,; Kiippers 2014, S. 3.

202 Vgl. Kimberlé Crenshaw, Demarginalizing the Intersection of Race and Sex. A Black Feminist Critique
of Antidiscrimination Doctrine, in: The University of Chicago Legal Forum (1989), S.139-167, hier S.149.
Zum Vorstellungsbild der Straflenkreuzung bei Crenshaw vgl. auch Meyer 2017, S. 41-45; Kiippers 2014,
S.2.

203 Gabriele Dietze u. a., Einleitung, in: Gender als interdependente Kategorie. Neue Perspektiven auf Inter-
sektionalitit, Diversitit und Heterogenitdit, herausgegeben von Katharina Walgenbach u.a., Opladen
u.a. 2007, S.1-22, hier S.9.

204 Vgl. ebd. sowie Kiippers 2014, S. 3.

205 Vgl. Meyer 2017, S.127-141; Kiippers 2014, S. 3; Intersektionalitit. Zur Analyse sozialer Ungleichheiten,
herausgegeben von Gabriele Winker und Nina Degele, Bielefeld 2009, S. 59-62; Gudrun-Axeli Knapp,
»Kommentar zu Tove Soilands Beitrag®, in: querelles-net.de - Rezensionszeitschrift fiir Frauen- und
Geschlechterforschung 26 (2008), <https://www.querelles-net.de/index.php/qn/article/view/695/703>
(6. Juli 2023); Helma Lutz und Norbert Wenning, Differenzen tiber Differenz. Einfithrung in die De-
batten, in: Unterschiedlich verschieden. Differenz in der Erziehungswissenschaft, herausgegeben von
dens., Opladen 2001, S.11-24, hier S.20.

206 Vgl. Butler 1990, S.143.

207 Knapp 2008. Vgl. auch Kiippers 2014, S.3.
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Durch die in dieser Arbeit angestrebte Einbeziehung der Intersektionalitit in die
Untersuchung der ausgewéhlten Bildnisse wird es moglich sein, semantische Verschie-
bungen zwischen den einzelnen Kategorien in den Blick zu nehmen, das heif3t, es soll
aufgezeigt werden, wie in einer bestimmten Weiblichkeitskonstruktion etwa die No-
bilitierung des sozialen Standes durch die Hervorhebung eines exemplarischen, ,von
Herzen kommenden Glaubens® erzielt werden konnte. Die von Gabriele Winker und
Nina Degele betonte Aufforderung, neuen Kategorien in der empirischen Forschung
sensibel und offen gegentiberzustehen, soll insofern mit beriicksichtigt werden, als an
Stellen, an denen es sinnvoll erscheint, iiber die Beleuchtung der Trias von Konfession,
Stand und Geschlecht hinaus auch ein Ausblick auf weitere in Frage kommende Kate-
gorien zu geben ist; neben ethnischer Diversitit wird dabei auch die Kategorie Alter
eine wichtige Rolle spielen.*®

Die erste Fallstudie dieses Buches untersucht ein wohl um 1778 in Ol auf Leinwand
gefertigtes Bildnis der Konzeptionistin Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién,
das als représentatives Beispiel fiir das Genre des neuspanischen Professportrits an den
endgiiltigen Klostereintritt der jungen Ordensschwester erinnert und diese als ,,Braut
Christi“ présentiert (Abb. 3). Im Mittelpunkt des Kapitels steht die Auseinandersetzung
mit der Frage, inwiefern sich die Vorstellung der unio mystica mit Gott, aber auch eine
Imitatio Mariae im Korperbild der portritierten Nonne reflektiert und welche Rolle
hierbei Herzikonographien spielen. Mit Blick auf den fiir die Profess zentralen Gedan-
ken, im Ritual der Einkleidung das ,,alte Kleid des Fleisches abzulegen, gilt es zu ana-
lysieren, wie die Korpergrenze Sor Maria Antonias in ihrem Bildnis auf den als ,,zweite
Haut® vorgestellten Habit verschoben und das Korperduflere dabei in spezifischer Weise
tiberformt wird. Herausgearbeitet werden soll, dass in dem Gemalde mithilfe eines in
der Form einer Brosche am Korper getragenen gemalten Marienbildes sowie weiteren
Professbeigaben Korperoffnungen imaginiert werden, die die géttliche Einschreibung
im Herzen der ,Braut Christi“ schaubar machen, zugleich aber auch ein durch die
Profess versiegeltes und verschlossenes Korperbild vorgestellt wird.

Geschlechterdifferenzen, die traditionell in Bezug auf Herzeinschreibungen be-
standen, sollen im darauffolgenden Kapitel thematisiert werden. Eine genuine Neu-
verhandlung der konventionellen Idee, dass es ausschlieSlich der géttlichen bezie-
hungsweise einer stellvertretenden méinnlichen Schreiberhand vorbehalten sei, den
Frauenkorper und das weibliche Herz zu beschriften, wird mit der Analyse des Portrits
der sizilianischen Benediktinerin Suor Maria Sepellita della Concezione (1625-1692)
beleuchtet (Abb. 60). Die kdrperliche Durchdringung der als ,,Fleischmantel imagi-
nierten Ordenstracht ist hier nicht nur suggeriert, sondern in dem um 1760 entstan-
denen Olgemilde durch ein in den Habit eingesticktes Marienbild tatsichlich materiell

208 Vgl. Winker und Degele 2009, S.59.
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durchdekliniert. Die Fiirstin aus dem Adelshaus der Tomasi di Lampedusa wird tiber-
dies im Moment einer blutigen Selbstbeschriftung dargestellt, in der sie sich den Namen
der Gottesmutter in die Brust einritzt. Wie argumentiert werden soll, manifestieren
sich hiermit Spuren im Korperbild der portritierten Nonne, die nicht nur visuell,
sondern auch haptisch erfahrbar sind und so die Prasenz der Jungfrau Maria im Herz-
inneren Suor Maria Sepellitas bezeugen sollen. Als verschiedene Modi der Herzein-
schreibung werden Nadelarbeit und Narbenschrift aneinander gemessen, wobei das
sizilianische Nonnenportrit die mit ihnen verkniipften geschlechtsspezifischen Zu-
schreibungen auf bemerkenswerte Weise dekonstruiert. Wie zu verdeutlichen ist, muss
die Selbstbeschriftung der Firstin hierbei nicht nur als Akt der Selbsterméchtigung
verstanden werden, sie war dariiber hinaus auch fiir die Konstruktion der ,,Vererbung“
einer ,ewigen Herzenswunde“ im Adelsgeschlecht der Tomasi di Lampedusa von we-
sentlicher Bedeutung.

Mit der Untersuchung eines wohl zwischen 1725 und 1733 in Ol auf Leinwand ge-
fertigten Portrits der Rosina Susanna Katharina Philippina von Venningen (1672-1733)
(Abb. 115) soll in der dritten Fallstudie erdrtert werden, wie die unio mystica mit Gott
und damit verbundene Vorstellungen der Herzeinschreibung in den weiblichen Kérper
in protestantischen Damenstiften konzipiert wurden. Dass die erste Abtissin des lu-
therischen freiweltlichen Kraichgauer Adeligen Damenstifts zum Stiftseintritt keine
Profess, sondern eine Einsegnung zelebrierte, in deren Rahmen ihr ein Orden verliehen
wurde, wirft die Frage nach den Auswirkungen auf die Konstruktion ihres Kérper-
bildes auf. Wie dargelegt werden soll, wird mit dem herzformigen ,,Stiffts Zeichen®, das
in dem Gemilde mithilfe einer weifSen Schirpe auf dem Oberkdrper der Freiin von
Venningen platziert ist und das Bild des Gekreuzigten zeigt, auf eine Verinnerlichungs-
strategie angespielt, die sich dezidiert von ,,papistischen Korpermodifikationen® wie
Narbenschriften, T4towierungen und Brandmarkierungen abzusetzen sucht. Dabei
gilt es auszuloten, wie sich das durch den Herzorden vermittelte ,,auflere Bild“ des ans
Kreuz geschlagenen Gottessohnes zu den ,,inneren Bildern® im Herzen der portritier-
ten Abtissin verhilt.

In einem Ausblick werden schliellich die bemerkenswerten Insignien betrachtet,
mit denen sich die lutherischen und reformierten Stiftsdamen der beiden Herforder
Damenstifte schmiickten.
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2 ,Braut Christi” werden.

Imaginierte Korperoffnungen im Bildnis
der Sor Maria Antonia de la Purisima
Concepcion und das Besiegeln der Profess

2.1 Portrits gekronter Nonnen und iiberdimensionale
bildtragende Broschen im Vizekonigreich Neuspanien

Das Bildnis der Konzeptionistin Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcion wird
heute im Museo Nacional del Virreinato in Tepotzotlan bei Mexiko-Stadt ausgestellt
(Abb. 3).! Wie die Bildunterschrift (leyenda) des wohl um 1778 von anonymer Kiinst-
ler*innenhand gefertigten 106 x 81 cm grofien Olgemildes verrit, handelt es sich bei
der portritierten Nonne um die eheliche Tochter von Manuel Gil de Estrada und Juana
de Arrillaga. Weiterhin wird vermerkt, dass Sor Maria Antonia im Jahre 1755 geboren
wurde, am 8. Dezember 1777 ihr Noviziat antrat und am 21. Dezember des darauffol-
genden Jahres im Konvent Nuestra Sefiora de la Purisima Concepcién (La Concepcion)
in Mexiko-Stadt die ewigen Geliibde (votos perpetuos) ablegte.? Das Bildnis erinnert
an die in diesem Rahmen zelebrierte und rituell vollzogene unio mystica der jungen
Ordensschwester mit Gott. Es handelt sich damit um ein Beispiel des neuspanischen
Professportrits - ein Genre, das innerhalb der vielseitigen Gattung des Nonnenportrits
ein singuldres Phdnomen in der Kunstgeschichte darstellt. In Spanien, aber auch in
seinen ehemaligen Vizekonigreichen Neuspanien, Peru und Neugranada wurden be-
reits im 17., vor allem aber im 18. und frithen 19. Jahrhundert eine Vielzahl von Bild-

1 Das Portrit, das im Mittelpunkt dieser Fallstudie steht, habe ich bereits ausfiihrlicher in meiner (un-
publizierten) Masterarbeit untersucht. Vgl. Schaller 2015. Zu diesem Bildnis vgl. Mediateca INAH,
Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién, <https://mediateca.inah.gob.mx/repositorio/islandora/
object/pintura%3A2588> (6. Juli 2023); Alma Montero Alarcén, Monjas coronadas. Profesion y muerte
en Hispanoameérica virreinal, Mexiko-Stadt 2008, Bilddatenbank (CD), Nr. MC 17.

2 ,La M. Maria Ant.* dla Puris.™ Concep." Hija lexit." d D." Man.' Gil d. Estrada, y d. D" Jua / na d Ar-
rillaga Nacio el dia 9 d Abril d 1755 y tom.* el hab.* e 8 d diz.* d 77 y prof e 21d dh.° 78 / en el R.' y mas
Antig.® Convt.* d la Puris.™Concep.” de esta N."Ciudad d Mexico.*

3 Open Access. © 2024 bei der Autorin, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizenziert unter
der Creative Commons Namensnennung — Nicht-kommerziell - Keine Bearbeitungen 4.0 International Lizenz.
DOl https://doi.org/10.1515/9783111027784-003
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en n oncep! de efta N™ Ciudad d Mexico

Abb. 3: Anonym, Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcion, 2. Halfte 18. Jahrhundert (ca. 1778),
Ol auf Leinwand, 106 x 81 cm, Tepotzotlan, Museo Nacional del Virreinato
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nissen hergestellt, die verstorbene Religiosen mit Blumenkranzen oder -kronen zeigen
(retratos de monjas muertas oder monjas difuntas).® Portrits gekronter Nonnen am
Tage ihrer Profess (retratos de monjas coronadas en el dia de su profesién) wurden dem-
gegeniiber nahezu ausnahmslos im Vizekoénigreich Neuspanien gefertigt. Die dltesten
Gemalde sind in den zwanziger Jahren des 18. Jahrhunderts entstanden.*

3 Zu den Portrits verstorbener Nonnen aus dem Vizekonigreich Neugranada vgl. Kat. Ausst. Cuerpos
opacos. Delicias invisibles del erotismo mistico, Museo Iglesia Santa Clara, Bogotd, Bogota 2013.

4 Vgl James M. Cérdova, The Art of Professing in Bourbon Mexico. Crowned-Nun Portraits and Reform
in the Convent, Austin 2014, S.2-5, 35, 46-58; Asuncion Lavrin, Brides of Christ. Conventual Life in
Colonial Mexico, Stanford 2008, S.77; Montero Alarcén 2008, S.27-29; Silvia Evangelisti, Nuns. A
History of Convent Life, New York 2007, S.169-173; Elizabeth Perry, Convents, Art, and Creole Identity
in Late Viceregal New Spain, in: Woman and Art in Early Modern Latin America, herausgegeben von
Kellen Kee McIntyre und Richard E. Phillips (= The Atlantic World, Band 10), Leiden/Boston 2007,
S.321-341, hier S. 321, 326, 335 {,; Kirsten Hammer, Monjas coronadas. The Crowned Nuns of Viceregal
Mexico, in: Kat. Ausst. Retratos. 2000 Years of Latin American Portraits, bearbeitet von Elizabeth P.
Benson u. a., El Museo del Barrio, New York/San Diego Museum of Art/Bass Museum of Art, Miami
Beach, San Antonio/New York 2004, S.86-101, hier S. 86, 88f., 99; Alma Montero Alarcén, Pinturas de
monjas coronadas en Hispanoamérica, in: Kat. Ausst. Monjas coronadas. Vida conventual femenina en
Hispanoamérica, bearbeitet von Miguel Fernandez Félix, Museo Nacional del Virreinato, Tepotzotlan,
Mexiko-Stadt 2003, S.48-67, hier S.50, 53; Elizabeth Perry, Escudos de monjas / Shields of Nuns. The
Creole Convent and Images of Mexican Identity in Miniature, Dissertation, 1999 vorgelegt an der Brown
University, S.20; Martha J. Egan, Escudos de monjas, in: Latin American Art 5/4 (1994), S.43-46,
hier S.45; dies., Relicarios. Devotional Miniatures from the Americas, Santa Fe 1993, S.60-62; Monjas
coronadas, herausgegeben von Margarita de Orellana = Artes de México 198 (1979); Josefina Muriel de
la Torre, Retratos de Monjas, in: dies. und Manuel Romero de Terreros, Retratos de Monjas, Mexiko-
Stadt 1952, S.9-198, hier S.29-31, 35-42, 45-49. Wihrend die bisherige Forschung die Singularitat der
neuspanischen Professportrits betonte und als einzige Ausnahme ein Bildnis der Sor Ana Margarita de
Austria von Antonio de Pereda (1611-1678) anfiihrte, konnten im Rahmen der Masterarbeit, die dieser
Fallstudie zugrunde liegt, weitere Professportrits aus Europa ausfindig gemacht werden. Ein Bildnis
der Katharina van der Stoct, bei der es sich wahrscheinlich um eine Terziarschwester im Elisabethen-
spital von Briissel handelt, wurde bereits im Jahre 1520 gefertigt. Auf der Vorderseite des Portrits
befindet sich eine als Brustbild konzipierte Verkiindigungsszene. Die Tafelriickseite prisentiert die
Ordensschwester im Dreiviertelportrat. Katharina van der Stoct tragt einen Habit. Attribute, die auf
die Feier der Profess hindeuten, sind nicht dargestellt. Vgl. hierzu Gabriela Signori, ,Der M6nch im
Bild“. Das Portrit als klosterliches Erinnerungsmedium an der Schwelle vom Mittelalter zur Frithen
Neuzeit, in: Innovationen durch Deuten und Gestalten. Kloster im Mittelalter zwischen Jenseits und Welt,
herausgegeben von Gert Melville u.a. (= Klster als Innovationslabore, Band 1), Regensburg 2014,
S.161-180, hier S.172f. Ein weiteres Professportrit der Maria Hueber, die eine Schwester im Dritten
Orden des heiligen Franziskus von Assisi in Brixen war, datiert in die erste Halfte des 18. Jahrhunderts.
Es zeigt die Klosterfrau im Ordenskleid der Franziskanerinnen, ausgestattet mit einem Rosenkranz und
einer duflerst lebendig erscheinenden Christuskind-Figur. Vgl. hierzu Steffen Mensch, Katalogbeitrag
Nr. 18, Portrét der Maria Hueber, in: Kat. Ausst. Seelenkind. Verehrt. Verwohnt. Verklirt. Das Jesuskind
in Bayerns Frauenklostern, herausgegeben von Bernhard HafSlberger u. a., Diézesanmuseum Freising,
Freising 2012, S.154f.
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Die neuspanischen Professportrits sind fiir die vorliegende Studie von besonderem
Interesse, da sie haufig eine Reflexion tiber das Herz des neuen Ordensmitglieds ver-
anschaulichen. Hinsichtlich ihrer Gestaltung ist festzuhalten, dass sie neben dhnlichen
Bildformaten eine recht standardisierte Prisentationsform aufweisen: Die Professe
wird anndhrend lebensgrof§ als Ganz- oder Halbfigur vor einem dunklen Hintergrund
gezeigt. In der Mehrzahl der erhaltenen Werke gibt eine in den Bildgrund oder auf
einem Schriftband (cartela) eingetragene Inschrift Eckdaten zum Leben der jungen
Ordensschwester. Diese tragt einen mehr oder weniger kostbaren Habit und ist mit
einer Vielzahl von Professbeigaben, wie Krone, Kerze, Kruzifix oder einer Christus-
kind-Figur (Nifio Jests), sowie filigranen Klosterarbeiten in Form von Palm- oder
Bliitenzweigen ausgestattet. Wie im Fall der Sor Maria Antonia wird die Ordenstracht
tiberdies hiufiger mit einer iiberdimensionierten bildtragenden Brosche (escudo de
monja) geschmiickt. Erste Beispiele dieser auf der Brust getragenen Schmuckstiicke
werden in die dreifliger Jahre des 17. Jahrhunderts datiert. Thr Vorkommen ist aus-
schliellich auf neuspanische Nonnenklgster beschrankt. Die meisten Miniaturmale-
reien der escudos de monjas zeigen ein Marienbild.’ Dariiber hinaus lasst sich in den
noch erhaltenen Exemplaren eine mannigfache Manifestation von Herzikonographien
nachweisen.®

Wihrend die zum Gedenken an hingeschiedene Ordensschwestern gefertigten Ge-
milde von dem jeweiligen Konvent in Auftrag gegeben und in diesem aufbewahrt wur-
den, ist fiir die neuspanischen Professportrits angenommen worden, dass die Eltern der
jungen Nonne die jeweiligen Kiinstler*innen mit der Anfertigung des Werks betrauten.
Wie die Forschung bereits frith vermutete, jedoch nie belegen konnte, soll das Bildnis
der fortan in strenger Klausur lebenden Tochter im représentativen Wohnzimmer des
elterlichen Hauses zur Schau gestellt worden sein.” Handelt es sich bei den retratos de
monjas coronadas en el dia de su profesion um Arbeiten von heterogener Qualitit, stellen
die escudos de monjas nahezu durchweg Zeugnisse hoher Kunstfertigkeit dar. Obgleich
nur wenige der bildtragenden Schmuckstiicke signiert sind, deuten die Kiinstlernamen
darauf hin, dass sie von den wichtigsten Malern des Vizekonigreichs Neuspanien aus-
gefiihrt wurden. Die Bestellung der escudos de monjas veranlasste wiederum der jewei-

5 Vgl Cérdova 2014, S.2-5, 46-48; Lavrin 2008, S.77; Evangelisti 2007, S.156 f; Perry 2007, S.321, 336;
Hammer 2004, S. 97 f; Perry 1999, S.30; Egan 1994, S. 44; dies. 1993, S. 56-60; Guillermo Tovar de Teresa,
Breve ensayo acerca de los escudos de monjas en la pintura novohispana, in: Virginia Armella de Aspe und
ders., Escudos de Monjas Novohispanas, Mexiko-Stadt 1993, S.123-185, hier S.140, 149; Manuel Romero
de Terreros, Poliantea, in: Muriel de la Torre und ders. 1952, S.199-217, hier S.203f.

6 Vgl Kilroy-Ewbank 2018 [Holy Organ or Unholy Idol?], S. 265f.

7 Vgl. Cérdova 2014, S.46-58; Lavrin 2008, S.77; Montero Alarcéon 2008, S.337f.; Evangelisti 2007,
S.1721,; Perry 2007, S.321, 335f.; Hammer 2004, S.86; Montero Alarcén 2003, S.50, 53; Egan 1994,
S. 45; dies 1993, S. 61f.; Muriel de la Torre 1952, S.29f.
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lige Konvent oder die Familie des neuen Ordensmitglieds.® Sehr wahrscheinlich nahmen
Nonnen den Pinsel zur Gestaltung ihrer Broschen aber auch selbst zur Hand.’

2.2 Die Inkarnation Gottes im Gldubigen — Sor Juana Inés de
la Cruz und die Verkiindigungsdarstellung auf ihrem Herzen

So wird insbesondere fiir die wohl bekannteste Ordensschwester Mexikos, Sor Juana
Inés dela Cruz (1651-1695), angenommen, dass diese neben ihrem berithmten lyrischen
Werk auch (Selbst-)Bildnisse sowie besagte Miniaturmalereien schuf.”® Ein im Jahre
1750 von Miguel Cabrera (1695-1768) in Ol auf Leinwand gefertigtes Portrit, das sich
heute im Museo Nacional de Historia in Mexiko-Stadt befindet, zeigt die ,,zehnte Muse
von Mexiko“ im Habit der Hieronymitinnen mit einem ovalen escudo de monja auf
der Brust (Abb. 4 und 5)." Vermittelt durch die Inschrift ,.fiel copia“ erhebt die Lein-
wand Cabreras den Anspruch, die ,,getreue Kopie® eines wohl verloren gegangenen
Gemaldes zu sein. Das Vorbild, das der Hofmaler herangezogen haben koénnte, soll
sich vormals im Konvent San Jerénimo (gegriindet als Konvent Nuestra Sefora de la
Expectacidn) in Mexiko-Stadt befunden haben und wiederum auf ein Bildnis referie-
ren, das Sor Juana Inés de la Cruz moglicherweise von sich selbst fertigte.”

In der vergleichenden Betrachtung mit zwei weiteren postum gefertigten Portrits
der Hieronymitin von Juan de Miranda und Miguel de Herrera (1696-1765) fillt auf,
dass die in den Gemalden dargestellten bildtragenden Schmuckstiicke grof3e Unter-
schiede aufweisen.” Dass Cabreras Werk eine in Schildpatt gerahmte Brosche zeigt,

8 Vgl Cérdova 2014, S.116; Montero Alarcén 2008, S.306-333; Perry 2007, S.321, 328; Hammer 2004,
S.98; Guillermo Tovar de Teresa, Misticas novias. Escudos de monjas en el México colonial, in: Kat.
Ausst. Monjas coronadas 2003, S.34-47, hier S.41; Egan 1994, S.45f,; dies. 1993, S.60-62; Tovar de
Teresa 1993, S.124, 128, 147, 149; Romero de Terreros 1952, S.203f.

9 Vgl Evangelisti 2007, S.136, 157; Egan 1994, S. 46; dies. 1993, S. 62.

10 Vgl. Elizabeth Perry, Sor Juana Fecit. Sor Juana Inés de la Cruz and the Art of Miniature Painting, in:
Early Modern Women 7 (2012), S. 3-32; Guillermo Schmidhuber de la Mora, Identificaciéon del nombre
del pintor del retrato de Sor Juana Inés de la Cruz de Filadelfia, in: eHumanista 22 (2012), S. 468-475,
hier S. 472, <https://www.ehumanista.ucsb.edu/volumes/22> (6. Juli 2023); Egan 1994, S. 46.

11 Zu diesem Bildnis vgl. Mediateca INAH, Sor Juana Inés de la Cruz, <https://mediateca.inah.gob.mx/
islandora_74/islandora/object/pintura%3A3865> (6. Juli 2023).

12 Vgl. Charlene Villasenor Black, Portraits of Sor Juana Inés de la Cruz and the Dangers of Intellectual
Desire, in: Sor Juana Inés de la Cruz. Selected Works, herausgegeben von Anna More, New York 2016,
S.213-230, hier S.213-216; Evangelisti 2007, S.157; Egan 1994, S. 46.

13 Abbildungen der beiden Gemilde finden sich bei Héctor Perea, Angulos oscilantes en el rostro de
Sor Juana, in: Artes de México 25 (1994), S.30-37, hier S.33f. Zu diesen und weiteren Portrits von Sor
Juana Inés de la Cruz vgl. weiterhin Villaseiior Black 2016.
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Abb. 4 und 5: Miguel Cabrera,
Sor Juana Inés de la Cruz (und
Detail), 1750, Ol auf Leinwand,
207 x 148 cm, Mexiko-Stadt,
Museo Nacional de Historia
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wihrend die Miniaturmalereien der escudos de monjas bei de Miranda wohl in Gold
und bei de Herrera in Holz gerahmt sind, wirft die Frage auf, ob Sor Juana moglicher-
weise eine grofiere Sammlung von iitberdimensionalen bildtragenden Schmuckstiicken
besaf. Da die escudos de monjas in allen drei Portrits die Verkiindigung des Herrn
wiedergeben, liegt die Uberlegung nahe, dass die Hieronymitin zeit ihres Lebens im
Medium der Miniaturmalerei tiber das Motiv der Anunciacién reflektierte.*

In allen drei Broschen wird die auf der linken Bildseite stehende oder kniende
Jungfrau Maria vor einem Lesepult gezeigt. Der statischen, Ruhe ausstrahlenden Figur
der ganz und gar in ihre Lektiire vertieften Mutter Gottes tritt der dynamisch vom
rechten Bildrand in den Raum eintreffende Verkiindigungsengel gegeniiber. Wahrend
Gabriel in der Linken die Reinheit und Keuschheit symbolisierende weifle Lilie mit
sich fiithrt, verweist er mit der Rechten auf die {iber Maria schwebende Taube des
Heiligen Geistes, von der bei Cabrera und de Herrera hell leuchtende Lichtstrahlen
ausgehen und auf die Auserwihlte treffen.

Das Bild, das Sor Juana Inés de la Cruz auf ihrer Brust und vor dem Herzen tragt,
fithrt einen der zentralen Augenblicke der Heilsgeschichte vor Augen: Die zur Chiffre
geronnene Szene, in der der von Gottvater gesandte Erzengel auf die Jungfrau Maria
triftt, sein Gruflwort an sie richtet und die Geburt des Gottessohnes verheifdt
(Lk 1,26-38). Tatsachlich sollten die Verkiindigung des Herrn und die Zustimmung
Mariens zum gottlichen Ratschluss der Erlosung von Anbeginn an als der geheimnis-
volle Moment der mystischen Verméhlung und wundersamen Vereinigung von Gott
und Mensch verstanden werden, in der Maria als erste und grofite Stellvertreterin,
Ur- und Vorbild aller Glaubigen, das Jawort zur Inkarnation des Logos gab.”

Fiir die Frage, wie sich die Fleischwerdung Jesu Christi auch im Professportrit der
Konzeptionistin Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcion widerspiegelt, ist von
wesentlicher Bedeutung, dass bereits die Kirchenvéter betonten, die Jungfrau Maria habe
das fleischgewordene Wort Gottes nicht allein im Schofle, sondern vielmehr auch in
ihrem Herzen empfangen. Nicht nur die in der Einleitung dieser Studie beschriebenen

14 Vgl. Perry 2012, insbesondere S. 22. Virginia Armella de Aspe sieht in der Verkiindigungsdarstellung
ein Bildmotiv, das fiir den Dominikanerinnenkonvent La Encarnacién in Mexiko-Stadt spezifisch war.
Vgl. Virginia Armella de Aspe, Introduccién a los conventos de la Concepcidn, in: dies. und Tovar de
Teresa1993, S.12-122, hier S. 92. Tatsachlich trugen neuspanische Hieronymitinnen nach Sor Juana Inés
dela Cruz das Bild der Verkiindigung vermutlich vielmehr, da sie sich damit auf die beriihmte Nonne
zu beziehen suchten. So legt es ein Portrét der Sor Juana de la Cruz nahe, die auch ihren Ordensnamen
in Anlehnung an ihr Vorbild auswéhlte. Eine Abbildung des Gemaldes findet sich bei Maria Leticia
Sanchez Hernéndez, Conventos espaioles del siglo XVII. Dos clausuras singulares. La Encarnacién y
Santa Isabel de Madrid, in: Kat. Ausst. Monjas coronadas 2003, S.116-131, hier S.130.

15 Vgl. Heinrich M. Koster, Art. ,Vermédhlung®, in: Marienlexikon, herausgegeben von Remigius Baumer
und Leo Scheffczyk, Band 6, St. Ottilien 1994, S. 614.

16 Vgl. Rahner 1935, S.355, 364, 386-390.
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Korper-Visionen der heiligen Klara von Montefalco und Margherita aus Citta di Castello
sind von dem Referenzmodell der Inkarnation des Erlosers im Herzen Mariens inspiriert.
Wie die italienischen Mystikerinnen soll etwa zur selben Zeit auch die heilige Gertrud
von Helfa (auch: Gertrud die Grof3e, 1256-1301/1302) eine géttliche Einschreibung in ihr
Herz erfahren haben, die sich auf das Vorbild der Mutter Gottes bezog und die an dieser
Stelle aufgrund ihrer noch néher zu thematisierenden Relevanz fiir das Professportrit
der Sor Maria Antonia ausfiihrlicher beleuchtet werden soll.

2.3 Jesus Christus empfangen. Die Geburt und Einwohnung
des Gottessohnes im Herzen der heiligen Gertrud von Helfta

In ihrem fiinf Blicher umfassenden Hauptwerk Legatus Divinae Pietatis beschreibt die
heilige Gertrud von Helfta, dass sie den Héhepunkt ihrer unio mystica mit Jesus Chris-
tus in Form eines Herzenstauschs erfuhr.” Noch ausfiihrlicher berichten die Schriften
der Zisterzienserin jedoch von der Einwohnung Gottes in ihrem Herzen. So schildert
Gertrud die Grof3e, wie sie im Kloster St. Marien zu Helfta in Eisleben zu Weihnachten
die Vereinigung mit dem Jesuskind erfuhr. Indem sie den kleinen, zarten Christus-
knaben in ihr Herz aufnahm, konnte die Mystikerin fiihlen, dass sie ,,plotzlich wie
verwandelt, dem Kinde gleich“® geworden war.” Uber ihr visionires Erlebnis fiihrt die
Heilige weiterhin aus: ,,Mein Innerstes umschlof$ den Geliebten, und der himmlische
Briutigam erfreute meine Seele.“?

Im Auftrag des Fiirstbischofs Johann Ernst Graf Thun von Salzburg (1643-1709)
fithrte der Kupferstecher Paul Seel (1642-1695) um 1700 eine vera effigie der heiligen
Gertrud aus, die sich — wie die Bildunterschrift der Druckgraphik erklart - auf eine
spanische Vorlage bezieht, die wiederum auf wundersame Weise entstanden sein soll
(Abb. 6). Der Kupferstich Seels zeigt die Helftaer Klosterfrau als Halbfigur in einem
schwarzen Habit, der ihre feminine Silhouette ganz und gar verhiillt. Das nimbierte
Haupt wird von Puttenkopfen gerahmt. Den Blick hat die Zisterzienserin zu Boden
gesenkt. Wihrend sie in der Linken einen Abtissinnenstab hilt, hat sie die Rechte vor
die Korpermitte gefiihrt. In Hohe der linken Brust ermdglicht ein runder Ausschnitt

17 Vgl. Gertrud die Grof3e, Gesandter der giittlichen Liebe / Legatus divinae dietatis, ungekiirzte Ubersetzung
von Johanna Lanczkowski, Darmstadt 1989, Zweites Buch, Kapitel 23, S. 53. Zum Motiv des Herzenstauschs
vgl. die Einleitung, das dritte und vierte Kapitel der vorliegenden Studie, S. 37 resp. S. 279 resp. S. 358.

18 Gertrud die Grof3e 1989, Zweites Buch, Kapitel 6, S. 25.

19 Vgl. ebd. sowie Dinzelbacher 2007, S. 94f.

20 Gertrud die Grofle 1989, Zweites Buch, Kapitel 6, S.25. Vgl. hierzu auch Dinzelbacher 2007, S. 95.

21 Zu dem Kupferstich vgl. Albert Walzer, Das Herz als Bildmotiv, in: Das Herz 1965-1969, Band 2,
S.137-179, hier S. 157.
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Abb. 6: Paul Seel, Das
Christuskind im Herzen
der heiligen Gertrud,

um 1700, Kupferstich,

12,2 x 8,1 cm, Wolfenbiittel, b | <
Herzog August Bibliothek T

im Stoft des Ordenskleids sowie der Hautoberfliche den Einblick in den abgeschatte-
ten Brustraum der Heiligen, in dem ihr vertikal aufgeschnittenes Herz betrachtet wer-
den kann. In dem Kérperorgan, das durch die Darstellung des Ansatzes der Gefifle
anatomisch angenahert gezeigt wird, befindet sich das kleine Jesuskind. In ein Spruch-
band, das die rechten Hédnde von Braut und Brautigam verbindet, sind die Worte des
Christusknaben ,,In corde Gertrudis invenietis me“ (,JIm Herzen Gertruds werdet ihr
mich finden®, Ubersetzung M.S.) eingeschrieben.

Im Bild der Empfingnis und Einwohnung des Gottessohnes im Herzen der heili-
gen Gertrud wird der Gedanke ihrer mystischen Verméhlung mit Jesus Christus in
grofiter Nahe zur patristischen Vorstellung der Inkarnation des Logos in der Jungfrau
Maria vorgetragen. Zugleich manifestiert sich im literarischen Bericht der Einverlei-
bung des Erlosers eine Raummetaphorik, in der das Herz der Glaubigen als Wohnung,
Kammer oder Brautgemach vorgestellt wird.2 Dass Gertruds Vision zur Weihnachts-

22 Vgl. Hamburger 1997, Kapitel IV ,,The House of the Heart, S. 137-175; Stillig 1985, S. 140, 142£,; Ohly 1977.
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zeit stattgefunden haben soll, diirfte keineswegs ein Zufall gewesen sein. So bereiteten
sich Nonnen insbesondere im Advent im Gebet und in der Andacht, aber auch in
quasi-liturgischen Auffithrungen, in die Christuskind-Figuren einbezogen wurden,
intensiv auf die bevorstehende Ankunft des Gottessohnes vor.? Auf die Nachahmung
der Mutter Gottes ausgerichtet, imaginierten viele der Mystikerinnen in den Tagen
vor dem Weihnachtsfest die eigene Schwangerschaft.?* Wie Peter Dinzelbacher aus-
tithrt, soll die selige Lukardis von Oberweimar (um 1274-1309), nachdem sie zu Weih-
nachten intensiv iiber die Geburt Jesu Christi meditierte, sogar das Anschwellen ihres
Unterleibes beobachtet und hierauf den kleinen Christusknaben gesehen haben.?
Ebenfalls zum Weihnachtsfest verspiirte indessen die heilige Birgitta von Schweden
(1303-1373) eine wunderbare Regung in ihrem Herzen, als wenn ein lebendiges Kind
sich darin bewegte.?

In diesem Sinne ist auch Gertrud von Helftas Vision nicht allein als Einwohnung
und mystische Verméhlung, sondern zugleich auch als Geburt des Gottessohnes im
Herzen der Mystikerin zu verstehen. Bereits der heilige Augustinus von Hippo stellte
der Unwirtlichkeit von Stall und Krippe als Antithese das Herz der Glaubigen gegen-
tiber, in dem der Logos immer wieder neu empfangen werden muss.” In diesem Sinne
pragte der heilige Hieronymus (347-420 n. Chr.) die Formulierung: ,Gliickselig, der
Bethlehem in seinem Herzen hat, wo Christus taglich geboren wird.“?® Dass diese
Worte unter anderem von dem heiligen Bernhard von Clairvaux (1090-1153) aufge-
nommen wurden, verdeutlicht die zentrale Bedeutung der Vorstellung des Herzens als
Bethlehemitischer Stall, die insbesondere im Kontext der religiosen Frauengemein-
schaften noch weit iiber das Mittelalter hinaus eine wichtige Rolle spielte.”

23 Vgl. Brigitte Zierhut-Bosch, Ikonographie der Mutterschaftsmystik. Interdependenzen zwischen An-
dachtsbild und Spiritualitit im Kontext spdtmittelalterlicher Frauenmystik, Freiburg im Breisgau u.a.
2008, S.38; Caroline Walker Bynum, Formen weiblicher Frommigkeit im spaten Mittelalter, in: Kat.
Ausst. Krone und Schleier 2005, S.119-129, hier S.119. Ausfiihrlicher zu den Christuskind-Figuren in
Nonnenklostern vgl. Kat. Ausst. Seelenkind 2012.

24 Vgl. Dinzelbacher 2007, S.92.

25 Vgl. ebd,, S.102.

26 Vgl ebd., S.98.

27 Vgl. Christoph Kiirzeder, Frommes Spiel und geistliche Erbauung. Jesuskind-Verehrung in franzis-
kanischen Frauenklostern des 17. und 18. Jahrhunderts, in: Kat. Ausst. Seelenkind 2012, S. 66-81, hier
S.70. Vgl. hierzu auch Simplicianus Watzel, Der predigende Augustinus Das ist: Sonn- und Feyertaegliche
Predigen [...], Augsburg 1756, Kapitel ,, Am hohen Fest der Gnaden-reichen Geburt Jesu Christi. Innhalt.
Geistliches Kripplein [...]% S. 300-306.

28 [Eusebius Hieronymus], Des heiligen Kirchenvaters Eusebius Hieronymus ausgewdhlte historische, ho-
miletische und dogmatische Schriften, aus dem Lateinischen iibersetzt von Ludwig Schade, 3 Bande,
Kempten/Miinchen 1914-1937, Band 1, Uber den Psalm 95 [nach heutiger Zahlung Psalm 96] Anecdota
Maredsolana I11,2,133-139, S. 202-209, hier S. 208.

29 Vgl Kiirzeder 2012, S.70.
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2.4 Die Vorstellung des Herzens als Bethlehemitischer Stall
in den Bildmedien neuspanischer Frauenkonvente

Dass der Gedanke des Bethlehemitischen Stalls auch in den neuspanischen Frauen-
konventen der Frithen Neuzeit sehr bedeutsam war, ldsst sich besonders deutlich an-
hand eines Nonnenportrits der Sor Anna de San Francisco aufzeigen, das derzeit — wie
das Professportrit von Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién — im Museo
Nacional del Vierreinato in Tepotzotldn aufbewahrt wird (Abb. 7 und 8).*° Das in Ol
auf Leinwand gefertigte Bildnis der Dominikanerin aus dem Kloster Santa Catalina de
Siena in Mexiko-Stadt entstand wahrscheinlich im 18. Jahrhundert. Die verschleierte
Religiose wird als Halbfigur mit einer Lilie in der Linken und der zur Kérpermitte
erhobenen Rechten gezeigt. Durch einen Gewandausschnitt ist der Habit der Venera-
ble Madre Anna — wie in Seels Kupferstich - in Hohe ihrer linken Brust gedfinet.
Anders als in der Druckgraphik, die die vera effigie der heiligen Gertrud zeigt, sugge-
riert das neuspanische Nonnenportrit jedoch eine Verschiebung des Herzens der Por-
tratierten aus dem Kérperinneren auf die Haut. In der rot leuchtenden, herzformigen
Farbflache, die sich sehr deutlich von dem hellen Inkarnat der nackten, weiblich ge-
rundeten Brust der Dominikanerin absetzt, findet sich das Christuskind in der Krippe,
begleitet von der Jungfrau Maria und dem Néhrvater Joseph. Die grauen ovalen Fli-
chen, die die drei Bildfiguren hinterfangen, geben der ansonsten plan erscheinenden
Représentation des Herzens eine gewisse Tiefendimension. Wie anzunehmen ist, spie-
len sie auf die drei Steine im Herzen der seligen Margherita aus Citta di Castello an,
die bei der Autopsie des Leichnams der italienischen Dominikaner-Terziarin entdeckt
wurden. Das Korperbild ihrer neuspanischen Ordensgenossin scheint damit, durch
eine dhnliche Ausrichtung auf die Meditation iiber die Geburt Jesu Christi, auf das
Vorbild der italienischen Mystikerin Bezug zu nehmen.*

Wie zwei in Schildpatt gerahmte Miniaturmalereien aus dem 17. Jahrhundert be-
legen, wurde die Geburt des Gottessohnes tiberdies sehr wahrscheinlich nicht allein im
Medium des Nonnenportrits, sondern auch in den escudos de monjas thematisiert
(Abb. 9 und 10).* Beide Arbeiten, die sich heute in privaten Sammlungen befinden,
sind seitens der bisherigen Forschung zwar im Kontext der neuspanischen Ordens-
schmuckstiicke besprochen, jedoch nicht als solche erkannt worden. Dass sie stattdes-
sen von Virginia Armella de Aspe unter anderem als ,,pintura popular“® beschrieben

30 Zu diesem Bildnis vgl. Mediateca INAH, Sor Anna de San Francisco, <http://mediateca.inah.gob.mx/
islandora_74/islandora/object/pintura%3A2599> (6. Juli 2023).

31 Zum legendiren Bericht iiber die Sektion des Leichnams der Dominikaner-Terziarin Margherita aus
Citta di Castello vgl. die Einleitung der vorliegenden Studie, S. 54.

32 Zu diesen Beispielen vgl. Armella de Aspe 1993, S.118f.

33 Ebd, S.118.
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Abb. 7 und 8: Anonym,

Sor Anna de San Francisco
(und Detail), wohl 18. Jahr-
hundert, Ol auf Leinwand,

92 % 68,5 cm, Tepotzotlan,
Museo Nacional del Virreinato
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Abb. 9: Anonym, Escudo de monja (?)
mit einer Darstellung der Geburt Jesu
Christi, 17. Jahrhundert, Ol auf Perlmutt,
unbekannte Mafle, Privatbesitz

Abb. 10: Anonym, Escudo de monja (?)
mit einer Darstellung der Geburt Jesu
Christi, 18. Jahrhundert, Kokosschale,
unbekannte Mafle, Privatbesitz
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werden, konnte mit ihrem Malgrund, zum einen Perlmutt und zum anderen Kokos-
schale, zusammenhéngen. Die ovale Form und der Schildpattrahmen der Miniatur-
malereien sprechen demgegeniiber dafiir, nicht voreilig auszuschlieflen, dass es sich um
escudos de monjas handeln konnte. Zumindest in dem auf Perlmutt gefertigten Werk
ist die Haltung Mariens iiberdies auffallend dhnlich zur Haltung der Mutter Gottes im
Moment der Verkiindigung, wie sie sich etwa bei Cabrera in dem escudo de monja von
Sor Juana Inés de la Cruz findet (Abb. 4 und 5). An die Stelle, an der in den Ordens-
schmuckstiicken der berithmten Hieronymitin auch in den Gemaélden von Juan de
Miranda und Miguel de Herrera das Buch gezeigt wird, in dem Maria im Moment der
Begegnung mit dem Verkiindigungsengel gelesen haben soll, ist nun das fleischgewor-
dene Wort Gottes in Form des neugeborenen Jesuskindes getreten.

Bemerkenswerterweise ldsst sich die Darstellung der Inkarnation des Erldsers in
den Artefakten iiberdies mit der Materialitat des jeweiligen Bildtragers in Beziehung
setzen. So wird in beiden Werken nicht allein auf das Vorstellungsbild des Bethlehe-
mitischen Stalls referiert. Vielmehr ldsst sich die Fleischwerdung des Gottessohnes
auch mit dem in der Muschelschale verborgenen Fleisch zusammendenken. In diesem
Sinne liegt das Jesuskind in der leuchtend weifen Windel wie eine kleine kostbare
Perle, die auf wundersame Weise im Herzen Mariens herangewachsen ist.** Ahnliche
Assoziationen konnte auch die Kokosschale ausgeldst haben, die duf8erlich sprode und
hart ist, jedoch in ihrem Inneren das saftige weifie Fruchtfleisch birgt. Handelt es sich
bei den beiden Artefakten um escudos de monjas — wofiir die oben gemachten Beob-
achtungen sprechen - regte die Materialwahl in besonderem Mafle zu einer Reflexion
dariiber an, wie sich das fleischgewordene Wort, angelehnt an die Inkarnation des
Gottessohnes in der Jungfrau Maria, auch in den Herzen der Tragerinnen dieser
Schmuckstiicke materialisieren konnte.

Im Vergleich zu dem eben beschriebenen Portrit der Dominikanerin Sor Anna de
San Francisco stellt sich schliefllich die Frage, inwiefern die Darstellung des neugebo-
renen Jesuskindes in den Miniaturmalereien, wenn diese auf dem Ordenskleid angelegt
wurden, nicht allein als ,,duf8eres®, sondern auch als ,inneres Bild“ im Herzen der
Nonnen verstanden werden muss. Vor dem Hintergrund, dass Sor Maria Antonia de
la Purisima Concepcidn ihre Ordensgeliibde nur wenige Tage vor Weihnachten ablegte,
gilt es, ausgehend von diesen ersten Uberlegungen zu den neuspanischen Nonnen-
portrits und escudos de monjas, genauer zu untersuchen, wie eine Marien-Imitatio, die

34 Basierend auf Mt 13,45 und den Ausfithrungen des Physiologus (2.-5. Jh.n. Chr.) wurde die Perle
tatsdchlich als Sinnbild fiir Jesus Christus verstanden. Vgl. hierzu Der Physiologus, tibertragen und er-
ldutert von Otto Seel, Ziirich/Stuttgart 1967, S. 42 f. Vgl. weiterhin Friedrich Ohly, Die Perle des Wortes.
Zur Geschichte eines Bildes fiir Dichtung, Frankfurt am Main/Leipzig 2002; Angelo Lipinsky / Red., Art.
»Perle’, in: Lexikon der christlichen Ikonographie, herausgegeben von Engelbert Kirschbaum, Band 3,
Freiburg im Breisgau 1994, Sp. 393 f,, hier Sp. 393.



2.5 Das Herz in den neuspanischen Professportrits und escudos de monjas

Einwohnung Gottes und das Vorstellungsbild des Herzens als Bethlehemitischer Stall
in dem Professportrét der Konzeptionistin verhandelt werden. Es zeichnet sich bereits
ab, dass es hierbei in besonderem Maf3e auch um eine Beschéftigung mit dem Verhalt-
nis von Habit, Haut, Herz und Seele, AufSen und Innen beziehungsweise den ,,aufleren”
und den ,inneren Bildern® gehen soll.

2.5 Das Herz in den neuspanischen Professportrits
und escudos de monjas: Forschungsstand, Fragestellung
und Methode

Wenngleich sich die historische wie kunsthistorische Forschung seit einigen Jahren
mit zunehmender Aufmerksamkeit den neuspanischen Nonnenportrits und escudos
de monjas zuwendet, steht eine ausfiihrliche Untersuchung, die sich dezidiert auf den
Korper beziehungsweise das Herz der Religiosen konzentriert, nach wie vor aus. Den
einzigen wesentlichen Beitrag zu diesem Themenkomplex leisteten Antonio Rubial
Garcia und Doris Bieitko de Peralta mit einem 2003 veroffentlichten Aufsatz, der sich
in erster Linie mit der Ikonographie und dem Kult der heiligen Gertrud von Helfta
befasst. An die Beobachtungen der beiden Historiker*innen kann die vorliegende Stu-
die vor allem insofern ankniipfen, als Rubial Garcia und Bieiiko de Peralta feststellten,
dass sich das Bildnis der Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién an Darstellun-
gen der heiligen Gertrud der Groflen anlehnt und die deutsche Mystikerin sich auch
in vielen Miniaturmalereien der escudos de monjas wiederfindet.”

In der folgenden Analyse des Professportrits wird aufzuzeigen sein, dass den Vor-
stellungsbildern der mystischen Verméhlung und wundersamen Vereinigung, die in
dem Gemilde vorgetragen werden, bemerkenswerte Neusemantisierungen der Inkar-
nation des Gottessohnes im Herzen Mariens sowie der Visionen der heiligen Gertrud
von Helfta zugrunde liegen. Zu erortern ist, inwiefern sich in den Konzepten der gott-
lichen Einschreibung, die in dem Bildnis der neuspanischen Konzeptionistin aufschei-
nen, Aushandlungsprozesse im Spannungsfeld von Konfession, Stand und Geschlecht
manifestieren. Das Augenmerk soll auf der Frage liegen, wie die spezifische Konstruk-
tion des Korperbildes der Nonne die enge Verflechtung dieser drei Kategorien zum
Ausdruck bringt. Hierzu gilt es — wie oben bereits angedeutet wurde -, insbesondere
die Ordenstracht Sor Maria Antonias und ihren bildtragenden Schmuck, aber auch
die in dem Gemalde prisentierten Klosterarbeiten in den Blick zu nehmen.

35 Vgl. Antonio Rubial Garcia und Doris Biefiko de Peralta, La mas amada de Cristo. Iconografia y culto
de santa Gertrudis la Magna en la Nueva Espana, in: Anales del Instituto de Investigaciones Estéticas
25/83 (2003), S.5-54, hier S. 46.
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Vorbereitend auf die ausfiihrlichere Untersuchung des Gemaldes soll zunichst das
Leben in einem neuspanischen Nonnenkloster naher betrachtet werden. Besondere
Beachtung verdienen hierbei die gesellschaftlichen und (kirchen-)politischen Bedin-
gungen, unter denen sich die beispiellosen Gattungen des Professportrits und der
escudos de monjas herausbildeten. Die Vielfalt divergierender Lebensentwiirfe in den
neuspanischen Frauenkonventen spiegelten sich, wie in einem weiteren Schritt darzu-
legen ist, sowohl im Gewand der Religiosen als auch in den Klostergebduden wider, in
denen die Nonnen lebten. Als obligatorisches Charakteristikum dieser komplexen
Architekturen besafl der untere Chorraum (coro bajo) zwischen dem offentlich zu-
ginglichen Bereich der Klosterkirche und dem abgeschlossenen Frauenkonvent nicht
allein im Alltag der Ordensgemeinschaft eine tibergeordnete Bedeutung. So soll nach-
gezeichnet werden, wie dieser Ort insbesondere zum Klostereintritt und beim Tod
einer Nonne zum ,,Schauplatz“ von Ubergangsritualen wurde, die mit Verwandlungs-
und Umformungsprozessen der auserwihlten ,,Braut Christi“ einhergingen.

2.6 Weibliches monastisches Leben im Vizekonigreich
Neuspanien und Nonnenkloster als Institutionen der
kreolischen Elite

Die Griindung des ersten Frauenkonvents in Mexiko-Stadt und
der obligatorische Nachweis der limpieza de sangre

Der Grundstein fiir die Einrichtung des Frauenkonvents, in dem Sor Maria Antonia de
la Purisima Concepcion ihre Profess feierte, wurde im Jahre 1540 gelegt. Nur knapp zwei
Jahrzehnte, nachdem die aztekische Hauptstadt Tenochtitlan von den spanischen Kon-
quistadoren erobert und zerstort worden war, eréffnete eine Gruppe von Schwestern
vom Orden der Unbefleckten Empfingnis Mariens in Mexiko-Stadt ein beaterio (deutsch:
Schwesternheim), aus dem 1586 das Kloster Nuestra Sefiora de la Purisima Concepcién
als erster Frauenkonvent im Vizekonigreich Neuspanien hervorging. Maf3gebliche Unter-
stlitzung erhielten die spanischen Ordensfrauen von Fray Juan de Zumarraga (um
1468-1548), der als erster Bischof von Mexiko-Stadt die Begriindung weiblichen monas-
tischen Lebens im Vizekonigreich Neuspanien entscheidend forderte.*

36 Vgl. Cérdova 2014, S.14; Lavrin 2008, S.20; Montero Alarcén 2008, S.41; Josefina Muriel de la Torre,
Los conventos de monjas en la sociedad virreinal, in: Kat. Ausst. Monjas coronadas 2003, S. 68-85, hier
S.75; Francisco de la Maza, Arquitectura de los coros de monjas en México (= Estudios y fuentes del arte
en México, Band 6), Mexiko-Stadt 1983, S.27.
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Wie die Korrespondenz zwischen Zumarraga und dem Consejo de Indias als obers-
ter Verwaltungsbehorde der spanischen Kolonialpolitik mit Karl V. (1500-1558) aus
den Jahren 1536 und 1537 bezeugt, lag den intensiven Bemiihungen des Bischofs von
Mexiko-Stadt um die Einrichtung des ersten Nonnenklosters der Kerngedanke zu-
grunde, eine Institution zur Obhut sowie religiésen Bildung und Erziehung der in
Neuspanien geborenen Frauen zu schaffen. In besonderem Maf3e war Zumarraga hier-
bei an der Evangelisierung und Bildung indigener Schiilerinnen gelegen, die nach den
Vorstellungen des Bischofs, wenn sie weltliche Ehen eingingen, christliche Lehre und
Erziehung an ihre Familien weitertragen oder eventuell eines Tages selbst zu ,,Brauten
Christi“ werden konnten.”

Unter den ersten neuspanischen Nonnen im 16. Jahrhundert legten zwar noch zwei
Enkelinnen Moctezumas I. (1390-1469) ihre Ordensgeliibde im Kloster Nuestra Sefiora
de la Purisima Concepcion ab, doch langfristig fanden Zumarragas Zielvorstellungen
keinen Anklang.*® So blieb der Eintritt in neuspanische Frauenkonvente schon bald
nahezu ausnahmslos Bewerberinnen vorbehalten, die einen sogenannten Nachweis
tiber ihre limpieza de sangre (,,Blutsreinheit®) erbringen und so ihre ,rein spanische®
Herkunft glaubhaft machen konnten.”

Die Nachweispflicht der limpieza de sangre hatte sich seit der Mitte des 15. Jahr-
hunderts urspriinglich in Kastilien und Aragén als wirksames Mittel zur sozialen
Ausgrenzung der sogenannten ,,Neuchristen® erwiesen, mit denen die selbsternannten
»Altchristen® vor allem die Konvertierten jiidischer, aber auch muslimischer Herkunft
sowie Héretiker*innen und die jeweiligen Nachfahr*innen dieser drei Gruppen an-
sprachen.* Grundlage hierfiir war die Vorstellung, dass das Blut der neuchristlichen

37 Vgl. Cérdova 2014, S.14f; Lavrin 2008, S.20f., 246 f.; Muriel de la Torre, La sociedad novohispana y
sus colegios de nifias, 2 Bande, Mexiko-Stadt 2004, Band 1, S.34, 59f., 72-75, 78-81, 86-88, 109, 244;
Muriel de la Torre 2003, S.75.

38 Vgl. Cérdova 2014, S.14f; Lavrin 2008, S. 20, 244-248; Evangelisti 2007, S. 194-197; Muriel de la Torre
2003, S.75.

39 Zum Nachweis der limpieza de sangre (probanza de limpieza de sangre) als Voraussetzung fiir den
Klostereintritt vgl. Cérdova 2014, S.26-28; Lavrin 2008, S.50f., 71; Montero Alarcén 2008, S.81, 87f;
dies. 2003, S.57; Perry 1999, S.21.

40 Zum Konzept der limpieza de sangre in Spanien vgl. Julia Gebke, (Fremd)Korper. Die Stigmatisierung
der Neuchristen im Spanien der Frithen Neuzeit, Wien 2020; Nikolaus Béttcher, Ahnenforschung in
Hispanoamerika. ,,Blutsreinheit” und die Castas-Gesellschaft in Neu-Spanien im 18. Jahrhundert, in:
Die Ahnenprobe in der Vormoderne. Selektion. Initiation. Reprisentation, herausgegeben von Elizabeth
Harding und Michael Hecht (= Symbolische Kommunikation und gesellschaftliche Wertesysteme,
Band 37), Miinster 2011, S. 387-413, hier S.387-389; Maria Elena Martinez, Genealogical Fictions. Lim-
pieza de Sangre, Religion, and Gender in Colonial Mexico, Stanford 2008, Kapitel 1-3, S.25-87; Max
Sebastian Hering Torres, Rassismus in der Vormoderne. Die ,,Reinheit des Blutes® im Spanien der Friihen
Neuzeit, Frankfurt am Main 2006. Zu den Begriffen ,, Altchristen und ,,Neuchristen® als Selbst- und
Fremdbezeichnung vgl. Gebke 2020, S.18; Martinez 2008, S. 28, 54; Hering Torres 2006, S.15f.
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Bevolkerung ,unrein® sei und eine christliche Glaubensfestigkeit aufgrund dieses ver-
meintlich untilgbaren ,,Makels“ der Abstammung angezweifelt werden miisse.* Im
Rahmen der damit verbundenen gesellschaftlichen und beruflichen Diskreditierung
blieb ,,Neuchristen* somit etwa der Erwerb von Pfriinden und die Ubernahme von
Amtern versagt.*

In das Vizekonigreich Neuspanien iibertragen, wurde das Konzept der limpieza de
sangre sehr bald neu konturiert, um nun die Abgrenzungsbestrebungen der spanisch-
stimmigen Bevolkerung zu unterstiitzen.** Mit einer probanza de limpieza de sangre
hatten ,esparioles®, das heifst die aus Europa eingewanderten ,,peninsulares“ sowie die
in Amerika geborenen ,.criollos“**, einen exklusiven Zugang zu allen Amtern und
weitere Vorrechte, die Menschen mit indigenen und/oder afrikanischen Vorfahren
generell vorenthalten blieben.* Das limpieza-de-sangre-Konzept forderte folglich das
Anstreben ehelicher Beziehungen zwischen Spanier*innen, um die eigene privilegierte
gesellschaftliche Stellung abzusichern, wihrend jegliche Form einer anderen Verbin-
dung degradiert wurde.*® Hiervon gepragt war auch die Aufnahme neuer Anwirte-
rinnen in den neuspanischen Nonnenkléstern, so stellte Asuncion Lavrin fest: ,,Nuns
were intensely aware of their racial purity and were intolerant toward any professants
with the slightest trace of Indian or African descent.“V

»Casta“-Gemailde, die ,,sociedad de castas“ und neuspanische Nonnenkloster
als Institutionen der kreolischen Elite

Das diskriminierende Vorgehen bei der Zulassung neuer Ordensmitglieder in den
neuspanischen Frauenkonventen erschliefit sich noch konkreter mit Blick auf den
sdkularen Bildtypus der sogenannten ,,Casta“-Gemaélde (,,cuadros de castas®), der be-
merkenswerterweise etwa zeitgleich mit dem Aufkommen der ersten Professportrits
im 18. Jahrhundert im Vizekonigreich Neuspanien entstehen sollte und dort sehr weite
Verbreitung fand.*® Es handelt sich um teils durchnummerierte Schautafeln oder Serien

41 Vgl. Gebke 2020, S.13-18; Martinez 2008, S.28f,; Hering Torres 2006, S.15f.

42 Vgl. Gebke 2020, S.15£.; Bottcher 2011, S.387; Hering Torres 2006, S.15f.

43 Vgl. Béttcher 2011, S. 388-391; Martinez 2008, Kapitel 4-8, S.91-264.

44 Bezogen auf das Vizekonigreich Neuspanien meint der Begriff ,,criollos“ - in Abweichung zu anderen
Kontexten - dezidiert die in Amerika geborenen Spanier*innen und markiert hierbei insbesondere
auch eine Differenz zu den sogenannten ,,peninsulares®, das heift den aus Europa eingewanderten
Spanier*innen. Vgl. Martinez 2008, S.135f. sowie ferner S.244.

45 Vgl. Béttcher 2011, S.391; Martinez 2008, S.135-141.

46 Vgl. Béttcher 2011, S.390f.

47 Lavrin 2008, S. 50.

48 Allgemein zu den ,,Casta“-Gemilden vgl. Rebecca Earle, The Pleasures of Taxonomy. Casta Paintings,
Classification, and Colonialism, in: The William and Mary Quarterly 73/3 (2016), S. 427-466; Sarah Cline,
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mit zumeist 16 Einzelbildern, die jeweils genrehaft ein Elternpaar mit einem oder zu-
weilen auch zwei Nachkommen zeigen.*

Ein in Ol auf Leinwand gefertigtes Werk aus dem Museo Nacional del Virreinato in
Tepotzotlan verdeutlicht, wie in den ,,cuadros de castas* idealtypische Verbindungen
verschiedener Bevolkerungsgruppen der kolonialen Gesellschaft durchdekliniert werden
(ADD.11).*° Dabei fallt auf, dass die jeweiligen Bildunterschriften der Einzeldarstellungen
die distinktive Gruppenzugehdrigkeit eines jeden Familienmitglieds unterstreichen. So
geht etwa in der ersten Szene am linken oberen Bildrand des Werks, entsprechend der
dazugehorigen Inschrift ,,Espariol con India/Mestizo®, aus der hier prasentierten Be-
ziehung eines spanischstimmigen Mannes und einer indigenen Frau ein als ,, Mestize®
bezeichnetes Kind hervor. Im Vergleich der einzelnen Bilder wird zudem offensichtlich,
dass in dem Gemalde kausale Zusammenhinge zwischen der ethnischen Zugehorigkeit
und den spezifischen sozialen beziehungsweise wirtschaftlichen Verhaltnissen der dar-
gestellten Familien gestiftet werden. Kleidung spielt hierbei eine besondere Rolle, wie
der hermelinverbrimte Mantel des Familienvaters in der ersten Einzeldarstellung, der
die hohe gesellschaftliche Stellung und finanzielle Potenz des weiffen® Spaniers sehr

Guadalupe and the Castas, in: Mexican Studies / Estudios Mexicanos 31/2 (2015), S. 218-247; Kern 2013,
S.21f; James M. Cérdova und Claire Farago, Casta Paintings and Self-Fashioning Artists in New Spain,
in: At the Crossroads. The Arts of Spanish America and Early Global Trade, 1492-1850, herausgegeben von
Donna Pierce und Ronald Otsuka, Denver 2012, S.129-154; Anne Ebert, Idealisierte Darstellung oder
Abbild. Hierarchien in den Casta-Gemailden Neu-Spaniens des 18. Jahrhunderts, in: Differenz und Herr-
schaft in den Amerikas. Reprisentationen des Anderen in Geschichte und Gegenwart, herausgegeben von
ders. u.a., Bielefeld 2009, S. 69-80; Race and Classification. The Case of Mexican America, herausgegeben
von Ilona Katzew und Susan Deans-Smith, Stanford 2009; Martinez 2008, Kapitel 9 ,,Changing Contours:
Limpieza de Sangre in the Age of Reason and Reform®, S. 227-264; Susan Deans-Smith, Creating the
Colonial Subject. Casta Paintings, Collectors, and Critics in Eighteenth-Century Mexico and Spain, in:
Colonial Latin American Review 14/2 (2005), S.169-204; Ilona Katzew, Casta Painting. Images of Race
in Eighteenth-Century Mexico, New Haven/London 2004; Magali M. Carrera, Imagining Identity in New
Spain. Race, Lineage, and the Colonial Body in Portraiture and Casta Paintings, Austin 2003; Ilona Katzew,
Casta Painting. Identity and Social Stratification in Colonial Mexico, in: Kat. Ausst. New World Orders.
Casta Painting and Colonial Latin America, herausgegeben von ders., Americas Society Art Gallery, New
York, New York 1996, S. 8-29; Maria Concepcidn Garcia Saiz, Las castas mexicanas. Un género pictorico
americano, Mailand 1989. Zum zeitgleichen Aufkommen von ,,Casta“-Gemilden und der Gattung des
neuspanischen Professportrits vgl. Carrera 2003, S. 46-49. Es gibt auch einzelne Beispiele dieser Werke,
die im Vizekonigreich Peru gefertigt wurden. Vgl. Katzew 1996, S.14-17.

49 Vgl. Katzew 1996, S.9.

50 Zu diesem Beispiel vgl. Mediateca INAH, Cuadro de castas, <https://mediateca.inah.gob.mx/island-
ora_74/islandora/object/pintura%3A2123> (6. Juli 2023).

51 Durch die kleine Kursivschreibung soll weif§ an dieser Stelle als Analysebegriff zur Bezeichnung der
sozial unmarkierten Norm ausgewiesen werden. Gemeint ist also keine biologische Eigenschaft oder
Hautpigmentierung. Es geht um die Sichtbarmachung ungleicher Machtverhiltnisse und der mit dem
Weif3sein verkniipften Privilegien, die zumeist unausgesprochen und unbenannt bleiben. Vgl. hierzu
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deutlich vor Augen fithrt.*> Zu wichtigen Kennzeichen in dem in Tepotzotlan aufbe-
wahrten Werk werden auch Musikinstrumente sowie das Tragen von Waffen oder wei-
tere Attribute, die auf ein bestimmtes Handwerk oder eine Darstellung ,,fliegender Hand-
ler*innen® verweisen. In anderen Bildbeispielen sind den verschiedenen familidren
Konstellationen tiberdies divergierende Verhaltensmuster eingeschrieben. Darstellungen
von Familien, die Europa ethnisch am Néchsten stehen, suggerieren hierbei zumeist ein
liebevolles und fiirsorgliches Miteinander. Wahrenddessen sind Familien, deren Mit-
glieder indigene und/oder afrikanische Vorfahren haben, in den ,,cuadros de castas® nicht
nur hiufiger sehr bescheiden oder gar armlich gekleidet, sie finden sich zudem oft in
von innerfamilidren Konflikten und hauslicher Gewalt dominierten Szenen.*

Es erscheint problematisch, in ,,Casta“-Gemailden auch nur andeutungsweise eine
Beschreibung des Lebens in den Kolonien zu sehen, sie lassen vielmehr auf die sozialen
Vorurteile dieser Zeit schliefSen.” Fiir das Verstindnis dieses Bildtypus zentral ist dabei
die Vorstellung der sogenannten ,sociedad de castas“ oder ,,Casta“-Gesellschaft als
soziales Klassifikationssystem im Vizekonigreich Neuspanien.® War unter dem Begriff
»castas“ (deutsch: Kasten) genau genommen die Gesamtheit der neuspanischen Be-
volkerung zusammengefasst, verwendeten die aus Europa eingewanderten und in
Amerika geborenen Spanier*innen ihn zumeist als negativ konnotierte Fremdbezeich-
nung, um sich von den Nachkommen abzugrenzen, die aus den unterschiedlichen
Verbindungen der verschiedenen Bevélkerungsgruppen mit indigenen und afrikani-
schen Vorfahren hervorgingen.® Entscheidend ist, dass als wesentliche Faktoren fiir
die konkrete Einordnung eines Individuums in den ,.sistema de castas“ neben der
limpieza de sangre etwa auch die eheliche Abstammung und weitere Kategorien wie
Reichtum, Kleidung oder Tatigkeit galten.”” In den ,,Casta“-Gemalden ist die hierauf
basierende Einteilung der neuspanischen Bevolkerung festgeschrieben, wobei der un-
angefochtene Platz der ,esparioles an der Spitze der gesellschaftlichen Hierarchie als
naturgegebene Tatsache présentiert wird.”® Wenngleich hierbei nicht von einer rassifi-

Anna Greve, Farbe - Macht - Korper. Kritische Weif$seinsforschung in der europdischen Kunstgeschichte,
Karlsruhe 2013, insbesondere S. 35-37.

52 Zur Bedeutung der Kleidung, insbesondere in ,Casta“-Gemélden, die in der zweiten Halfte des 18. Jahr-
hunderts hergestellt wurden vgl. Katzew 1996, S. 19-21.

53 Vgl. Kern 2013, S.22; Katzew 1996, S.23f.

54 Vgl. Kern 2013, S.22, Anm. 37; Edward J. Sullivan, Las Castas un fenémeno visual de las Américas, in:
Arte en Colombia 44 (1990), S.76-79.

55 Vgl. Katzew 1996, S.9-12. Allgemein zum ,,Casta“-Diskurs im Vizekonigreich Neuspanien vgl. Ben
Vinson III., Before Mestizaje. The Frontiers of Race and Caste in Colonial Mexico, New York 2018; Bott-
cher 2011, S.393-396; Martinez 2008, Kapitel 6-9, S.142-264.

56 Vgl. Martinez 2008, S.162f.; Katzew 2004, S.40; dies. 1996, S.9.

57 Vgl. Ebert 2009, S.74f,; Katzew 2004, S.45.

58 Vgl. Kern 2013, S. 22.
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zierenden Hierarchisierung gesprochen werden kann, so findet im Konzept der ,,socie-
dad de castas“ doch der Versuch statt, der sozialen Differenz eine biologische Basis zu
geben.”® WeifSe Haut wird in den ,,cuadros de castas“ so zu einem Gradmesser fiir eine
hohe soziale Stellung und finanzielle Potenz des dargestellten Bildpersonals.®

Seitens der Forschung wird diskutiert, inwiefern nicht nur die aus Europa einge-
wanderten Spanier*innen, sondern vor allem die kreolische Elite des Vizekonigreichs
ein besonderes Interesse an der Fertigung der ,,Casta“-Gemalde gehabt haben konnte.®
Wie Ilona Katzew feststellte, ist interessant, dass die Bildinschriften ,,do not distingu-
ish between Spaniards and creoles and that they use the general epithet of ,Spanish’ to
refer to both groups“? Threr Argumentation entsprechend muss die Produktion der
»cuadros de castas“ im Zusammenhang mit der Suche nach einer kreolischer Identitt
und den im 18. Jahrhundert zunehmenden Emanzipationsbestrebungen der ,,criollos®
betrachtet werden, die sich gegeniiber den in Europa geborenen Spanier*innen zu
behaupten suchten.®

Bemerkenswert ist dabei, dass die Mehrzahl der noch erhaltenen ,,Casta“-Gemalde
zwischen 1760 und 1790 und damit just auf dem Hohepunkt der Bourbonischen Re-
formpolitik entstand.® Dieses seit 1763 im Auftrag der spanischen Krone durchgefiihrte
Reformprogramm, das auch als ,,zweite Conquista“ bezeichnet wird, bedeutete gleich
in mehrfacher Hinsicht einen direkten Angriff auf die Stellung der in Amerika ge-
borenen Bevélkerungsgruppen des Vizekonigreichs Neuspanien, insbesondere auf die
Stellung der Kreol*innen. Nicht allein die neu verabschiedete Tributpflicht, sondern
auch der Entzug hoherer Amter zur Ubergabe an die ,,peninsulares sorgte fiir Kon-
fliktpotenzial, denn die Bourbonischen Reformen zielten dezidiert auf eine Benach-
teiligung der kreolischen Elite ab. Dariiber hinaus sollte die 1767 von Karl III. (1716-
1788) angeordnete Vertreibung der Jesuiten, die aufgrund ihrer Erziehungsarbeit eine

59 Vgl. Ebert 2009, S. 74, Anm. 9; Katzew 1996, S. 12. Fiir einen Uberblick zur Diskussion des Begriffs
»Rassismus“ seitens der historischen Rassismusforschung, insbesondere mit Blick auf die limpieza de
sangre vgl. Hering Torres 2006, S. 200-261.

60 Vgl. Kern 2013, S.22. Dieser Logik entsprechend war es Personen ohne limpieza de sangre-Nachweis,
aber mit einem gewissen Reichtum moglich, durch den Erwerb eines kéniglichen Gnadenschreibens
(cédulas de gracias al sacar) ,,weif$(er) zu werden und im ,,sistema de castas“ aufzusteigen - es galt das
Prinzip ,money whitens®. Wie die Forschung unterstrichen hat, war die ,,sociedad de castas“ tatsichlich
keineswegs so festgeschrieben, wie die ,,Casta-Gemalde® es suggerieren. Vgl. Bottcher 2011, S.393, 395.
Martinez 2008, S.238-244, 258; Katzew 2004, S. 45; Katzew 1996, S.12 sowie Ann Twinam, Purchasing
Whiteness: Pardos, Mulattos, and the Quest for Social Mobility in the Spanish Indies, Stanford 2015.

61 Vgl. Ebert 2009, S.79; Martinez 2008, S.228, 242 f; Katzew 2004, S.2, 93f,, 202 f;; Carrera 2003, S.49f;
Katzew 1996, S.13f,, 27.

62 Katzew 1996, S.13. Vgl. hierzu auch Martinez 2008, S.244.

63 Vgl Katzew 2004, S.2, 202f.

64 Vgl ebd., S.111.
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grofle Anerkennung seitens der ,,criollos“ genossen hatten, eine Welle der Emporung
provozieren.®

Wie mit Blick auf die in den ,,Casta“-Gemalden festgeschriebene Konstruktion der
gesellschaftlichen Ordnung der ,,sociedad de castas” deutlich wird, waren die erwiinsch-
ten Optionen der ehelichen Verbindungen fiir die weibliche spanischstimmige Be-
volkerung im Vizekonigreich Neuspanien dufSerst begrenzt, sodass der Klostereintritt
eine wichtige Alternative darstellte. Obgleich mit der Griindung des Corpus-Christi-
Konvents in Mexiko-Stadt im Jahre 1724 erstmals eine Institution geschaffen wurde,
die dezidiert auf die Aufnahme von Tochtern aus den indigenen Eliten ausgerichtet
war, sollte es sich bei der Mehrzahl der in den Frauenkonventen lebenden Nonnen - was
auch fiir Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién anzunehmen ist — im 18. Jahr-
hundert um in Amerika geborene Spanierinnen handeln.*

Ordensvielfalt und Habit — Uniformitit, gelobte pobreza und
soziale Distinktion

Nachdem infolge der Griindung des ersten Frauenkonvents Nuestra Sefiora de la
Purisima Concepcién in den grofleren Stidten des Vizekonigreichs weitere Nonnen-
kloster errichtet worden waren, lebten im frithen 19. Jahrhundert rund 2400 Schwestern
in 57 Konventen. Das zuletzt gegriindete Kloster Nuestra Sefiora de Guadalupe 6ffnete
im Jahre 1811 in Mexiko-Stadt seine Tore. Neben den Konzeptionistinnen (Las
Concepcionistas) und dem von ihnen begriindeten Orden der Hieronymitinnen (Las
Jerénimas) errichteten Karmelitinnen (Las Carmelitas), Franziskanerinnen (Las Fran-
ciscanas) mit ihren drei Zweigen — den Kapuzinerinnen (Las Capuchinas) sowie den
unbeschuhten und den beschuhten Klarissen (Las Clarisas y Clarisas urbanistas) -,
Augustinerinnen (Las Agustinas), Dominikanerinnen (Las Dominicas) sowie die Ge-
sellschaft Unserer Lieben Frau (La Compariia de Maria oder La Ensefianza) und der
Erloser- oder Birgittenorden (Orden del Divino Salvador beziehungsweise Las Brigidas)
Niederlassungen in Mexiko.”

Die zum Klostereintritt abzulegenden Geliibde, in Keuschheit, Armut, Gehorsam

65 Vgl. Ebert 2009, S.78f,; Perry 2007, insbesondere S. 321, 335; Hans-Joachim Konig, Kleine Geschichte
Lateinamerikas, Stuttgart 2006, S.108-110, 116-118, 126 f.; Katzew 2004, S.111; Carrera 2003, S.32f.

66 Vgl. Cérdova 2014, S.125; Perry 2007, S.321; dies. 1999, S.13f.; Maria Concepcién Amerlinck de Corsi
und Manuel Ramos Medina, Conventos de Monjas. Fundaciones en el México virreinal, Mexiko-Stadt
1995, S.25. Zur Einrichtung des Corpus-Christi-Konvents in Mexiko-Stadt vgl. Cérdova 2014, S.22,
93-101; Lavrin 2008, S.244-275; Evangelisti 2007, S.197; Muriel de la Torre 2003, S. 81.

67 Vgl.Cordova 2014, S.21; Lavrin 2008, S. 1, 359-361; Montero Alarcén 2008, S. 65; Hammer 2004, S.100;
Tovar de Teresa 2003, S. 36; Amerlinck de Corsi und Ramos Medina 1995, S. 25; Muriel de la Torre 1952,
S.20.
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und Klausur leben zu wollen, waren fiir alle Ordensschwestern verbindlich, dennoch
ldsst die Ausrichtung der verschiedenen neuspanischen Frauengemeinschaften be-
trachtliche Unterschiede erkennen, die sich vorwiegend auf die divergierende Aus-
legung der gelobten pobreza zuriickfithren lassen. Besonders deutlich wurden die
unterschiedlichen Konzepte weiblichen monastischen Lebens im Vizekonigreich Neu-
spanien in der Gestaltung des uniformierenden Habits.*

Die Vielfalt der Frauentrachten der diversen religiosen Einrichtungen und Bildungs-
anstalten Mexiko-Stadts trigt ein Olgemilde aus dem spiten 18. Jahrhundert vor
(Abb.12).® Die Unterteilung des Bildraums in 27 architektonisch gerahmte Nischen weist
hierbei interessanterweise Ahnlichkeiten mit dem eben beschriebenen ,,Casta“-Gemilde
in Tepotzotlan auf. In jeder Nische werden jeweils zwei Vertreterinnen der verschiedenen
Ordensgemeinschaften prasentiert. Wahrend einige der Religiosen wiirdevoll reserviert
oder andachtig schweigend dargestellt sind, werden andere in einer angeregten Unter-
haltung, bisweilen auch leidenschaftlich gestikulierend gezeigt. Die Gegeniiberstellung
der Nonnen aus den jeweiligen Konventen fiihrt die Einfachheit der Gewénder unbe-
schuhter Ordensfrauen (religiosas descalzas, auch: religiosas recoletas oder religiosas de
vida comiin) wie Karmelitinnen, Birgitten oder Kapuzinerinnen vor Augen. Demgegen-
uber sind die Kleider beschuhter Schwestern (religiosas calzadas, auch: religiosas urba-
nistas oder religiosas de vida particular) deutlich reicher verziert. Insbesondere die mit
den auffilligen escudos de monjas versehenen Trachten der Konzeptionistinnen und
Hieronymitinnen scheinen auch eine soziale Distinktion zum Ausdruck zu bringen.”

Der coro bajo als Zwischenraum? Beobachtungen zur Architektur neuspanischer
Frauenkonvente

Die gesellschaftliche Bedeutung der neuspanischen Frauenkonvente in den groflen
Stadten des Vizekonigreichs Neuspanien bildet sich nicht zuletzt auch in der Prasenz

68 Allgemein zur Uniformierung, die mithilfe einer Ordenstracht erzielt wurde, vgl. Uniformierungen
in Bewegung. Vestimentdire Praktiken zwischen Vereinheitlichung, Kostiimierung und Maskerade, her-
ausgegeben von Gabriele Mentges, Dagmar Neuland-Kitzerow und Birgit Richard (= Schriftenreihe
Museum Européischer Kulturen, Band 4), Miinster 2007 und hierin insbesondere der Beitrag von
Dagmar Konrad. Vgl. Dagmar Konrad, Habit oder Kostiim? Habit als Kostiim, Die Kleiderfrage im
Kloster, in: Mentges, Neuland-Kitzerow und Richard 2007, S.113-128; Schonheit der Uniformitit. Korper,
Kleidung, Medien, herausgegeben von Gabriele Mentges und Birgit Richard, Frankfurt am Main 2005
und hierin insbesondere der Beitrag von Dagmar Konrad. Vgl. Dagmar Konrad, Ordentlich - pas-
send - angemessen. Schonheit im Kloster, in: Mentges und Richard 2005, S.79-114.

69 Zu diesem Gemilde vgl. Mediateca INAH, Indumentaria de las monjas novohispanas, <https://media-
teca.inah.gob.mx/islandora_74/islandora/object/pintura%3A2465> (6. Juli 2023).

70 Vgl. Montero Alarcén 2008, S. 65-69; Hammer 2004, S. 89 f.; Amerlinck de Corsi und Ramos Medina
1995, S.24; Muriel de la Torre 1952, S.19-25.
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ADD. 12: Anonym, Indumentaria de las monjas novohispanas, spites 18. Jahrhundert, Ol auf Leinwand,
134,5%104 cm, Tepotzotlan, Museo Nacional del Virreinato
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der Klosterbauten im urbanen Raum ab. Wenn es die stadtebauliche Situation zulief3,
wurden die genderspezifischen Architekturen an zentralen Stellen, etwa in unmittel-
barer Nihe der plaza mayor, errichtet.” Wahrend sich ihre duflere Gestaltung durch
hoch aufstrebende Mauern und Tiirme von den umliegenden Gebduden absetzte,
konnten Nonnenklgster, wie im Fall des éltesten und reichsten neuspanischen Frauen-
konvents, Nuestra Sefiora de la Purisima Concepcion (Abb. 13), im Inneren der
Baukomplexe die Struktur wehrhaft gesicherter kleiner Stddte annehmen.”? Ein Netz
aus Wegen sicherte die Verbindung gemeinsam genutzter Sile und Wohngebédude mit
Platzen, Hofen, Girten, Kapellen und Friedhofen.”” Bewohnten religiosas calzadas pri-
vate Zellen oder eigens in die Klosteranlagen integrierte Apartments und wurden von
Dienstmadchen, Versklavten und Schiilerinnen umsorgt, so waren religiosas descalzas
in duflerster Bescheidenheit in gemeinschaftlichen Rdumen untergebracht und ver-
richteten alle im Konventleben anfallenden Arbeiten selbst.”

Die massiven Gemauer der Klosterbauten sollten die Ordensschwestern von der
Auf3enwelt trennen, doch daraus darf keineswegs gefolgert werden, dass die Nonnen
in volliger Isolation von der sie umgebenden Gesellschaft lebten. Vielmehr wurde an
einigen wenigen Orten des Konvents ganz bewusst eine wechselseitige Durchléssigkeit
eingerichtet, kontrolliert und inszeniert. Neben der Pforte (porteria) und dem Lo-
cutorium oder Parlour (locutorio) stellten dabei die Chorraume (coros) Strukturen von
besonderer Permeabilitdt dar.”” Beziiglich der ganz und gar an die Bedingungen der
Klausur angepassten Konventarchitektur hat Francisco de la Maza erklirt: ,,Los Coros
eran el centro y corazdén de los conventos de monjas.“’

Von einem ebenerdigen coro bajo, unter dem sich zumeist eine Krypta sowie ein
Ossarium befanden, fithrte eine Wendeltreppe zum coro alto, der von einem Gewdlbe
abgeschlossen wurde (Abb. 14). Gegen den 6ffentlich zuganglichen Bereich der Klos-
terkirche wurden die coros durch vergitterte Wandausschnitte (rejas) ge6finet und
zugleich abgegrenzt (Abb. 15 und 16). Die Vergitterung des unteren Chorraums war
oftmals mit eisernen Spitzen versehen und konnte mithilfe von schwarzen Vorhéngen
verschlossen werden. Sowohl auf der sich anschlieflenden Seite des Kirchenraums als
auch in den Chorrdumen selbst fungierten die Wande als Trager fiir Fresken, Tafel-
malereien, Reliefschmuck sowie Schmiede- und Schnitzkunst. Uberdies bargen die
coros neben dem Gestiihl fiir die Schwestern Altdre, Retabel und Skulpturennischen

71 Vgl. Montero Alarcén 2008, S.50; Amerlinck de Corsi und Ramos Medina 1995, S.25.

72 Vgl. Montero Alarcén 2008, S.50f,; Amerlinck de Corsi und Ramos Medina 1995, S.24f.

73 Vgl. Montero Alarcén 2008, S.51; Tovar de Teresa 2003, S. 36.

74 Vgl. Montero Alarcén 2008, S.65-69; De la Maza 1983, S.11f.

75 Vgl. Evangelisti 2007, S.52f; De la Maza 1983, S.9.

76 De la Maza 1983, S.13 (,Die Chorriume waren das Zentrum und Herz der Nonnenkloster. Uber-
setzung M. S.).
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ADbb. 13: Eine Auflenansicht des ehemaligen Konzeptionistinnenklosters
Nuestra Sefiora de la Purisima Concepcion in Mexiko-Stadt
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ADbb. 14: Der Aufriss einer neuspanischen Klosterkirche mit oberem und unterem Chorraum,

Krypta und Ossarium
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Abb. 15: Die Vergitterung zwischen dem offentlich zugénglichen Raum der Klosterkirche
und dem einst abgeschlossenen Bereich des unteren Chorraums im ehemaligen Augustiner-
innenkloster Santa Moénica in Puebla (heute: Museo de Arte Religioso de Santa Ménica)

ADb. 16: Der untere Chorraum des ehemaligen Augustinerinnenklosters Santa Ménica in

Puebla (heute: Museo de Arte Religioso de Santa Ménica)
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sowie Reliquiare und Griber fiir die Herzen oder Eingeweide frommer Bischofe und
konnten so zu wahren Schatzkammern werden.”

Wihrend das alltidgliche Leben der Religiosen vom Aufsuchen des coro bajo be-
stimmt war, konnte die Gemeinde die Anwesenheit der durch Vorhang und Habit in
doppelter Weise verschleierten Schwestern zumeist nur akustisch wahrnehmen. Allein
zu besonderen Anlédssen, etwa der Feier des Allerheiligsten Sakraments oder dem
Eintritt und dem Tod eines Ordensmitglieds, sollten die das Gitter bedeckenden Stoff-
bahnen zeitweise aufgezogen werden, um den Blick auf die Gemeinschaft der in grofi-
ter Ndhe wie unerreichbarer Ferne weilenden ,,Briute Christi“ freizugeben.”

Abweichend von den urspriinglichen Zielvorstellungen, die mit der Griindung der
ersten Nonnenkldster im Vizekonigreich Neuspanien verkniipft waren, entwickelten
sich neuspanische Frauenkonvente im Verlauf des 17. und 18. Jahrhunderts zu Institu-
tionen der kreolischen Elite. Nachdem die Konzeptionistinnen das élteste und reichste
Kloster in Mexiko-Stadt eréffneten, fithrte die Ankunft und Niederlassung weiterer
Orden zu einer zunehmenden Differenzierung des weiblichen monastischen Lebens
in Neuspanien. Unterschiedliche Konzepte dieses Lebens manifestierten sich nicht
allein in der Gestaltung des Habits der Religiosen, sondern auch in der Architektur
ihrer Klosteranlagen. Ein obligatorisches Element aller neuspanischen Frauenkonvente
bildete hierbei der coro bajo, dessen mit Vorhdngen versehene Vergitterung als be-
sondere Schnittstelle zwischen der Gemeinde und den der clausura verpflichteten
Religiosen fungierte.

Mit Blick auf die Frage, wie der untere Chorraum zu besonderen Anladssen gleich
einer ,,Bithne” eingesetzt wurde, soll im Folgenden das Klosterleben der Ordens-
schwestern in den wichtigsten Momenten — dem Klostereintritt und dem Tod einer
Nonne - skizziert werden, wobei zunéchst zu kldren ist, welche Voraussetzungen
potenzielle Anwirterinnen zur Aufnahme in eine Konventgemeinschaft erfiillen muss-
ten. Aufbauend darauf gilt es zu erldutern, inwiefern die unio mystica mit Gott — die
in der ersten Profess und der Zeit des Noviziats vorbereitet wurde, um in der zweiten
Profess zelebriert und am Todestage der Ordensschwester schliefilich auch vollendet
zu werden — mit Vorstellungen einer prozesshaften inneren Umformung und dufSeren
Verwandlung zur ,,Braut Christi“ einherging. Aufzuzeigen ist, dass die spannungsvolle
Inszenierung rituell vollzogener Uberginge, in denen der weibliche Kérper mittels
einer kunstvollen Dramaturgie des Verhiillens und Enthiillens zur Schau gestellt wurde,
fur sehr verschiedene Interessengruppen von Bedeutung war.

77 Vgl.ebd., S.9-23.
78 Vgl. ebd., S.91, 13-17.
79 Vgl. Evangelisti 2007, S.46f.
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2.7 Klosterleben zwischen Diesseits und Jenseits —
Die Profess und der Tod einer Nonne

Voraussetzungen fiir den Klostereintritt

Um dem Vorbild der Brautschaft Mariens mit dem fleischgewordenen Logos folgen
zu konnen und in einen neuspanischen Frauenkonvent aufgenommen zu werden,
hatten die Klosteranwirterinnen vielfaltige Voraussetzungen zu erfiillen. Zunichst
mussten sie nicht nur einen Nachweis Giber die ,,Reinheit ihres Blutes“ (limpieza de
sangre) erbringen, sondern zudem ihre adelige Herkunft glaubhaft machen und ver-
sichern, dass sie als eheliche Tochter (hijas legitimas) geboren worden waren. Uberdies
war der Nachweis einer frithen und glaubwiirdigen Berufung zum Leben als ,,Braut
Christi“ zu erbringen. Die angehenden Nonnen mussten ein Mindestalter von 15 bis
17 Jahren haben und bei akzeptabler korperlicher Gesundheit sein. Sie sollten aus
Familien stammen, die in Méligkeit lebten (familias con costumbres morigeradas), und
durften weder bereits einem anderen Orden angehérig noch verheiratet sein. Ferner
hatten die jungen Frauen die nétige Mitgift aufzubringen, um ihren Unterhalt abzu-
sichern, und zu bestdtigen, dass es ihr Wunsch und freier Wille war, in das ausgewahlte
Kloster einzutreten. Bevor eine Bewerberin die auf ewig bindenden Ordensgeliibde
ablegen konnte, musste sie ihre Eignung in einer ein- bis zweijahrigen Lehrzeit, dem
Noviziat, unter Beweis stellen.*

Die erste Profess (toma de hdbito)

Die Profess einer jungen Frau war nicht nur fiir sie selbst, ihre Familie und den Kon-
vent ein bedeutsames Ereignis, sondern wurde vielmehr 6ffentlich inszeniert und zele-
briert. Bereits der Tag, an dem die Zeit des Noviziats begann, wurde feierlich begangen.
Die Eltern oder Paten sorgten fiir ein auf3erordentlich kostbares Gewand und prunk-
vollen Schmuck, ein gemeinsames Essen und Feuerwerk. Angehorige und weitere
Giste wurden eingeladen, dem Zeremoniell des ,,Kleid-Nehmens“ (toma de hdbito)
beizuwohnen.®' Wie schriftliche Quellen bezeugen, wurde die angehende Novizin,
begleitet von ihrer Familie, in einer Kutsche vom Haus der Eltern oder Paten zum
Kloster gefahren. Dort angekommen, begann die eigentliche Zeremonie zur tempo-
raren Aufnahme in die Ordensgemeinschatft.

Die zentralen Flemente der Feier der ersten Profess, deren Ablauf sich in allen

80 Vgl. Coérdova 2014, S.26-28; Lavrin 2008, S. 49-53, 71; Montero Alarcon 2008, S. 81-91; dies. 2003, S.57.
81 Vgl. Cérdova 2014, S.28f,; Lavrin 2008, S.53f.; Montero Alarcén 2008, S.91, 120; Muriel de la Torre
1952, S.14f.
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Orden im Wesentlichen dhnelte, war die Bitte um Einlass vor den Pforten des Konvents
und der Kleiderwechsel im coro bajo.* So gestaltete sich der Eintritt einer jungen Frau
in den Dominikanerinnenkonvent Santa Maria de Gracia in Guadalajara derartig, dass
die neue Schiilerin nach ihrer Ankunft von der Kirche zum Kloster gefiihrt wurde.
Hier hatte sie vor halb geoffneter Tiir niederzuknien und auf die Worte der Abtissin
zu warten, die drei Mal fragte, was die ,,Braut” begehre. Die angehende Novizin ant-
wortete, sie suche die Gnade Gottes, worauf ihr die Tiir ge6ffnet und der Zutritt zum
Konvent gewéhrt wurde. Anschlief}end wurde sie in einer feierlichen Prozession von
den Ordensmitgliedern zum Chorraum geleitet.*

Im coro bajo, der mithilfe des an dem Gitter befestigten Vorhangs vor den Blicken
der Familienangehorigen und Besucher*innen verschlossen wurde, schnitten die Prio-
rin und die assistierenden Religiosen der neuen Schiilerin das Haar. Hierauf tauschte
sie ihr edles Gewand und all ihren weltlichen Schmuck gegen das bereits geweihte
Ordenskleid ein. Wahrenddessen band ein Priester das Anlegen von Habit, Giirtel,
Skapulier, Haube, Mantel und ggf. escudo de monja in sein Gebet ein. Der Vorhang
wurde gedfinet, die Novizin erschien vor den Augen ihrer Familie und der {ibrigen
Besucher*innen im Habit kniend, mit einer Kerze in den Handen. Die Eltern sahen,
wie das neue Ordensmitglied die Hand der Abtissin kiisste und die iibrigen Nonnen
umarmte. Nach der Feier der ersten Profess mussten sie den Heimweg zum ersten Mal
ohne ihre Tochter antreten.*

Die zweite Profess (votos perpetuos)

Die Zeit des Noviziats bedingte nicht per se die unwiderrufliche Bindung an Gott, doch
hatte sich die junge Frau entschieden, die ewigen Geliibde (votos perpetuos) abzulegen,
und wenn alle notwendigen Formalitéten erledigt waren, wurde der Tag der zweiten
Profess zu einem der wichtigsten Momente ihres Lebens. Die Zeremonie, in der die
angehende Nonne ihren Namen ablegte und damit - nachdem sie bereits ihr Testament
geschrieben hatte - ihren weltlichen Tod besiegelte, dhnelte dem zuvor beschriebene
Ritual des toma de hdbito. In der Ausrichtung des Fests zeigten sich auch hier der
Status und die finanzielle Potenz der Familie der Novizin. Bevor die junge Frau die
Ordensgeliibde ablegte, um auf ewig im Konvent zu leben, durfte sie zumeist fiir drei
Tage in das Haus ihrer Eltern zuriickkehren, wo sie auch am Tag ihrer zweiten Profess
erneut in weltlichem Prunk und Luxus gekleidet wurde.®

82 Vgl. Montero Alarcén 2008, S.94-98.

83 Vgl. Lavrin 2008, S.54; Montero Alarcén 2008, S.95.

84 Vgl. Cérdova 2014, S.28f; Lavrin 2008, S. 54; Montero Alarcén 2008, S. 92-98.

85 Vgl. Cérdova 2014, S.29f,; Lavrin 2008, S.71-74; Montero Alarcén 2008, S.101-109, 114, 117; dies. 2003,
S.57; Hammer 2004, S. 89.
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So trug die Tochter eines Generals — wie Frances Calderdn de la Barca (1804-1882)
in einem Brief aus dem Jahre 1840 berichtet — zu ihrem Abschiedsfest im elterlichen
Hause ein mit Perlen und Diamanten besetztes Kleid aus rotem Samt. Das Haupt der
jungen Frau wurde von einer Blumenkrone bekront. Wie de la Barca weiter ausfiihrt,
wurde die Professe, von ihrer Mutter begleitet, in einer Kutsche auf einem sogenann-
ten paseo durch die wichtigsten Straflen Mexiko-Stadts zum Konvent La Encarnacion
gefahren. Die Familienangehorigen und Géste folgten dem Wagen in einer Prozession
zur Klosterkirche.®

Wie bereits zum Fest des foma de hdbito konnten auch Schaulustige der Feierlich-
keit der votos perpetuos in der Kirche beiwohnen, die zu diesem Anlass von Kerzen
erleuchtet und feierlich geschmiickt wurde.*” Aus den zeremoniellen Richtlinien, die
die Profess im San-Jerénimo-Kloster in Mexiko-Stadt regelten, geht hervor, dass der
gefaltete Habit der Novizin in einer Schale auf einem Tisch vor dem Altar bereitgelegt
wurde.® Den schwarzen Schleier und weitere fiir Liturgie und Ritual benétigte Re-
quisiten wie eine Christuskind-Figur oder ein Kruzifix, Krone und Palme sowie einen
Ring platzierte man auf einem silbernen Tablett auf dem Altar.®

Nach ihrer Ankunft hatte die Novizin vor dem Altar niederzuknien und in einem
Gottesdienst, dem auch der Bischof beiwohnte, erneut zu erkliren, weder verheiratet
zu sein noch ein Eheversprechen gegeben zu haben, und dass es ihr grofler Wunsch
war, die Ordensgeliibde abzulegen. Hierauf begab sie sich, begleitet von dem Antwort-
gesang ,,Ven, esposa de Cristo“ (lateinisch: ,Veni Sponsa Christi®, ,Komm, du Braut
Christi, Ubersetzung M.S.), iiber den Eingang des angrenzenden Konvents in den mit
dem Vorhang abgetrennten unteren Chorraum, um ihren Habit anzulegen. Wahrend
die Gemeindemitglieder vor dem Altar in der Kirche beteten, taten es ihnen die Non-
nen im coro bajo gleich. Der Priester forderte die junge Frau auf, eine Kerze zu ent-
ziinden, und verwies auf das Gleichnis von den klugen und térichten Jungfrauen (Mt
25,1-13). Im Folgenden wurde die Professe erneut gefragt, ob es ihr Wunsch und freier
Wille war, in die Ordensgemeinschaft einzutreten. Auf ihr Bejahen hin wurde ihr der
schwarze Schleier iibergeben. Der Priester verlas die votos perpetuos, worauf die junge
Frau gelobte, in aller Feierlichkeit ein Leben in Armut, Keuschheit, Gehorsam und
Klausur fithren zu wollen. Nach weiteren Gebeten empfing die Professe den Ring.*”°

86 Vgl. Frances Calder6n de la Barca, La vida en México durante una residencia de dos afios en este pais,
tibersetzt von Felipe Teixidor, Mexiko-Stadt 1970, carta XX, S.144-151, hier S.147-149. Vgl. hierzu auch
Cérdova 2014, S.30. Zu bemerkenswerten Parallelen in Italien vgl. Evangelisti 2007, S.50.

87 Vgl. Cérdova 2014, S.30; Lavrin 2008, S.75; Montero Alarcén 2008, S.109, 117; dies. 2003, S.58.

88 Vgl. Lavrin 2008, S.75.

89 Vgl. Cérdova 2014, S.30; Montero Alarcon 2008, S.109.

90 Vgl. Cérdova 2014, S. 30£.; Lavrin 2008, S. 75 £.; Montero Alarcon 2008, S.104£,, 113-117, 211; dies. 2003,
S. 57f.; Muriel de la Torre 1952, S. 37 f. Ausfiihrlicher zur Musik und zur Gerauschkulisse der Profess-
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Das Anlegen von Blumenkrone und Palme begleitete der Geistliche mit den Worten:
»Recibe en tu frente el distintivo de Cristo: Toma en tus manos la palma de la virgini-
dad para que te haga El su esposa, y si en El permanecieres, seas coronada con la
gloria de la inmortalidad [...].“" Hierauf sollte die Professe antworten: ,,El sefior me
ha revestido un ropaje tejido y me ha engalanado con preciosas e incontables joyas.“*
Nun liiftete sich der Vorhang vor dem Gitter des coro bajo und gab den Blick auf die
bekronte Nonne frei. Die Abtissin und die iibrigen Nonnen nahmen die auserwihlte
»Braut Christi“ in Empfang, deren mystische Vermahlung mit Gott nach dem Ablegen
der weltlichen Identitdt, dem Sprechen der auf ewig bindenden Professformel und dem

Anlegen von Schleier, Ring und Krone rechtmifig vollzogen war.”

Abschied nehmen. Der Tod einer Nonne

Wie die Profess einer Nonne sollte auch ihr Entschlafen als ,,gliicklichster Tag® gefeiert
werden. Das Lebensende bedeutete Heimgang, die Vollendung der mystischen Hoch-
zeit, den Sieg tiber den Tod und die ewige Erlosung - Ziele, auf die die Schwester ihr
ganzes Leben ausgerichtet hatte. Uber Ordensfrauen, die endlich ihren Platz an der
Seite des Briutigams und neben der Jungfrau Maria eingenommen hatten, berichten
hagiographische Schriften hiufiger, dass sich wundersame Metamorphosen des Leich-
nams einstellten. Durch Gottes Gnade konnte der Leib der Verstorbenen zum Spiegel
ihrer Tugenden werden, wobei er nicht selten den siiflen Duft der Heiligkeit (olor de
santidad) verstromte.**

Im Ritual des Leichenbegribnisses wurde die sterbliche Hiille der Hingeschiedenen
gereinigt, angekleidet und in einem Prozessionszug durch das Kloster zum coro bajo
getragen. Hier sollten die Mitschwestern den Leichnam in unmittelbarer Nahe zum
Gitter zwischen Blumen und Kerzen aufbahren und wiederum mit einer Krone sowie

feiern in neuspanischen Nonnenklostern vgl. Cesar D. Favila, The Sound of Profession Ceremonies in
Novohispanic Convents, in: Journal of the Society for American Music 13/2 (2019), S. 143-170.

91 Vgl. Montero Alarcén 2008, S.114 f (,,Erhalte auf deiner Stirn das Kennzeichen Christi. Nimm die Palme
der Jungfriulichkeit in deine Hande, damit er dich zu seiner Frau machen wird, und wenn du bei ihm
bleibst, wirst du mit der Herrlichkeit der Unsterblichkeit bekront werden.*, Obersetzung M.S.).

92 Vgl. Montero Alarcén 2008, S.115 (,Der Herr hat mich mit einem gestickten Gewand bekleidet und
mit unzahligen, kostbaren Juwelen geschmiickt., Ubersetzung M.S.).

93 Vgl. Cérdova 2014, S.30f; Lavrin 2008, S.75f.; Montero Alarcon 2008, S.104 f. 113-117, 211; dies. 2003,
S.57f.; Muriel de la Torre 1952, S.37f.

94 Vgl. Cérdova 2014, S.32f£., 69f; Lavrin 2008, S.202f.; Montero Alarcon 2008, S.135f,; dies. 2003, S. 61;
Nuria Salazar Simarro, El lenguaje de flores en la clausura femenina, in: Kat. Ausst. Monjas coronadas
2003, S.132-151, hier S.151. Zur Dimension des Geruchs und zum Duft der Heiligkeit vgl. Judith Farré
Vidal, La iconografia del olor en la cultura femenina. Una mirada transatlantica en cortes y conventos
(siglo XVII), in: Bulletin of Spanish Studies 99/3 (2022), S.385-402.
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einem Palmzweig schmiicken. Der zuvor verschlossene Vorhang wurde nach der Messe
geoftnet, sodass nicht nur die Nonnen im unteren Chorraum, sondern auch die Ge-
meindemitglieder im 6ffentlich zugédnglichen Bereich der Klosterkirche an der oft Tage
wihrenden Totenwache teilnehmen konnten. Besonders gliicklich schatzten sich die
Abschiednehmenden, wenn sie die vorbildhafte Schwester (perfecta religiosa) nicht nur
sehen, sondern auch beriihren oder sogar einen Stofffetzen ihres Habits oder ein Kor-
perteil an sich nehmen konnten. Die letzte Ruhe fand die Verblichene, von deren
sterblichen Uberresten mirakulése Krifte ausgehen sollten, in der unter dem Chor
befindlichen Krypta.” Die Zuriickgebliebenen lebten und beteten damit formlich iiber
den Gebeinen ihrer Vorgingerinnen. Wurden die escudos de monjas der Konzeptio-
nistinnen und Hieronymitinnen in neuspanischen Frauenkldstern wohl zumeist nicht
mitbegraben, zeigen Befunde aus archédologischen Ausgrabungen, dass die zum Ab-
schied dargebrachten Blumenkronen und Palmzweige fiir gewohnlich als Beigaben
beim Leichnam der Verstorbenen verblieben.”

Die Vorstellungen der dem Vorbild der Jungfrau Maria folgenden mystischen Ver-
méhlung und wundersamen Vereinigung mit Gott sollte das Klosterleben neuspani-
scher Ordensschwestern wie ein roter Faden durchziehen. Konnten die jungen Frauen
den Nachweis iiber ihre limpieza de sangre erbringen und alle weiteren Voraussetzun-
gen erfiillen, bereiteten sie die Feier des toma de hdbito und die folgende Zeit des
Noviziats auf den Tag ihrer zweiten Profess vor. Mit der feierlichen Ablegung der votos
perpetuos streifte eine junge Frau wie die irdischen Kleider auch den eigenen Namen
und damit die Identitét in der profanen Welt ab und begann damit zugleich ihr neues
Leben als ,,Braut Christi Die Vollendung der mystischen Hochzeit erreichten die
Ordensschwestern am Tag ihres Ablebens. Wihrend sich ihre Seelen des ,,leiblichen
Gefingnisses“ entledigen und sich endgiiltig mit Gott vereinigen konnten, erfuhren
ihre sterblichen Uberreste eine Verehrung, die an jene von Heiligenreliquien erinnert.

Im rituellen Vollzug der vorangehend beschriebenen Uberginge sollte der offent-
lichen Présentation des weiblichen Kérpers besondere Bedeutung beigemessen werden.
Die spannungsvolle Inszenierung seiner synésthetisch erfahrbaren Verwandlung, in
der eine innere Umformung nach auflen sichtbar gemacht wurde, bediente Schau-,
Représentations- und Teilhabebediirfnisse verschiedener Interessengruppen. In erster
Linie konnten die aus der kreolischen Elite stammenden Familien der Professen durch
die Demonstration der limpieza de sangre, wie auch ihrer Verbindung zur Kirche und
ihrer finanziellen Potenz die eigene gesellschaftliche Stellung unterstreichen.

95 Vgl. Cérdova 2014, S. 33; Lavrin 2008, S.203-206; Montero Alarcén 2008, S.128-136; dies. 2003, S. 61f.

96 Vgl. Cérdova 2014, S. 33; Montero Alarcon 2008, S. 1391, 142; dies. 2003, S. 62; Egan 1994, S. 45£;
Armella de Aspe 1993, S. 121. Eine Ausnahme hiervon stellt der Fall der Sor Juana Inés de la Cruz dar,
die wohl nicht nur mit den tiblichen Beigaben, sondern auch mit einer derartigen Brosche begraben
wurde. Vgl. Perry 2012, S. 24f.



2.8 Der Habit als ,,zweite Haut“ und Zeichen ,,allegorischer Mannlichkeit“

Bemerkenswerterweise legten im 18. und 19. Jahrhundert immer weniger junge
Frauen die Ordensgeliibde ab.”” Wie Elizabeth Perry vermutet hat, muss die merklich
sinkende Zahl der Neueintritte in den neuspanischen Frauenklostern sehr wahr-
scheinlich zum grofiten Teil auf einen demographischen Wandel zuriickgefiihrt wer-
den: ,Elite creole families no longer needed to have three, or even four, of their
daughters ,take estate’ in the convents, in part because advantageous marriages were
easier to arrange in the late colonial period (there was now no acute shortage of ;white*
elite males).“*® Wihrend immer seltener offentlich zelebrierte Feierlichkeiten zum
Klostereintritt stattfanden, sollte das Bild der kreolischen ,,Braut Christi“ mit der
zunehmenden Produktion der im reprisentativen Wohnzimmer des elterlichen Hau-
ses ausgestellten Professportrits im spéten 18. Jahrhundert eine gesteigerte visuelle
Prisenz erlangen.”

Aus ebendieser Zeit stammt das Bildnis der Sor Maria Antonia de la Purisima
Concepcion (Abb. 3), dessen niherer Untersuchung sich die folgenden Ausfithrungen
widmen werden. Zu kldren ist, wie das Gemailde die Vorstellungen der mystischen
Vermiéhlung und wundersamen Vereinigung mit Gott vermittelt. Inwiefern themati-
siert das Portrdt das Einhergehen einer inneren Umformung mit einer dufleren Ver-
wandlung? Welchen Beitrag leisten hierbei Habit und Schmuck sowie die rituellen
Beigaben zur Profess? Wenn vor allem Frauen aus der kreolischen Elite im sédkularen
Kontext als ,,Braut Christi“ zur Schau gestellt wurden, muss schliefSlich ebenfalls dis-
kutiert werden, inwiefern neuspanische Professportrits nicht nur eine memorierende
Funktion erfiillen konnten.

2.8 Der Habit als ,,zweite Haut® und Zeichen ,,allegorischer
Minnlichkeit® im Korperbild der Sor Maria Antonia de la
Purisima Concepcion

Genderaspekte im Korperbild der ,,Braut Christi*

In ihrem Bildnis wird Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcion als Halbfigur vor
einem dunklen Hintergrund im Zentrum der Leinwand dargestellt. Die Professe ist
leicht zur linken Bildseite gewendet, ihr schmales Antlitz mit den grofien braunen
Augen befindet sich in Dreiviertelansicht und besitzt einen feierlich-ernsten Ausdruck.
Die seitliche und hintere Partie des Kopfes, der Hals und das dunkle Haar der jungen

97 Vgl. Perry 2007, S.335-337.
98 Ebd,, S.335.
99 Vgl. ebd.
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Frau werden von einer zarten weiflen Haube bedeckt, die sich wie das gleichfarbige
Untergewand ihrer Ordenstracht an den Korper der Nonne schmiegt. Unter der weiten
weifSen Tunika und dem steif zu Boden fallenden, fein plissierten gleichfarbigen Ska-
pulier wird die feminine Silhouette der Konzeptionistin ganz und gar verborgen. Die
abschlieflende Schicht ihres Habits bilden der goldornamentierte schwarze Schleier,
die gleichartig verzierte schwarze Stola und der schwere dunkelblaue Mantel. Die ein-
zelnen Bestandteile der Ordenstracht der Portrédtierten treffen in einem spannungs-
vollen Hell-Dunkel-Kontrast aufeinander und fiigen sich zu einem fléchig erscheinen-
den textilen Ganzen. Der Habit Sor Maria Antonias iiberformt die zierliche Gestalt
der Schwester vom Orden der Unbefleckten Empfingnis Mariens, wobei die unifor-
mierenden Stofflagen des Gewands den Rumpf der Professe unproportional machtig
und schwer erscheinen lassen.

Dass das Korperbild Sor Maria Antonias mit seinen eben beschriebenen Besonder-
heiten von den zu dieser Zeit vorherrschenden geschlechtsspezifischen Konventionen
abweicht, lasst sich exemplarisch im Vergleich mit einem Portrat nachvollziehen, das
ein Kiinstler mit dem Namen Miguel de Herrera im Jahre 1782 von einer jungen Frau
anfertigte (Abb. 17)."° Wenngleich der Name der Portritierten nicht bekannt ist, zeigt
das Olgemilde, das sich heute im Besitz des Museo Franz Mayer in Mexiko-Stadt
befindet, zweifellos eine Dame von hohem gesellschaftlichen Stand. Dies ist an ihrem
aufwendigen Gewand, dem kostbaren Schmuck aus Diamanten sowie an Details wie
der am Kleid befestigten Porzellan-Uhr und dem elfenbeinernen Facher in der Rech-
ten der Portritierten zu erkennen.” Wie Sor Maria Antonia ist die junge Frau eben-
falls als Halbfigur dargestellt, ihr Korper ist leicht zur linken Bildseite gewendet, das
Haupt wird wie im Bildnis der Konzeptionistin in der Dreiviertelansicht gezeigt, und
selbst die Kérperhaltung ist recht ahnlich. Die beiden etwa zeitgleich entstandenen
Gemailde weisen damit auf formaler Ebene bemerkenswerte Gemeinsamkeiten auf,
dennoch stellen sie zwei ganz grundsitzlich verschiedene Konzeptionen des weibli-
chen Korpers vor: So ist die junge Frau bei de Herrera in einem delikaten Kleid aus
einem weifen blittenornamentierten Brokatstoff portritiert, das die weibliche Kontur
ihres zierlichen Korpers betont. Das eng geschniirte Mieder mit dem spitz zulaufenden

100 Zu diesem Bildnis vgl. Rogelio Ruiz Gomar, Katalogbeitrag Nr. 8, Portrait of a Lady, in: Kat. Ausst. The
grandeur of Viceregal Mexico. Treasures from the Museo Franz Mayer/ La grandeza del México virreinal.
Tesoros del Museo Franz Mayer, herausgegeben von Héctor Rivero Borrell Miranda u.a., Museum of
Fine Arts, Houston/Henry Francis du Pont Winterthur Museum, Delaware/San Diego Museum of
Art, Houston 2002, S.96 f. Wie Ruiz Gomar argumentiert, handelt es sich bei dem Kiinstler nicht um
den Augustinerménch Miguel de Herrera (1696-1765), der eines der Bildnisse von Sor Juana Inés de la
Cruz gefertigt hat, sondern um einen weniger berithmten Maler mit dem gleichen Namen. Vgl. ebd.,
S.96.

101 Vgl. ebd., S.96.
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Abb. 17: Miguel de Herrera,
Bildnis einer anonymen
Dame (Maria Manuela
Josefa de Loreto Rita Mode-
sta Gomez de Cervantes y
Padilla?), 1782, Ol auf
Leinwand, 125 x 101 cm,
Mexiko-Stadt, Museo Franz
Mayer

Kragen unterstreicht die schlanke Taille der Portrétierten und ldsst ihren Rumpf zu-
gleich im Verhiltnis zum ganzen Korper iiberproportional lang erscheinen. Die mehr-
lagigen zarten Spitzenvolants der Armel des Gewands fallen iiber den weiten Reifrock
des Kleids, der in dem Bildnis der anonymen Dame ein gewisses Gegengewicht zu
ihrer hoch aufgetiirmten Frisur mit dem opulenten Federschmuck bildet. Eine weib-
liche Anatomie, wie sie in dem Gemélde de Herreras in besonderem Mafe durch die
enge Schniirung des Mieders unterstrichen wird, ist im Professportrit Sor Maria An-
tonias nicht mehr zu erkennen. Unter der konischen, fast mannlichen Kontur ihrer
schweren Ordenstracht ist der Kérper der Konzeptionistin ganzlich unsichtbar und
unantastbar geworden.

Die Bedeutung der Einkleidung im Rahmen der Profess

Der Konstruktion des neuen Korperbildes Sor Maria Antonias liegt, wie in dieser Arbeit
argumentiert werden soll, eine spezifische Vorstellung der Uberformung zugrunde,
die der Apostel Paulus im 2 Kor 5,1-3 durch die Metapher einer himmlischen Behau-
sung anschaulich macht:
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»Denn wir wissen: Wenn unser irdisches Haus, diese Hiitte, abgebrochen wird, so haben
wir einen Bau, von Gott erbaut, ein Haus, nicht mit Hinden gemacht, das ewig ist im
Himmel. Denn darum seufzen wir auch und sehnen uns danach, dass wir mit unserer
Behausung, die vom Himmel ist, iiberkleidet werden, weil wir dann bekleidet und nicht
nackt befunden werden. '

Den himmlischen, verklarten Leib, den Paulus als einen von Gott geschaffenen Bau
umschreibt, empfingt der Erloste - nachdem er das ,,alte Kleid des Fleisches” abgelegt
hat — wie ein himmlisches hochzeitliches Gewand. In diesem Sinne ist auch der Habit
Sor Maria Antonias als neue Behausung zu verstehen. Die Ordenstracht der Konzeptio-
nistin ist Zeichen ihres weltlichen Todes und der inneren Umwandlung beziehungsweise
Erneuerung, die sie durch das Abstreifen des alten sikularen Kleids und das Anlegen
des neuen religiosen Gewands im Rahmen der Ablegung der votos perpetuos performa-
tiv vollzog. Die Einkleidung, die zur Feierlichkeit der Profess vorgenommen wurde,
ist — wie die Taufe - traditionell mit der biblischen Vorstellung verbunden, den ,,alten
Adam® auszuziehen (R6m 6,6; Eph 4,22; Kol 3,9) und sich stattdessen mit Jesus Christus
zu bekleiden, das heifdt, mit dem Empfangen des Ordensgewands die Tugenden des

Gottessohnes zu imitieren.'”® Ganz in diesem Sinne konstatierten Georges Duby und

Dominique Barthélemy in Bezug auf den Habit von Ordensbriidern im Initiationsritus:

,Um ein Monch zu werden, mufSte man drei Tage in volligem Schweigen verbringen,
Tag und Nacht den Kopf von der Kapuze verhiillt, den Leib von der Kutte bedeckt. Der
neue Monch lebte gleichsam in einem eigenen, kleinen Haus in dem grof3en Hause des
Klosters. Die Kutte war der Kokon, in dem die Metamorphose des Menschen zum Monch

102 2 Kor 5,1-3. Vgl. hierzu auch Ernst Benz, Die Vision. Erfahrungsformen und Bilderwelt, Stuttgart 1969, S. 341.

103 Vgl. hierzu beispielsweise Johann Michael Labhart, Geistliche Anlaitung Fiir angehende Ordens-Personen
[...], Augsburg 1728, S. 16 f. Es handelt sich hierbei um eine geistliche Unterweisung sowie Ubungen zur
Vorbereitung auf die Einkleidung und Feierlichkeit der Profess. Wie in der Vorrede bemerkt wird, ist der
Band zunichst fiir einen bestimmten Frauenorden in franzésischer Sprache erschienen und hieraufin der
deutschen Ubersetzung so verallgemeinert worden, dass er unabhiingig vom Orden und Geschlecht der
Leser*innen als Lektiire genutzt werden konnte. Zur Verkniipfung der Einkleidung mit dem Gedanken,
das ,,alte Kleid des Fleisches® bzw. den ,,alten Adam" auszuziehen, um sich mit Jesus Christus zu bekleiden
vgl. Klaus Schreiner, Das Ordenskleid als Gnadengabe. Charismatische Deutungen einer klosterlichen In-
stitution, in: Institution und Charisma. Festschrift fiir Gert Melville, herausgegeben von Franz Josef Felten,
Annette Kehnel und Stefan Weinfurter, Kln u. a. 2009, S.401-424, hier S. 402; Jorg Sonntag, Klosterleben
im Spiegel des Zeichenhaften. Symbolisches Denken und Handeln hochmittelalterlicher Monche zwischen
Dauer und Wandel, Regel und Gewohnheit (= Vita regularis, Band 35), Berlin 2008, S. 117 f.; Peter von
Moos, Das mittelalterliche Kleid als Identitatssymbol und Identifikationsmittel, in: Unverwechselbarkeit in
der vormodernen Gesellschaft, herausgegeben von dems. (= Normen und Struktur, Band 23), K6ln 2004,
S. 123-146, hier S. 134-137; Jens Riiffer, Orbis Cisterciensis. Zur Geschichte der monastischen dsthetischen
Kultur im Mittelalter (= Studien zur Geschichte, Kunst und Kultur der Zisterzienser, Band 6), Berlin 1999,
S.179; Gerhard Ebeling, Die Wahrheit des Evangeliums. Eine Lesehilfe zum Galaterbrief, Tiibingen 1981,
S.289-291; Benz 1969, S.341-347.
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stattfand, sie war die innerliche Klausur, in die sich der junge Monch zuriickzog, um
dem Vorbild Christi nachzueifern, der begraben ward, um am dritten Tage in anderer
Gestalt wiedergeboren zu werden.“%*

Die Interpretation des Habits als ,,kleines Haus in dem groflen Hause des Klosters®,
»Kokon“ oder ,,innerliche Klausur® offenbart eine rdumliche Konzeption von Ordens-
gewindern im Ubergangsritual, die bereits bei Paulus in der Metaphorik des himmli-
schen Gottesbaus angelegt ist und sich auch im Bildnis der neuspanischen Konzeptio-
nistin Sor Maria Antonia anzudeuten scheint.

Die Ordenstracht als Zeichen ,,allegorischer Mannlichkeit*

Indem sich das Ordenskleid Schicht um Schicht um den Kérper der Nonne legt, wer-
den die weiblichen Konturen Sor Maria Antonias wie von einem schiitzenden Gehiuse
vor dem Blick der Betrachtenden verborgen. Im Vergleich mit dem Frauenbildnis von
der Hand de Herreras (Abb. 17) fiel bereits die betonte Negation der femininen Silhou-
ette der portratierten Professe auf. Diese lasst sich moglicherweise auf tradierte miso-
gyne Konzepte einer anzustrebenden ,,allegorischen Mannlichkeit* religioser Frauen
zuriickfithren, die schon in den Schriften so prominenter Gelehrter und Kirchenviter
wie Augustinus, Tertullian (150-230 n. Chr.), Ambrosius von Mailand oder Hierony-
mus gepragt wurden.'” So konstatierte Letzterer in seinem Commentarius in Epistolam
ad Ephesios, dass Frauen sich, solange sie gebaren und fiir die Kinder da sind, vom
Mann unterscheiden wie der Kérper von der Seele, ihr Dasein als Frau jedoch beenden,
sobald sie sich entscheiden, Jesus Christus mehr zu dienen als der Welt, und fortan als
Mann (beziehungsweise Mensch) anzusprechen seien.'®

104 Georges Duby und Dominique Barthélemy, Franzosische Adelshaushalte im Feudalzeitalter, in: Ge-
schichte des privaten Lebens, herausgegeben von Georges Duby und Philippe Ariés, 5 Bande, Frankfurt
am Main 1989-1995, Band 2, S. 49-159, hier S. 63.

105 Zum Gedanken der anzustrebenden ,,allegorischen Méannlichkeit®, der bereits in der Patristik formuliert
wurde vgl. Martha Easton, ,Why Can’t a Woman Be More Like A Man?“ Transforming and Transcending
Gender in the Lives of Female Saints, in: The Four Modes of Seeing. Approaches to Medieval Imagery in
Honor of Madeline Harrison Caviness, herausgegeben von Evelyn Staudinger Lane, Elizabeth Carson
Pastan und Ellen M. Shortell, Farnham 2009, S.333-347, hier S.335f.; Elizabeth Kuhns, The Habit. A
History of the Clothing of Catholic Nuns, New York u.a. 2005, S.87 f.; Martha Easton, Pain, Torture and
Death in the Huntington Library Legenda Aurea, in: Gender and Holiness. Men, Women and Saints in Late
Medieval Europe, herausgegeben von Samantha J. E. Riches und Sarah Salih, London 2002, S. 49-64, hier
S.52; Vern 1. Bullough, On Being a Male in the Middle Ages, in: Medieval Masculinities, herausgegeben
von Rita Copeland, Barbara Hanawalt und David Wallace (= Medieval Cultures, Band 7), London 1994,
S.31-45, hier S.32 und Anm. 9; Jo Ann McNamara, The Herrenfrage. The Restructuring of the Gender
System 1050-1150, in: Copeland, Hanawalt und Wallace 1994, S.3-29, hier S.6f.

106 Vgl. [Eusebius Hieronymus], Sancti Eusebii Hieronymi Stridonensis presbyteri opera omnia, heraus-

103



104

2 ,,Braut Christi“ werden

Der Korper der Professe als reines Gefaf Gottes

Neben dieser moglichen Lesart scheint fiir das Korperbild der Professe auch die
Vorstellung des Kérpers oder Herzens als Behéltnis oder Gefaf relevant zu sein. Die
Metapher des Korpers als Gefal wurde, wie Hannah Baader feststellte, fiir die Portrét-
malerei immer wieder nutzbar gemacht.'”” Angelehnt an Ciceros (106-43 v.Chr.)
Gespriche in Tusculum (45 v.Chr.), in denen dieser Topos am prominentesten aus-
formuliert wurde, Uberfiihrte bereits der Kirchenvater Laktanz (um 250-317 n. Chr.)
die Vorstellung des Korpers als Gefdfl der Seele in das christliche Gedankengut.'®® Von
Seiten der Patristik wurde diese Idee in besonderer Weise auch auf die Jungfrau Maria
bezogen. Im Hinblick auf die Inkarnation des Gottessohnes in ihrem Herzen und Schof3
ist die Mutter Gottes darauthin etwa als ,,virtutum vas mundissimum®, ,vas aeterni
splendoris“ oder ,splendens vas virtutum® (,,das reinste Gefif3 der Tugenden®, ,.ein
Gefill ewiger Pracht*, ,ein leuchtendes Gefi3 der Tugenden’, Ubersetzung M.S.) be-
schrieben worden.'” Zum Verweis auf diesen Gedanken finden sich in vielen Verkiin-
digungsdarstellungen kleine kostbare Vasen oder importierte Fayencegefif3e, die mit-
unter Inschriften tragen, in denen direkt auf die Gottesmutter angespielt wird."® Es ist
gut vorstellbar, dass die Imagination des Korpers der Jungfrau Maria als reines Gefif3,
das Gott sich als Topfer im freien Schopfungsakt formte," fiir den in der Zeremonie

gegeben von J.-P. Migne (= Patrologia Latina, Band 26), Paris 1884, Commentarius in Epistolam ad
Ephesios, Sp. 567A [,,Nec non et juxta litteram, quandiu mulier partui servit et liberis, hanc habet ad
virum differentiam, quam corpus ad animam. Sin autem Christo magis, voluerit servire quam saeculo,
mulier esse cessabit, et dicetur vir, quia omnes in perfectum virum cupimus occurrere.“ (Eph. IV,13)].
Vgl. Easton 2009, S.336; dies. 2002, S.52; Bullough 1994, S.32. Fiir den Hinweis auf den Kommentar
des heiligen Hieronymus danke ich Johanna Oppermann.

107 Vgl. Hannah Baader, Marcus Tullius Cicero. Der Korper als ein Gefifd der Seele. Transformationen
einer Metapher (45 v. Chr.), in: Portrit, herausgegeben von Rudolf Preimesberger, Hannah Baader
und Nicola Suthor (= Geschichte der klassischen Bildgattungen in Quellentexten und Kommentaren,
Band 2), Berlin 1999, S.91-95, hier S.91. Vgl. weiterhin Ute Davitt Asmus, Corpus Quasi Vas. Beitrige
zur Ikonographie der italienischen Renaissance, Berlin 1977.

108 Vgl. Baader 1999, S.93.

109 Vgl. José Maria Salvador-Gonzélez, The Vase in Paintings of the Annunciation, a Polyvalent Symbol
of the Virgin Mary, in: Religions 13/1188 (2022), S.1-43, hier insbesondere S.10, 13; Jérg Traeger, Re-
naissance und Religion. Die Kunst des Glaubens im Zeitalter Raphaels, Miinchen 1997, S.255; Anselm
Salzer, Die Sinnbilder und Beiworte Mariens in der deutschen Literatur und lateinischen Hymnenpoesie
des Mittelalters. Mit Beriicksichtigung der patristischen Literatur, Darmstadt 1967 (Nachdruck der Aus-
gabe Seitenstetten 1886-1895), S.17f., 327f.

110 Vgl. Sven Liiken, Die Verkiindigung an Maria im 15. und friihen 16. Jahrhundert. Historische und kunst-
historische Untersuchungen (= Rekonstruktion der Kiinste, Band 2), Géttingen 2000, S.30, 63; Georg
Martin Lechner, Zur Symbolik der Majolika-Vasen auf mittelalterlichen Verkiindigungstafeln, in: Mit-
teilungen des Kremser Stadtarchivs 17/18 (1978), S.89-104.

111 Vgl. Lechner 1978, S.94. Zum Gedanken, dass Gott den als Gefaf vorgestellten Korper Mariens selbst
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der Profess vollzogenen Verwandlungsprozess der jungen Frau in eine Nonne von
Bedeutung war und sich dementsprechend auch in dem Korperbild der neuspanischen
Konzeptionistin Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién manifestiert.

Der Habit zwischen Opazitit und Transparenz — Eine ,,zweite Haut"
und Projektionsflache

Eine mariologische Deutung des Ordenskleids Sor Maria Antonias ist in jedem Fall in
seiner Farbsymbolik angelegt. Sie basiert auf den Forderungen der heiligen Beatrix da
Silva Meneses (um 1426 — um 1490/1491), die Ende des 15. Jahrhunderts - in Unter-
stlitzung von Kénigin Isabella I. von Kastilien (auch: Isabel la Catélica, 1451-1504) und
dem franziskanischen Kardinal Francisco Jiménez de Cisneros (1436-1517) — den Or-
den von der Unbefleckten Empfingnis Mariens gegriindet hat."? Nach einer Vision, in
der die Ordensgriinderin die Jungfrau Maria in einer weiflen Tunika und mit einem
blauen Mantel bekleidet gesehen haben soll, legte sie fiir den Habit der Konzeptionis-
tinnen eine dem Vorbild der Gottesmutter entsprechende Farbigkeit fest, deren sym-
bolische Deutung in der papstlich approbierten Fassung der Ordensregeln von 1511 wie
folgt erldautert wird:

»El habito de las monjas de esta Orden sera: la tunica y el habito con el escapulario sean
de color blanco, para que la blancura exterior de este vestido dé testimonio de la pureza
virginal del alma y del cuerpo; el manto sea de pafio basto o de estameiia color jacinto,
por su significado mistico, puesto que el alma de la Virgen gloriosa fue hecha toda desde
su creacion talamo celeste y singular del Rey eterno.“"

Wie aus den zitierten Anweisungen der heiligen Beatrix da Silva Meneses hervorgeht,
sollte die weifSe Tunika die Reinheit ihrer Mitschwestern zum Ausdruck bringen. Die
Farbigkeit des Gewands verwies auf die Keuschheit des Kérpers der Konzeptionistin-
nen, spiegelte zugleich aber auch die Jungfraulichkeit ihrer Seele wider, die in den

geformt hat vgl. exemplarisch Michael Stainmayr, Rationale Mariale. Oder Marianisches Brustblat [...],
Miinchen 1686, S. 123-126.

112 Vgl. Monjas Concepcionistas O.1.C. de Alcazar de San Juan, Fundacional de la Orden de la Inmaculada
Concepcién = Bula Fundacional de la Orden ,,Inter Universa“ (30 de Abril de 1489), S.52, <https://www.
monjasconcepcionistas.es/comunidad/ConstitucionesEstatutos.pdf> (6. Juli 2023).

113 Monjas Concepcionistas O.I.C. de Alcazar de San Juan, Bula ,,Ad Statum Prosperum® (17 Septiembre
1511), Kapitel 3 ,De la forma del habito de esta Religion', S. 79, <https://www.monjasconcepcionistas.
es/comunidad/ConstitucionesEstatutos.pdf> (6. Juli 2023) (,, Der Habit der Nonnen dieses Ordens sei:
Die Tunika und der Habit mit dem Skapulier sollen weifd sein, damit die duflere Weifle dieser Kleidung
ein Zeugnis von der jungfriulichen Reinheit der Seele und des Kérpers gebe, der Mantel sei aus einem
groben Stoff oder aus Etamin [ein durchléssiges, siebartiges Gewebe] und hyazinthblau, wegen der
mystischen Bedeutung dieser Farbe, da die Seele der herrlichen Jungfrau seit ihrer Erschaffung ganz
und gar zur himmlischen Wohnung des ewigen Kénigs gemacht wurde., Ubersetzung M.S.).
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Ausfiihrungen des Regelwerks iiber den blauen Mantel noch einmal explizit an das
exemplarische Innerste der Gottesmutter angebunden ist. Der Habit der Schwestern
des Ordens von der Unbefleckten Empfingnis wurde damit nicht allein als ,,zweite
Haut® betrachtet, auf die sich die Grenze ihres Korpers verschob, sondern zugleich
auch als eine Projektionsfliche des Seelenlebens verstanden."* Wahrend die Ordens-
tracht Sor Maria Antonias durch die Verhiillung ihrer weiblichen Konturen die kérper-
lich greifbaren Uberreste des ,,alten Adams* negiert, wird der Habit der Professe in
Bezug auf ihr gewandeltes beziehungsweise erneuertes Inneres zugleich zu einer trans-
parenten Hiille, die das vorziigliche Wesen der Konzeptionistin anschaulich macht.

Vom Flickenkleid zum Gewand aus durchsichtigem Blattgold -
Eine weitere Vision der heiligen Gertrud

Die Vorstellung, dass sich am Ordenskleid das Innere nach Aufien kehre und so der
Seelengrund an der Oberfliche des Gewands schaubar werde, ist bereits in den Vi-
sionen von Mystikerinnen wie der schon erwéihnten heiligen Gertrud von Helfta be-
zeugt. So berichtet die Zisterzienserin im Legatus Divinae Pietatis, dass sie am Oster-
montag bei der Kommunion von Jesus Christus in einem Flickenkleid zu Gottvater
gefithrt worden sei und in diesem Gewand - wie in einem Lebensbuch - neben den
Jahren, Tagen und Stunden, die sie bis dahin in jhrem Orden verbracht hatte, auch
jeder einzelne Gedanke und alle ihre Worte, Werke und Absichten - gute wie auch
bdse — verzeichnet gewesen seien. Wie sich in der Vision Gertruds durch die Fiirbitte
Jesu Christi ihr siindhaftes Wesen erneuerte, beschreibt die Heilige mit den folgenden
Worten:

»Aber der Sohn Gottes bat fiir sie und opferte seinen unschuldigsten und vollkommens-
ten Lebenswandel Gott dem Vater auf. Und ihr ganzes Ordensgewand erschien wie mit
glinzenden, aber durchsichtigen Goldplattchen bedeckt; dadurch konnte alles zuvor
Aufgezdhlte, ihre Gedanken, Worte und Werke, ihre Absichten, ihre Méingel oder Ver-
stellungen, auch was sie wissentlich oder aus Nachléssigkeit, freiwillig oder gezwunge-
nermaflen zu jeder Zeit, ja zu jeder Stunde getan hatte, so klar durchschimmernd erkannt
werden, wie ein Kristall jedwede darunterliegende Farbe genau und deutlich durch-
scheinend erkennen 14f3t. Nicht das kleinste Stdubchen oder Piinktchen konnte ver-
borgen werden, alles erschien deutlich und offensichtlich im Lichte der Wahrheit, die
durch nichts getduscht werden kann, sowohl vor Gott als auch vor den anderen Be-
wohnern des Himmels.“*

114 Allgemein zum Vorstellungsbild der Kleidung als ,,zweite Haut“ vgl. Zweite Haut. Zur Kulturgeschichte
der Kleidung, herausgegeben von André Holenstein u. a., Stuttgart 2010 und darin insbesondere der
Beitrag von Gabriele Mentges. Vgl. Gabriele Mentges, Kleidung als Technik und Strategie am Korper.
Eine Kulturanthropologie von Koérper, Geschlecht und Kleidung, in: Holenstein u.a. 2010, S.15-42.

115 Gertrud die Grofie 1989, Viertes Buch, Kapitel 28, S. 304f. Vgl. hierzu Benz 1969, S. 347f.
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Die zitierten Zeilen erkléren, dass die heilige Gertrud die Grofle - einhergehend mit
ihrer inneren Erneuerung — die Verwandlung ihrer aus Flicken zusammengendhten
Ordenstracht in ein himmlisches Kleid aus durchsichtigem Gold erlebte. So erschien
die Seherin, wie Ernst Benz feststellte, in dem Gewand ihrer reinen transparenten
himmlischen Leiblichkeit."® Auffillig ist, dass sowohl der Bericht iiber die visiondre
Schau der Zisterzienserin als auch das Portrit der Sor Maria Antonia de la Purisima
Concepcion nicht ohne konkrete Hinweise auf die ausgezeichnete Materialitdt des
neuen Gewands auskommen. Wihrend Gertruds Beschreibung ihren Héhepunkt in
der Verwandlung der Flicken ihrer Ordenstracht in glanzende Goldplittchen findet,
liegt auch im Professportrat der neuspanischen Konzeptionistin ein besonderes Augen-
merk auf der auerordentlichen Kostbarkeit ihres Habits. Vor dem Hintergrund der
feierlich gelobten pobreza muss die sorgfaltige Wiedergabe der prichtigen Goldsticke-
reien auf dem Schleier und der Stola der jungen Ordensschwester ebenso verwundern
wie die detaillierte Schilderung ihrer Professbeigaben und des escudo de monja. Einer
weltlichen Eitelkeit, wie sie etwa in dem weiter oben beschriebenen Frauenbildnis von
der Hand Miguel de Herreras (Abb. 17) dargestellt ist, war durch die feierliche Ablegung
der Ordensgeliibde in den neuspanischen Konventen abzuschwéren. Dennoch stellen
der Habit und die Attribute Sor Maria Antonias bemerkenswerterweise auffillige Zei-
chen des hohen Standes der Nonne dar. Der Wert der Besitztiimer der Professe konnte
in dem auf Nahsicht angelegten Portrét durch die intensive Betrachtung jedes einzelnen
Bildgegenstands sukzessive erschlossen und hierbei durchaus auch sinnlich erfahrbar
werden.

Durch das Ordensgewand, das die himmlische Leiblichkeit Sor Maria Antonias
nach ihrem weltlichen Tod représentiert, wird das Kérperbild der ,,Braut Christi“ neu
geformt. Dieses zeichnet sich insbesondere dadurch aus, dass es die feminine Silhouette
des ,alten Adams® der Konzeptionistin negiert und stattdessen eine konische, fast
miénnliche Kontur erhélt. Schicht um Schicht tiberformt das viellagige, starre und
miéchtige Gewand den Korper der jungen Ordensschwester und umspinnt ihn wie ein
kostbarer Kokon, der trotz des Armutsgeliibdes der Nonne nicht allein auf die Reinheit
ihrer Seele, sondern auch auf den Status und Besitz der alten Familie wie auch des
Konvents hindeutet.

Im Folgenden soll anhand der ErschliefSung der inhaltlichen Beziige zwischen der
Blumenkrone auf dem Haupt Sor Maria Antonias, der Christuskind-Figur in ihrer
Rechten, dem escudo de monja auf ihrer Brust sowie dem Blumenzweig in ihrer Linken
erortert werden, inwiefern ihr Bildnis durch die am Korper der Professe ausgestellten
Besitztiimer die Assoziation mit einer Wiirdentragerin aus der weltlichen Elite aufruft,
zugleich aber auch auf eine Marien-Imitatio sowie die unio mystica nach dem Vorbild

116 Vgl. Benz 1969, S.348.

107



108

2 ,,Braut Christi“ werden

der heiligen Gertrud von Helfta hindeutet. Besondere Beachtung wird dabei der Frage
zu schenken sein, wie die verschiedenen Medien, die in dem Gemalde Herzeinschrei-
bungen vermitteln, aneinander gemessen werden.

2.9 Nonnenkrone, Christuskind-Figur und
das Bild der Jungfrau Maria auf der Brust der Professe —
Die Marien-Imitatio der ,,Braut Christi“

Die Blumenkrone auf dem Haupt von Sor Maria Antonia und
monastische Kunstproduktion als religiése Ubung

Die aufwendige Gestaltung der opulenten Blumenkrone auf dem Haupt der Kon-
zeptionistin, die zu einem unmittelbaren Blickfang ihres Professportrits wird, zeugt
von grofler Fantasie und Kunstfertigkeit (Abb. 18). Aus dem Reif der goldbronze-
farbenen Kopfzierde steigen die Spangen volutenférmig auf, um im Zentrum der
Krone aufeinanderzutreffen. Thre Biigel sind schmal und mit einem kleinen Putto
sowie vielgestaltigen roten, roséfarbenen, blauen und weiflen Bliiten verziert, die
eine multisensorische Bilderfahrung suggerieren. So ladt das Gemalde nicht nur
dazu ein, Bliite fiir Bliite mit dem Blick ,,abzuschreiten und tiber die Symbolik der
Blumen zu meditieren, die unter anderem fiir bestimmte Aspekte Mariens und ver-
schiedene Tugenden oder Mirtyrer*innen stehen."” Vielmehr werden die Betrach-
tenden zugleich angeregt, beim Anblick des Gemildes auch den Blumenduft zu
imaginieren, der sich in der Zeremonie der Profess entfaltete. Das Professportrit
ermoglicht somit neben der visuellen Bilderfahrung auch einen olfaktorischen Zu-
gang. Uber die Aktivierung des Geruchssinns kann die Verwandlung der jungen
Frau in eine Nonne so noch einmal auf einer zweiten Ebene wahrgenommen werden,
wobei damit einhergehend die Vorstellung des siiflen Duftes der Heiligkeit (olor de
santidad) aufgerufen wird."®

Wihrend das Metallgestell zweifelsfrei die Arbeit eines Silberschmieds darstellt,
istanzunehmen, das Sor Maria Antonia ihre Krone in Vorbereitung auf die feierliche
Ablegung der Ordensgeliibde selbst mit den bunten Bliiten verzierte. Ihr Bildnis
konnte natiirliche, aber auch kiinstliche Blumen zeigen, die seit den Anfingen der
Produktion von Papier-, Stoff- oder Wachsblumen mit Duftélen und anderen Riech-
stoffen parfiimiert wurden, um den Geruch echter Bliiten zu imitieren oder gar zu

117 Zur Blumensymbolik in Frauenklostern vgl. Salazar Simarro 2003.
118 Zum stiflen Duft der Heiligkeit vgl. dieses Kapitel, S. 97.
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Abb. 18: Anonym, Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién (Detail), 2. Halfte 18. Jahrhundert
(ca.1778), Ol auf Leinwand, 106 x 81 cm, Tepotzotlan, Museo Nacional del Virreinato

iibertreffen.” Von der Fertigung von Kunstblumen in neuspanischen Nonnenklgs-
tern zeugen die im ehemaligen Augustinerinnenkonvent Santa Moénica in Puebla

119 Zur Geschichte der Fertigung von Kunstblumen und ihrer traditionellen Parfiimierung vgl. Bruno
Schier, Die Kunstblume von der Antike bis zur Gegenwart. Geschichte und Eigenart eines volkstiim-
lichen Kunstgewerbes, Berlin 1957, hier insbesondere S. 7, 53. Zur Tradition, kunsthandwerklich
hergestellte Bliiten(-baume) zu parfiimieren vgl. dartiber hinaus auch das Beispiel der sogenannten
»Goldenen Rose® aus der Schatzkammer des Kunsthistorischen Museums in Wien. Es handelt sich
hierbei um einen um 1818/1819 von Giuseppe und Pietro Paolo Spagna (1765-1839 resp. 1793-1861)
gefertigten, 60 cm hohen und aus vergoldetem Silber geschmiedeten Rosenstrauf3 mit sechs Bliiten,
die mit wohlriechenden Essenzen gefiillt wurden. Die ,,Goldene Rose® ist eine traditionelle pépst-
liche Auszeichnung, die erstmals im Jahre 1096 von Papst Urban II. (um 1035-1099) verliehen wurde.
Zur ,Goldenen Rose“ in Wien vgl. Kunsthistorisches Museum, Wien, Goldene Rose, <https://www.
khm.at/objektdb/detail/100579/> (6. Juli 2023); Elisabeth Cornides, Rose und Schwert im pdpst-
lichen Zeremoniell, Wien 1967, zum Befiillen der ,Goldenen Rose“ mit Balsam und Moschus vgl.
insbesondere S. 46.
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ausgestellten Werkzeuge, noch erhaltene Bliiten sowie Blumenkronen, die Religiosen
des Konvents vor allem im 19. Jahrhundert geschaffen haben (Abb. 19).2%°

Die Tradition, Bliiten aus Papier, Stoff oder Wachs fiir Nonnenkronen herzustellen,
den Schleier in ein kunstvolles Arrangement von Falten zu legen oder einen extrava-
ganten Kopfschmuck fiir den eigenen Habit zu kreieren, ldsst sich im Kontext religio-
ser Frauengemeinschaften bis ins spéte Mittelalter zuriickverfolgen.” Rebecca Sullivan
hat diesbeziiglich unter anderem das Beispiel der Hildegard von Bingen (1098-1179)
angefiihrt, die nicht allein von Bischéfen, sondern auch von der Abtissin Tenxwind
(auch: Texwind, Texwindis) von Andernach fiir ihren verschwenderischen Geschmack
in Kleiderfragen angegriffen wurde.”? Ein besonderer Dorn im Auge waren den Kri-
tiker*innen der Benediktinerin die teuren Haarschmuckstiicke, die sie basierend auf
ihren Visionen fiir sich und ihre Mitschwestern schuf.’* Sullivan stellte die These auf,
dass elaborierte Kopfschmuckstiicke und Schleier fiir Nonnen, die ihr Haupt aufgrund
der Anweisungen des Apostels Paulus (1 Kor 11,5-10) bedeckt halten mussten, zu einem
besonderen Ausdrucksmittel fiir ihre Schonheit und (kiinstlerische) Inspiration wer-
den konnten.” Sie wies iiberdies darauf hin, dass diese Klosterarbeiten in auflerordent-
licher Weise als Meditationsobjekte geeignet waren, da ihre komplizierte und zeitauf-
wendige Fertigung die Mdglichkeit bot, unter anderem iiber die Verbindlichkeit der

120 Zu den noch erhaltenen Blumenkronen im ehemaligen Augustinnerinnenkonvent Santa Ménica in
Puebla vgl. Katia Perdigén Castanieda, La conservacion de las coronas de monjas del Museo de Arte
Religiose. Ex-convento de Santa Monica, Puebla, Mexiko-Stadt 2011.

121 Zur traditionellen Herstellung von Kunstblumen in Frauenkonventen vgl. Schier 1957, S. 8-12. Zu Kro-
nen, mit denen Professen bereits in spatmittelalterlichen Nonnenklostern im Rahmen der Einkleidung
bekront wurden vgl. Eva Schlotheuber, Klostereintritt und Ubergangsriten. Die Bedeutung der Jung-
fraulichkeit fiir das Selbstverstdndnis der Nonnen der Alten Orden, in: Hamburger und Marti 2007,
S. 43-55; dies., Klostereintritt und Bildung. Die Lebenswelt der Nonnen im spdten Mittelalter. Mit einer
Edition des ,,Konventstagebuchs® einer Zisterzienserin von Heilig-Kreuz bei Braunschweig (1484-1507)
(= Spatmittelalter und Reformation, Neue Reihe, Band 24), Tiibingen 2004. Caroline Walker Bynum
hat die Nonnenkronen dariiber hinaus in Beziehung zu Kronen gesetzt, die im Spatmittelalter in
deutschen Frauenkonventen zur Krénung von Marienstatuen gefertigt wurden. Damit einhergehend
verwies sie auch auf die neuspanischen Blumenkronen. Vgl. Caroline Walker Bynum, ,,Crowned with
Many Crowns.“ Nuns and Their Statues in Late-Medieval Wienhausen, in: The Catholic Historical
Review 101/1 (2015), S.18-40, hier insbesondere S.34.

122 Vgl. Rebecca Sullivan, Breaking Habits. Gender, Class and the Sacred in the Dress of Women Religious,
in: Consuming Fashion. Adorning the Transnational Body, herausgegeben von Anne Brydon und Sandra
Niessen, Oxford/New York 1998, S.109-128, hier S.116f.

123 Vgl. ebd. Zu Hildegard von Bingens Kopfschmuck und dessen kritischer Bewertung vgl. auch Alfred
Haverkamp, Tenxwind von Andernach und Hildegard von Bingen. Zwei ,Weltanschauungen® in der
Mitte des 12. Jahrhunderts, in: Institutionen, Kultur und Gesellschaft im Mittelalter. Festschrift fiir Josef
Fleckenstein zu seinem 65. Geburtstag, herausgegeben von Lutz Fenske, Werner Rosener und Thomas
Zotz, Sigmaringen 1984, S.515-548.

124 Vgl. Sullivan 1998, S.117.
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ADD. 19: Anonym, Nonnenkrone, wohl

19. Jahrhundert, Stoff, Wachs, Metalldrihte,
Puebla, Museo de Arte Religioso de Santa
Moénica

Ordensgeliibde zu reflektieren.'” Die Herstellung von Kunstblumen oder Nonnen-
kronen kann in diesem Sinne auch als religiése Ubung verstanden werden. Ob die
Religiosen hierbei auch ganz konkret die Kunstproduktion der Jungfrau Maria nach-
ahmten, muss vorerst offen bleiben."

So soll eine von Franz S6hns erwahnte Marienlegende, deren genaue Herkunft sich
(noch) nicht ermitteln lief3, berichten, dass die Gottesmutter dem Christusknaben zu
seinem dritten Geburtstag einen Kranz schenken wollte, doch da sich zur winterlichen
Weihnachtszeit keine blithenden Blumen fanden, habe sie die Bliiten fiir den Kranz
aus weiflen Stoftresten eigenhandig angefertigt.’” Nach Sohns fahrt die Marienlegende
fort, dass die Mutter Gottes sich bei ihrer Arbeit den Finger verletzte und Blutstropfen
auf die weiflen Stoffbliiten fielen; was, der Legende folgend, der Grund fiir die r6tliche
Farbung der auch als ,,Marienblumen® bezeichneten Génsebliimchen sei.”®

125 Vgl. ebd.

126 Vgl. Schier 1957, S.9.

127 Vgl. Franz Séhns, Unsere Pflanzen, Leipzig 1920, S.80. Vgl. ferner Schier 1957, S.9.

128 Da die Herkunft dieser in der Sekundérliteratur erwihnten Quelle (noch) nicht geklart werden konnte,
bleibt vorerst offen, seit wann diese Marienlegende existierte und wie sie verbreitet wurde. Schiers Be-
hauptung, dass diese Erzahlung gerade fiir Nonnen von besonderer Bedeutung gewesen sei, ist damit
einhergehend ebenso kritisch zu bewerten. Vgl. Schier 1957, S.9.
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Da die Fertigung der Nonnenkronen sehr wahrscheinlich der innerlichen Vorbe-
reitung auf die Ablegung der Ordensgeliibde diente, wird im Hinblick auf das Profess-
portrit der Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcion deutlich, dass die Blumen-
krone der jungen Ordensschwester die Imagination der mystischen Verméhlung und
wundersamen Vereinigung mit Gott sowie der neuen Identitat als ,,Braut Christi“ an-
regte; sie wird damit einerseits zu einer symbolischen Hochzeitskrone, spielt anderer-
seits aber auch dezidiert auf die Krone der Himmelskonigin Maria an.

Durch ihre Handarbeit konnte die angehende Nonne die Uberformung ihres Kor-
perbildes aktiv mitgestalten und in ihrem kreativen Schaffen zugleich iiber die mit der
Einkleidung einhergehende innere Umformung sowie die damit eng verkniipfte Vor-
stellung von Herzeinschreibungen reflektieren. Durch die opulente Krone auf ihrem
Haupt wurde die Kérperkontur in der Zeremonie der Profess in entscheidender Weise
transformiert, um die innere Verwandlung am Korperaufleren zum Ausdruck zu brin-
gen. Der Kopfschmuck, den Sor Maria Antonia in ihrem Bildnis tragt, ruft hierbei die
Assoziation mit einer Wiirdentrégerin aus der weltlichen Elite auf. Zugleich wird das
Korperbild der Professe aber auch aufs Engste an das der Jungfrau Maria als gekronte
Himmelskonigin angendhert. Nicht zuletzt spielt die reiche Blumenvielfalt tiberdies
auf das Vorstellungsbild des himmlischen Paradiesgartens oder hortus conclusus an.
Dieser geistige Raum des verschlossenen Gartens, der nicht zuletzt auch mit dem von
den Nonnen gepflegten Garten des Konvents zusammengedacht werden muss, ist be-
reits in der Heiligen Schrift mit der Brautmystik in Verbindung gebracht und seit dem
Mittelalter auf die Jungfrau Maria, aber auch auf die glaubige Seele und hierbei ins-
besondere auf Ordensfrauen bezogen worden (Hld 4,12).”%

Die Statuette des Nifio Jestis an der Seite der ,,Braut Christi
Eine de-erotisierte Vorstellung der unio mystica

Als weitere Beigabe zur Profess ist die vollplastisch geschnitzte, polychrom gefasste
unterlebensgrofle Holzfigur des stehenden Nifio Jesiis in der rechten Hand Sor Maria
Antonias im Vordergrund des Gemaildes und damit in gréfiter Nahe zu den Betrach-
tenden zu sehen (Abb. 20). Wie die portritierte Nonne ist die Statuette leicht zur
linken Bildseite gewendet und mit einem aufwendig gearbeiteten Gewand bekleidet.
Da auch das Antlitz des Gottessohnes wie das der Professe in Dreiviertelansicht dar-
gestellt wird, entsteht der Eindruck, dass sich die Kérperhaltung der Konzeptionistin
in der Christuskind-Figur in verkleinerter Form wiederholt. Durch das makellose
Inkarnat und die braunen Augen ist das puppenhafte Antlitz des Ni7io Jestis dem Ge-

129 Zum Motiv des hortus conclusus vgl. Eva Borsch-Supan, Art. ,Garten’, in: Lexikon der christlichen
Ikonographie, herausgegeben von Engelbert Kirschbaum, Band 2, Freiburg im Breisgau 1994, Sp. 77-81.
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Abb. 20: Anonym, Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcion (Detail), 2. Halfte 18. Jahrhundert
(ca.1778), Ol auf Leinwand, 106 x 81 cm, Tepotzotlan, Museo Nacional del Virreinato
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sicht der Ordensschwester dariiber hinaus auffallend dhnlich. Wéahrend die vollen
rosigen Wangen der Christuskind-Figur eine grofe Lebensnéhe verleihen, wirkt die
Kérperhaltung des Nifio Jesuis mit den auf der Hohe der Taille angewinkelten Armen
und den unbeschuhten Fiifien, die in einem weiten Standmotiv auf dem hélzernen
Sockel befestigt sind, auffillig starr und unbeweglich. Die Rechte hat der unlebendig
erscheinende Jesusknabe zum Segensgrufl erhoben. In der Linken hingegen hilt er
ein ovales, rotes nicht eindeutig zu bestimmendes Objekt, bei dem es sich, wie die auf
seiner Oberfldche angedeuteten Lichtreflexe vermuten lassen, moglicherweise um ein
gefasstes Schmuckstiick oder einen Edelstein handelt.” Nicht allein durch die Farbig-
keit und die Fassung, sondern vor allem durch seine Position vor der linken Brust des
Gottessohnes korrespondiert das kleine Schmuckstiick mit der noch niher zu be-
trachtenden herzformigen Klosterarbeit in dem Blumenzweig, den Sor Maria Antonia
ebenfalls in ihrer Linken tragt. Das nahezu bodenlange Kleid der zierlichen Christus-
kind-Figur ist prunkvoll, der Hals und die Handgelenke sind iiberdies mit Perlen-
ketten geschmiickt. An das schmale langdrmelige Oberteil schliefit sich unter der
Taillennaht der weite kegelformige Rock des Jesusknaben an. Der rote Stoff seines
gegiirteten, hell glanzenden Ornats wird von silberweifl schimmernden Stickereien
verziert und ist am Kragen, an den Armeln sowie am Saum mit weifler Kloppelspitze
abgesetzt.

Am Korper Sor Maria Antonias wird der Ni7io Jesiis einerseits zur Schau gestellt,
andererseits jedoch zugleich ganz und gar von der Ordensschwester vereinnahmt.
Besitzanzeigend presst die Konzeptionistin die Christuskind-Figur an den eigenen
Korper. Dabei verweist die Gebérde, mit der sie nicht den Gottessohn selbst, sondern
den Sockel der Statuette beriihrt, noch einmal sehr deutlich darauf, dass sich in ihrer
Hand nicht Jesus Christus selbst, sondern ein kiinstlerisch gestaltetes Abbild des
menschgewordenen Gottessohnes befindet. Wie eine schiitzende Hiille scheint sich
der Habit der Nonne um das plastische Bild des Christuskindes zu legen. Die Kontur
ihrer Ordenstracht wird formal von dem dreieckigen Rock des Gewands des Jesus-
knaben aufgenommen und unterstiitzt so den Eindruck, dass die Kérperbilder der
Professe und des Nifio Jestis eng aufeinander bezogen sind. Allein das nimbierte Haupt
der Christuskind-Figur und die segnende Rechte brechen aus den Koérperkonturen der
Professe heraus.

Am Tag der mystischen Verméahlung Sor Maria Antonias hat die haptisch erfahr-
bare Statuette an der Seite der ,,Braut Christi“ stellvertretend den Platz des Brautigams
eingenommen. Durch den Nifio Jesiis wird jedoch nicht allein der Gedanke der unio
mystica von sponsus und sponsa vermittelt. Vielmehr de-erotisiert die kindliche Gestalt

130 Gefasste Schmuckstiicke, Edelstein-Imitationen und Glasfragmente wurden bereits im Mittelalter
mitunter in Nonnenklostern gefertigt. Vgl. Katrinette Bodarwé und Susan Marti, ,,Textus“ — Lesen,
Schreiben und Wirken, in: Kat. Ausst. Krone und Schleier 2005, S.230f., hier S.231.
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des Gottessohnes die Vorstellung der mystischen Vermahlung und wundersamen Ver-
einigung und betont stattdessen eine Beziehung, die sich an jener der exemplarischen
Mutter Gottes zu ihrem Sohn orientiert.

Das Marienbild auf der Brust der Professe und ein gegenseitiges
Aufeinanderbezogensein von Groflem und Kleinem in ihrem Korperbild

Auf der Brust und vor dem Herzen Sor Maria Antonias ist am Habit der Professe im
vorderen Mittelgrund des Gemaldes iiberdies der iberdimensionale bildtragende es-
cudo de monja der neuspanischen Konzeptionistinnen befestigt (Abb. 21). Das kreis-
runde schildpattgerahmte Schmuckstiick der Schwester vom Orden der Unbefleckten
Empfingnis Mariens zeigt die bekronte und von einer goldstrahlenden Mandorla um-
fangene Jungfrau Maria inmitten einer hellblau leuchtenden, von Engeln und Heiligen
bevolkerten himmlischen Sphire. Die Mutter Gottes halt den Kopf gesenkt; wihrend
sie die Augen niederschldgt, hat sie die Hinde vor der Brust zum Gebet erhoben. Thr
Korper ist in ein mattrotes Kleid und einen blaugriinen Mantel gehiillt. Von einem
bunt gefliigelten Engel zu ihren Fiiflen gestiitzt, wird Maria als Standfigur auf einer
schwarzen Mondsichel prisentiert. Durch subtile Details wie die dhnliche Korper-
haltung und Ausrichtung zum linken Bildrand, die vor die Brust gefithrten Hande
sowie die Ahnlichkeit der Gewinder sind die Kérperbilder der Professe und ihres
exemplarischen Vorbildes in dem Bildnis Sor Maria Antonias einander angenéhert.
So wird sowohl der Kérper der Konzeptionistin als auch jener der Gottesmutter von
einem dunklen Mantel umhiillt. Der in der Mittelachse des Portrits leuchtende weifle
Streifen, zu dem sich das Antlitz der Nonne, die Haube und das Skapulier ihres Ordens-
kleids zusammenfiigen, korrespondiert mit der hellroten Tunika der kleinen Marien-
figur in der Miniaturmalerei. Dass Grofles und Kleines in dem Professportrat mitein-
ander verflochten sind, bringt sehr deutlich Sor Maria Antonias Imitatio Mariae zum
Ausdruck. Thre innere Ausrichtung auf die Mutter Gottes wird in dem Bildnis am
Korperaufleren der Religiosen anschaulich gemacht. Das Korperbild des Exemplums
und das der Konzeptionistin sind hierbei wie zwei Folien hintereinander geschichtet
und zugleich aufeinander bezogen.

Der Ordensschmuck im Regelwerk der Konzeptionistinnen -
Imitatio Mariae und Siegelmetaphorik

Dass Konzeptionistinnen wie Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién dazu
verpflichtet waren, ein Marienbild auf der Brust zu tragen, geht auf die Griindung des
Ordens von der Unbefleckten Empfingnis zuriick, in deren Rahmen die heilige Beatrix
nicht allein die Farbigkeit des Habits der Konzeptionistinnen bestimmte, sondern die
Mitglieder der neuen religiosen Frauengemeinschaft iiberdies dazu aufforderte, auf
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ADD. 21: Anonym, Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién (Detail), 2. Halfte 18. Jahrhundert
(ca.1778), Ol auf Leinwand, 106 x 81 cm, Tepotzotlan, Museo Nacional del Virreinato
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ihrem Ordensgewand zwei Bilder der Bienaventurada Virgen Maria anzulegen.” Ge-
nauere Hinweise zur Gestaltung sowie zur Bildpraxis und Funktion dieser Ordens-
schmuckstiicke gibt die papstlich approbierte Fassung des Regelwerks von 1511, in der
die folgenden Anweisungen festgelegt werden:

»Llevaran [las Concepcionistas] en el manto y en el escapulario la imagen de nuestra
Sefiora, rodeada de rayos y con la cabeza coronada de estrellas. En el escapulario la
imagen ira suspendida sobre el pecho para que, al tiempo de dormir o de trabajar, pue-
dan depositarla en lugar decente y recogerla cuando van al coro, al locutorio o al capitulo;
en el manto, ird cosida al hombro derecho. Esta imagen recordara a quienes profesan
esta santa Religion que deben llevar entronizada en sus corazones a la Madre de Dios,
como ejemplar de vida, imitando su conducta inocentisima y siguiendo la humildad y
el menosprecio del mundo que ella practicéd mientras vivid en este siglo.“*?

Den Ordensregeln entsprechend war ein erstes Bild der von Strahlen umgebenen und
mit einem Sternenkranz bekrénten Jungfrau Maria beim Betreten von Chorraum,
Locutorium und Kapitelsaal in der Mitte der Brust auf dem Skapulier anzubringen,
jedoch zur korperlichen Arbeit und Nachtruhe abzulegen. Wihrenddessen sollte eine
zweite derartig gestaltete Darstellung der Gottesmutter in Hohe der rechten Schulter
am Mantel befestigt werden. Die konkreten Aussagen der Verordnungen in Bezug auf
den Anbringungsort der beiden Marienbilder legen nahe, dass sich die heilige Beatrix
da Silva Meneses bei der Invention der bildtragenden Schmuckstiicke von der Heiligen
Schrift inspirieren lief3. So heif3t es im Sprechgesang der beiden Liebenden im Hld 8,6:

»Pone me ut signaculum super cor tuum ut signaculum super brachium tuum quia
fortis est ut mors dilectio dura sicut inferus aemulatio lampades eius lampades ignis
atque flammarum.“*®

131 Vgl. Monjas Concepcionistas O.1.C. de Alcazar de San Juan, Fundacional de la Orden de la Inmaculada
Concepcién = Bula Fundacional de la Orden ,Inter Universa® (30 de Abril de 1489), S. 52, <https://www.
monjasconcepcionistas.es/comunidad/ConstitucionesEstatutos.pdf> (6. Juli 2023). Vgl. hierzu auch
Armella de Aspe 1993, S.37.

132 Monjas Concepcionistas O.I.C. de Alcazar de San Juan, Bula ,,Ad Statum Prosperum® (17 Septiembre
1511), Kapitel 3 ,,De la forma del habito de esta Religion®, S. 79£., <https://www.monjasconcepcionistas.
es/comunidad/ConstitucionesEstatutos.pdf> (6. Juli 2023) (,,Sie [die Konzeptionistinnen] werden auf
ihrem Mantel und Skapulier das Bild Unserer Lieben Frau tragen, die von Strahlen umgeben und
mit Sternen bekront sein soll. Auf dem Skapulier wird das Bild auf der Brust angebracht sein, damit
sie es zum Schlafen oder Arbeiten an einem angemessenen Ort aufbewahren kénnen und es an sich
nehmen, wenn sie in den Chorraum, das Sprechzimmer oder den Kapitelsaal gehen; auf den Mantel
sei es in Hohe der rechten Schulter aufgenaht. Dieses Bild wird diejenigen, die sich zu dieser heiligen
Religion bekennen, daran erinnern, dass sie die Mutter Gottes als Vorbild in ihren Herzen thronend
tragen sollen, ihr unschuldigstes Verhalten imitierend und ihr in ihrer Demut folgend, die sie iibte, als
sie in diesem Jahrhundert lebte.”, Ubersetzung M.S.).

133 Vulgata, Ct 8,6.
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Wihrend der Brautigam, der seine Braut auffordert, ihn wie ein Siegel auf ihr Herz
und ihren Arm zu legen, in der christlichen Auslegungstradition des Hohenliedes
traditionell als Jesus Christus aufgefasst wurde, haben die Kirchenviter seine Geliebte
als Ecclesia (Hippolyt von Rom), Einzelseele (Origenes) oder Maria (Ambrosius von
Mailand) ausgedeutet, wobei die Mutter Gottes als Inbegriff der durch die Braut be-
zeichneten Kirche oder Jungfrau galt.”* Diese drei grofien Zweige der Allegorese des
Hohenliedes herrschten bis ins 18. Jahrhundert vor.'*

Im Fall der Marienbilder der Konzeptionistinnen wird, bezugnehmend auf die
Siegelmetaphorik des Hohenliedes Salomos, die Mutter Gottes zum inhaltlichen Zen-
trum der Ordensschmuckstiicke erklért. Die auf dem Habit angelegten bildtragenden
Schmuckstiicke besiegelten die unio mystica mit Gott, die im Rahmen der Profess ri-
tuell vollzogen wurde. Durch ihr Marienmotiv verweisen sie aber auch explizit auf den
besonderen Bund, den die Konzeptionistinnen mit Maria/Ecclesia eingehen. Die Or-
densschmuckstiicke werden so zum dufleren Kennzeichen der Verschreibung der Pro-
fessen an Maria und die Kirche. Wie ein Ring, der beim Ehegel6bnis als Symbol der
Verméhlung an den Finger der Braut gesteckt wird, bestétigte das auf dem Herzen
getragene Schmuckstiick die Profess und besiegelte so die von dem neuen Konvent-
mitglied abgelegten Ordensgeliibde.

Es gentigte jedoch nicht, das Marienbild auf dem Koérperduf3eren zu tragen, vielmehr
weisen die oben zitierten Forderungen der heiligen Beatrix darauf hin, dass die Ordens-
schmuckstiicke in das Korperinnere zielen und die Schwestern daran erinnern sollten,
die exemplarische Mutter Gottes im Herzen thronen zu lassen. Das intensive Betrachten
des Marienbildes sollte dazu fithren, dass die Gottesmutter in das Herz der Nonnen ein-
zieht und diese ihrem Vorbild nicht nur d&uflerlich, sondern auch innerlich gleich werden.
Die bildtragenden Schmuckstiicke regten die Schwestern des Ordens von der Unbefleck-
ten Empfiangnis Mariens damit explizit zur Nachahmung der Mutter Gottes an. Wie aus
den Worten der heiligen Beatrix hervorgeht, ging es darum, das unschuldigste Verhalten
der Jungfrau Maria und ihre Demut zu imitieren und sich wie die Gottesmutter in der
Verachtung alles Weltlichen zu iiben. Das Marienbild der Konzeptionistinnen sollte die
sittliche Reinheit der Ordensmitglieder, die durch die Nachahmung ihres Exemplums
gewihrleistet war, auf ihrem Korperdufleren zur Anschauung bringen. Die Forderungen
beziiglich der Gestaltung der Ordensschmuckstiicke, die Beatrix da Silva Meneses im
Regelwerk der Konzeptionistinnen festhielt, weisen daraufhin, dass ein zentraler Aspekt
Mariens von besonderer Bedeutung fiir die Angehorigen ihres Ordens werden sollte. So

134 Vgl. Henning Graf Reventlow u. a., Art. ,,Hoheslied", in: Theologische Realenzyklopadie, herausgegeben
von Gerhard Miiller, Band 15, Berlin/New York 1986, S.499-514, hier S.509f.; Heinrich Grof3, Art.
»Hoheslied, in: Lexikon fiir Theologie und Kirche, herausgegeben von Walter Kasper u.a., Band 5,
Freiburg im Breisgau 1960, Sp. 439-442, hier Sp. 441.

135 Vgl. Reventlow u.a. 1986, S.509-511.
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spielt die Heilige dezidiert auf die Vorstellung der Maria Immaculata an; das oben
angefiihrte Zitat aus den Ordensregeln bezeugt die damit verbundenen Reinheits-
vorstellungen, die den Anweisungen der heiligen Beatrix zugrunde liegen. Vor dem
Hintergrund, dass das Regelwerk der Konzeptionistinnen die Unbefleckte Empfingnis
(Immaculata Conceptio) zum verbindlichen Motiv der Ordensschmuckstiicke erklart,
gilt es in einem weiteren Schritt, naher zu untersuchen, was genau unter dieser Vorstel-
lung zu verstehen war und wie die Maria Immaculata dargestellt wurde.

Die Unbefleckte Empfingnis Mariens als verbindliches Motiv
der Ordensschmuckstiicke

Die Vorstellung der Immaculata Conceptio, die dem Orden der Konzeptionistinnen
seinen Namen gab, besagt, dass die Jungfrau Maria bei ihrer eigenen, durch das Ein-
greifen Gottes herbeigefiithrten Empfingnis, also von Anbeginn ihrer Existenz an, von
jeglichem Makel der Urschuld der Menschen frei war. Wahrend die Jungfraulichkeit
Mariens mehrmals in der Bibel erwdhnt wird (so zum Beispiel bei Jes 7,14 und Mt 1,23),
lasst sich jhre Unbefleckte Empfangnis nicht aus den kanonischen Schriften, sondern
lediglich aus apokryphen Texten herleiten. Aufgrund der ungeklirten dogmatischen
Situation wurde die Lehre von der Immaculata Conceptio in der katholischen Kirche
bereits in der frithchristlichen Zeit zum Gegenstand eines theologischen Streits.** Wie
Suzanne Stratton-Pruitt zur Entstehung der Lehrmeinung erldutert hat, verbreitete sich
die Idee im zweiten Jahrhundert zunéchst in der griechischen Kirche und gelangte von
dort im Mittelalter nach Westen."” Seit dem ausgehenden 14. Jahrhundert stritten sich
insbesondere zwei christliche Orden um den Glaubenssatz. Die grundsétzlichen Streit-
punkte waren die Fragen, wie Maria, da sie doch selbst ein Mensch und folglich mit
der Erbsiinde beladen sei, am Erlgsungswerk Gottes teilnehmen konnte, beziehungs-
weise zu welchem Zeitpunkt ihre Befreiung von der Erbsiinde angenommen werden
musste. Wihrend die Dominikaner (,,Makulisten®) eine géttliche Reinigung von der
Erbsiinde annahmen, vertraten die Franziskaner (,Immakulisten) die Position, dass
Maria ohne Stinde empfangen worden sei.”*®

136 Vgl. Wolfgang Beinert, Art. ,Unbefleckte Empfingnis Marid®, in: RGG*, herausgegeben von Hans Die-
ter Betz, Band 8, Tiibingen 2000, Sp. 721; Suzanne L. Stratton(-Pruitt), The Immaculate Conception in
Spanish Art, Cambridge 1994, S. 1; Gertrud Schiller, Art. ,Die Immaculata Conceptio Mariae (Unbe-
fleckte Empfingnis)*, in: dies., Ikonographie der christlichen Kunst, 4+1 Bande, Giitersloh 1966-1991,
Band 4,2, S. 154-178, hier S. 154; Heinrich M. Koster und Ekkart Sauser, Art. ,Unbefleckte Empfingnis
Marii", in: Lexikon fiir Theologie und Kirche, herausgegeben von Walter Kasper u. a., Band 10, Freiburg
im Breisgau 1964, Sp. 467-470, hier Sp. 467.

137 Vgl. Stratton(-Pruitt) 1994, S.1-3.

138 Vgl. Cérdova 2014, S.80f.; Gisela Noehles-Doerk, Zurbaran und Murillo. Thre Immaculata-Darstel-
lungen fiir Sevillas Glaubige. Beobachtungen zur sakral-erotischen Ausstrahlung, in: Kirchliche Kultur
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Auch im Siglo de Oro war die Lehre von der Unbefleckten Empfingnis Mariens ein
umstrittenes Thema. Nachdem sich das Konzil von Trient, von dem gerade im Hinblick
auf mariologische Fragen klarende Beschliisse erwartet wurden, vorerst neutral gegen-
tiber einer Dogmatisierung der Immaculata Conceptio ausgesprochen hatte, wurde die
Unbefleckte Empfingnis Mariens insbesondere in Rom in den Jahren zwischen 1610 und
1630 rege diskutiert.”* Fiir Spanien ist ein Sonderweg im Kampf um die Anerkennung
des Immaculata-Glaubenssatzes zu konstatieren. Wéhrend sich die katholische Kirche
weiterhin zuriickhaltend verhielt, bemiihte sich die habsburgische Monarchie, unterstiitzt
durch spanische Glaubige, intensiv um die Anerkennung des Dogmas, dessen endgiiltige
Verkiindigung jedoch erst am 8. Dezember des Jahres 1854 durch Papst Pius IX. (1792-
1878) erfolgte."® Einhergehend mit der enthusiastischen Verehrung der Unbefleckten
Empfingnis Mariens setzte in Spanien im ersten Drittel des 17. Jahrhunderts eine wahre
»Bilderflut® von Immaculata-Darstellungen ein."! Wie Gisela Noehles-Doerk feststellte,
haben hierbei, mehr noch als die biblische Beschreibung des ,, Apokalyptischen Weibes*
(Oftb 12,1), die Visionen der heiligen Beatrix die am haufigsten anzutreffende Darstel-
lungsform der Maria Immaculata des 16. und 17. Jahrhunderts geprigt.'**

Bereits Ende des 15. Jahrhunderts war der Typus der ,,Tota Pulchra“ entwickelt wor-
den: Mit offenem Haar und gefalteten Hidnden schwebt die jungfrauliche Maria tiber der
Erde oder steht auf einer Mondsichel, umgeben von emblemartig aufgefiihrten biblischen
Reinheitssymbolen. Uber der Jungfrau befindet sich hiufig die sie bekronende Trinitit
oder auch Gottvater allein. Wie in einem um 1537 gefertigten Gemalde von Juan de
Juanes (auch: Vicente Juan Masip, um 1500-1579) kann das zu Maria gesprochene Wort
»lota pulchra est amica mea - et macula non est in te“ (HId 4,7) beigefiigt sein (Abb. 22).1*
Der Einsatz von Spruchbéndern in der Verbildlichung der Unbefleckten Empfingnis
bezeugt, wie Michael Scholz-Hénsel erklart, die didaktische Funktion dieses Typus,

musste der Kult um die Maria Immaculata doch erst noch etabliert werden.'**

und Kunst des 17. Jahrhunderts in Spanien, herausgegeben von Jutta Held (= Ars Iberica et Americana,
Band 9), Frankfurt am Main 2004, S.145-159, hier S.152; Michael Scholz-Hénsel, Jusepe de Ribera
1591-1652, K6ln 2000, S. 44; Stratton(-Pruitt) 1994, S. 1-3.

139 Vgl. Noehles-Doerk 2004, S.152; Scholz-Hénsel 2000, S. 44; Schiller 1980, S.156.

140 Vgl. Noehles-Doerk 2004, S.145, 151-153; Scholz-Hénsel 2000, S. 44; Jean Fournée, Art. ,Immaculata
Conceptio', in: Lexikon der christlichen Ikonographie, herausgegeben von Engelbert Kirschbaum,
Band 2, Freiburg im Breisgau 1994, Sp. 338-344, hier Sp. 338.

141 Vgl. Noehles-Doerk 2004, S.145, 152 1.

142 Vgl. ebd., S.151.

143 Vgl. Cérdova 2014, S.80f; Scholz-Hinsel 2000, S. 44, 48; Fournée 1994, Sp. 340-342; Stratton(-Pruitt)
1994, S. 39-46; Armella de Aspe 1993, S.51, 54, 56; Schiller 1980, S.169-171. Zu diesem Bildbeispiel vgl.
Fundacién Banco Santander, Inmaculada Concepcion, <https://www.fundacionbancosantander.com/
es/cultura/arte/coleccion-banco-santander/inmaculada-concepcion> (6. Juli 2023).

144 Vgl. Scholz-Hinsel 2000, S. 44.
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Im 17. Jahrhundert 16ste der ,,La Purisima“-Typus, bei dem die Symbole der Lau-
retanischen Litanei zuriicktreten oder ganz entfallen, den Typus der ,,Tota Pulchra“
ab."® Die unzdhligen Immaculata-Bilder dieser Zeit sollten hierbei maf3geblich von
den Vorgaben des von der Inquisition eingesetzten Sevillaner Kiinstlers und Kunst-
theoretikers Francisco Pacheco (1564-1644) beeinflusst werden. Die Bemithungen um
eine definitive Ikonographie zum Ausdruck bringend, hilt seine postum veréffentlichte
Abhandlung Arte de la pintura von 1646 einige praktische Anweisungen fiir bildliche
Darstellungen der Maria Immaculata in folgender Weise fest:"*¢ ,Hase de pintar con
tanica blanca y manto azul, que asi aparecio esta Sefiora a dofia Beatriz de Silva [...]
vestida del sol [...]; coronada de estrellas [...].“"

Unter Beachtung dieser bereits lange vorher bekannt gewesenen Mafigaben fertigte
Francisco de Zurbaran (1598-1664) bereits um 1635 eine Inmaculada Concepcion in
Ol auf Leinwand an, die sich heute im Didzesanmuseum von Sigiienza befindet
(Abb. 23).18 Wie Noehles-Doerk anmerkte, duflert sich in diesem Gemalde eine weitere
Forderung Pachecos, nach der die Maria Immaculata im Alter von zwolf bis dreizehn
Jahren darzustellen war. Die explizite Betonung der Kindheit Mariens ist wiederum
vor dem Hintergrund der Reinheitsvorstellungen zu verstehen, die aufs Engste mit der
Vorstellung der Unbefleckten Empfangnis Mariens verbunden waren und sich dem-
entsprechend auch in der Ikonographie der Maria Immaculata widerspiegelten.'*

Wie sahen nun jedoch ganz konkret die Marienbilder aus, die basierend auf den
Forderungen des Regelwerks der heiligen Beatrix von den spanischen Konzeptionis-
tinnen auf der Brust getragen wurden? Zur Beantwortung dieser Frage wird sich der
Blick im Folgenden zunichst auf den Mutterkonvent des Ordens in Toledo und dann
auf das reformierte Konzeptionistinnenkloster in Agreda richten.

Ein Retabel im Mutterkonvent in Toledo und gemalte Ordensschmuckstiicke
mit der Maria Immaculata als Christustrigerin

Das Aussehen der Ordensschmuckstiicke, die die spanischen Konzeptionistinnen in
Toledo trugen, ldsst sich anhand eines Retabels nachvollziehen, das im Jahre 1618 zu

145 Vgl. Fournée 1994, Sp. 343; Stratton(-Pruitt) 1994, S. 78.

146 Vgl. Noehles-Doerk 2004, S.151f.; Schoelz-Hénsel 2000, S. 48.

147 Francisco Pacheco, Arte de la Pintura (1646), herausgegeben von Bonaventura Bassegoda i Hugas,
Madrid 1990, S.576 (,,Es gilt, sie [die Jungfrau Maria] mit einer weiflen Tunika und einem blauen
Mantel zu malen, so wie diese Frau Beatrix da Silva erschienen ist [...] mit der Sonne bekleidet [...];
bekrént mit Sternen [...]% Ubersetzung M. S.).

148 Zu diesem Gemalde vgl. Kat. Best. Francisco de Zurbardn. Catdlogo razonado y critico, herausgegeben
von Qdile Delenda, 2 Bande, Madrid 2009/2010, Band 1, S. 299-301 (Kat.Nr. 87).

149 Vgl. Noehles-Doerk 2004, S.152.

121



122

2 ,,Braut Christi“ werden

Abb. 22: Juan de Juanes,
Inmaculada Concepcion,
um 1537, Ol auf Holz,

218 x 184 cm, Madrid,
Fundacién Banco Santander

Abb. 23: Francisco de
Zurbaran, Inmaculada
Concepcién, um 1635,
Ol auf Leinwand,

178 x 138 cm, Sigiienza,
Museo Diocesano
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Ehren der heiligen Beatrix da Silva Meneses von Doiia Porcia Magdalena in Auftrag
gegeben wurde und im unteren Chorraum der Klosterkirche der casa madre in Toledo
aufgestellt ist (Abb. 24)."°° Wie die Inschriften ,JACOBO PALOMARES RESTITUIT 1768“
und ,,J] R MMORA 1952 belegen, wurde der klar strukturierte Altar einer zweifachen
Restaurierung unterzogen. Im Zentrum des in Ol auf Leinwand gefertigten Haupt-
bildes ist die Ordensgriinderin als stehende Ganzkorperfigur dargestellt. Nach dem
Vorbild der Schutzmantelmadonna hat sie ihren Umhang tiber die Mitschwestern und
die Prinzessin von Asculi ausgebreitet, die hier gemeinsam mit ihrer Tochter, Sor
Juana de Leiva, gezeigt wird."” Begleitet von den Heiligen Franziskus von Assisi und
Antonius von Padua (1195-1231) wendet sich Beatrix da Silva Meneses der Jungfrau
Maria zu, die in der linken oberen Ecke des Gemildes in einer gelborange leuchtenden
Gloriole erscheint. Das demiitig geneigte Haupt der Mutter Gottes ist bekrént und
zugleich von einem Sternenkranz umgeben. Mit vor der Brust zum Gebet erhoben
Hénden wird die mit einer weiflen Tunika und einem blauen Mantel bekleidete Maria
Immaculata auf einer Mondsichel stehend gezeigt. Ihre Darstellung scheint sich hier-
bei in den mittelgroflen Ordensschmuckstiicken der Konzeptionistinnen von Toledo
widerzuspiegeln, die mithilfe von Nadeln an den Ménteln und Skapulieren der Non-
nen befestigt sind. So zeigen die Broschen, die wohl aus einem goldfarbenen Metall
und bunter Emaille gefertigt wurden, ebenfalls eine auf der Mondsichel stehende
Madonna (Abb. 25).

Wie die Ausrichtung des Korpers der Marienfigur und die Farbigkeit der sie um-
gebenden Gloriole suggeriert, ist das Marienbild auf den Schmuckstiicken identisch
mit der Marienvision am linken oberen Bildrand. Bei ndherer Betrachtung der Ordens-
schmuckstiicke féllt jedoch ein entscheidender Unterschied zu der zuvor beschriebenen
Darstellung der Jungfrau auf: Die mit einer roten Tunika und einem Mantel bekleidete
Mutter Gottes auf den bildtragenden Schmuckstiicken hat ihre Hinde nicht zum Ge-
bet gefaltet, sondern hélt ein Zepter und den Christusknaben.

Wihrend die Darstellung des Marienbildes in der Gloriole am linken Bildrand des
Retabels in Toledo den Forderungen Pachecos zum Typus der ,,La Purisima“ folgt,
schreiben die Broschen der spanischen Konzeptionistinnen dem Kérper ihrer Trage-
rinnen bemerkenswerterweise nicht allein das Bild der Immaculata Conceptio ein,
sondern auch das der Gottesmutter als Christustragerin. Durch die als ,,Inmaculada
franciscana“ bekannte Konzeption des Marienbildes auf ihrem Herzen werden die
heilige Beatrix da Silva Meneses und ihre Mitschwestern so in der Entsprechung zur
Mutter Gottes ebenfalls als Frauen definiert, die den fleischgewordenen Logos in sich

150 Mein herzlicher Dank gilt der amtierenden Abtissin des Mutterkonvents der Konzeptionistinnen in
Toledo, die mir eine Besichtigung des Retabels in der Klosterkirche erméglichte.

151 Vgl. Balbina Martinez Caviré, El monasterio de la Inmaculada Concepcion. Historia y arte de la Casa
Madre de las Concepcionistas Franciscanas, Toledo 2015, S.51, 62. Vgl. Perry 1999, S.50f.
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ADbD. 24 und 25: Anonym, Retabel zu Ehren der heiligen Beatrix da Silva Meneses (und Detail), 1618,
Ol auf Leinwand, 347 x 224 cm, Toledo, Klosterkirche des Mutterkonvents der Konzeptionistinnen

tragen. Die Tatsache, dass die kreisformigen gerahmten Ordensschmuckstiicke das
Bild der Jungfrau Maria mit dem Jesuskind dabei kapselartig umschlief3en, lasst wie-
derum an die Metaphorik eines Behéltnisses oder Gefifles denken, fiir die bereits
festgehalten wurde, dass sie fiir das Kérperbild der neuspanischen Konzeptionistin Sor
Maria Antonia de la Purisima Concepcién von Bedeutung zu sein scheint.

Nach dem Vorbild der Inkarnation des Gottessohnes im Herzen der Jungfrau Maria
werden die Konzeptionistinnen von Toledo in dem Retabel zu Ehren der heiligen
Beatrix als ein reines Gefdf3 fiir das fleischgewordene Wort Gottes vorgestellt. Die
Reinheit ihres Korpers durch ihre Marien-Imitatio ist die entscheidende Voraussetzung,
die es den Ordensschwestern ermdglicht, das Jesuskind in jhren Herzen zu tragen. Als
Christustrdgerinnen orientieren sie sich hierbei jedoch keineswegs an dem traditionell
mit diesem Aspekt in Verbindung stehenden heiligen Christophorus.*? Vielmehr stellt
die Jungfrau Maria ein dezidiert weibliches Exemplum der Christustridgerschaft dar.

152 Zu Christophorus als Christustrager vgl. Steiger 2012.
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Die vera effigie der Maria de Jests von Agreda und die Marienbilder
des reformierten Ordenszweigs

Ein Marienbild, dessen Aussehen sich ganz grundsitzlich von den eben beschriebenen
Ordensschmuckstiicken der Konzeptionistinnen in Toledo unterscheidet, zeigt dem-
gegeniiber ein Portrit, das noch zu Lebzeiten von Maria Coronel y Arana beziehungs-
weise der Venerable Madre Marfa de Jesus de Agreda (1602-1665) gefertigt wurde
(Abb. 26)."* Maria de Jests, die dem von ihrer Familie begriindeten Konzeptionistin-
nenkloster in Agreda (Soria) seit 1627 als Abtissin vorstand, wurde in dieser Position
und aufgrund ihrer zahlreichen Visionen schnell zu einer tiberregionalen Identifika-
tionsfigur des Ordens von der Unbefleckten Empfangnis Mariens erhoben.”* Ihre vera
effigie (verdadero retrato) zeigt die berithmte Visiondrin vor einem abgedunkelten
Hintergrund im Zentrum der Leinwand. Die auf3erordentliche Christusfrommigkeit
der Nonne, die bereits in ihrem Namen anklingt, wird durch die Inschrift ,,AEtatis suae
33“ betont, handelt es sich hierbei doch just um das Alter, in dem der Gottessohn
gekreuzigt worden sein soll. Wie Beatrix da Silva Meneses in dem Retabel in der Klos-
terkirche der casa madre in Toledo tragt auch Maria de Jésus ein unterhalb der Mantel-
schlieffe und damit mittig auf der Brust auf ihrem Skapulier befestigtes Bild der
»franziskanischen Immaculata Conceptio“. Wohl aufgrund der Tatsache, dass der Kon-
vent der reformierten Ordensregel unterstand, handelt es sich hierbei jedoch um einen
kleinen ovalen Anhanger aus vergoldetem Metall.

Dass die vera effigie der Sor Maria de Jesus aller Wahrscheinlichkeit nach die ,,ge-
heime Prisenz” eines weiteren Bildes verschweigt, verdeutlicht ein Blick auf die noch
erhaltenen wohl frithneuzeitlichen Ordensschmuckstiicke aus dem Konzeptionistin-
nenkloster in Agreda (Abb. 27 und 28)."* So zeigen die kleinen ovalen gold- bezie-
hungsweise silberfarbenen Medaillons aus geringwertigen Legierungen wie Messing
erstaunlicherweise nicht allein das geforderte Marienbild, das hier in Form einer Dar-
stellung der Jungfrau Maria mit dem Christuskind in den Armen auf der Vorderseite
der Schmuckstiicke angebracht ist. Vielmehr findet sich im Revers ein weiteres, dem
Herzen der Trigerinnen zugewandtes Bild, und zwar das des heiligen Franziskus von
Assisi, der in kniender Haltung und mit zum Himmel erhobenen Armen im Moment
seiner Stigmatisierung durch den gefliigelten Jesus Christus am Kreuz prasentiert

153 Zu diesem Bildnis vgl. Ricardo Ferndndez Gracia, Iconografia de Sor Maria de Agreda. Imdgenes para la
mistica y la escritora en el contexto del maravillosismo del Barroco, ohne Ortsangabe 2003, S. 92,105-108.

154 Zum Leben der Venerable Madre Maria de Jests de Agreda vgl. ebd., S.20-26.

155 Mein herzlicher Dank gilt der amtierenden Abtissin des Konzeptionistinnenklosters in Agreda. In
einem personlichen Gesprach zeigte sie mir die Ordensschmuckstiicke, die sich traditionell im Besitz
des Klosters befinden. Die angenommene Datierung der bildtragenden Schmuckstiicke basiert auf
einer miindlichen Auskunft der Madre Superiora.
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Abb. 26: Anonym, Retrato de Sor Maria

a los 33 afios (vera effigie), 1635, Ol auf
Leinwand, unbekannte Mafe, San Martin
de Don (Burgos), Klarissenkloster San

Miguel Arcangel

wird.®® Vermittelt durch die Riickenfigur war es den Ordensschwestern im Konzep-
tionistinnenkloster von Agreda moglich, sich in den heiligen Franz hineinzuversetzen
und die gottliche Zeichnung ihres eigenen Korpers zu imaginieren. In dem Ordens-
schmuck der reformierten Konzeptionistinnen trat damit zu dem weiblichen Vorbild
der Christustragerin Maria die méannliche Imitationsfigur des Ordensgriinders der
Franziskaner hinzu.

Die starken Abriebspuren an allen erhaltenen Medaillons konnten weiterhin darauf
hinweisen, dass die Schmuckstiicke in der Meditation zur Aktivierung der ,inneren
Bilder” im Herzen beriihrt und betastet wurden. Es ist anzunehmen, dass die schlichte
Materialitit der Ordensschmuckstiicke einen Bildgebrauch nach sich zog, der in Toledo
aufgrund der Preziositit der dort getragenen Broschen nur schwer vorstellbar bezie-
hungsweise geradezu ausgeschlossen war. Die haptische Erfahrbarkeit der Medaillons
ermoglichte es den Konzeptionistinnen des reformierten Ordenszweigs von Agreda,
sich das ,dufSere Bild“ der Jungfrau Maria und des heiligen Franziskus von Assisi —
vermittelt durch die Beriihrung der Schmuckstiicke mit ihren Fingerspitzen — in das

156 Zur Ikonographie des heiligen Franziskus von Assisi vgl. Gerlach vans-Hertogenbosch, Art. ,Franz
(Franziskus) von Assisi®, in: Lexikon der christlichen Ikonographie, herausgegeben von Engelbert
Kirschbaum, Band 6, Freiburg im Breisgau 1994, Sp. 260-315.
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Abb. 27 und 28: Anonym, Ordensschmuckstiicke der Konzeptionistinnen von Agreda
(Vorder- und Riickseite), wohl 18. Jahrhundert, versilbertes bzw. vergoldetes Messing,
unbekannte Mafle, Agreda (Soria), Konzeptionistinnenkloster
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Herzinnere einzuprigen. In der Tatsache, dass der Ordensschmuck in Agreda im Ver-
gleich zu den in Toledo getragenen Broschen deutlich kleiner und weniger wertvoll
war, zeichnen sich Aushandlungsprozesse um die Frage ab, wie kostbar die Marien-
bilder der spanischen Konzeptionistinnen sein durften, um noch mit dem Armuts-
geliibde vereinbar zu sein. Die verschiedenen Losungen, zu denen die unterschied-
lichen Konvente in Abhéingigkeit von ihrer jeweiligen Ausrichtung kamen, hatten
konkrete Auswirkungen auf das Aussehen und sehr wahrscheinlich auch auf den Ge-
brauch der bildtragenden Schmuckstiicke.

An diese Beobachtungen ankniipfend, gilt es, die Genese und Fertigung der ersten
escudos de monjas weiterzuverfolgen. Wie das Professportréit der Sor Maria Antonia
verdeutlicht, setzten sich die bildtragenden Broschen im Vizekdnigreich Neuspanien
ganz offensichtlich nicht allein durch ihre Gréfle, sondern auch das Material in be-
sonderer Weise von dem Ordensschmuck der spanischen Konzeptionistinnen ab.

Zur Genese und Fertigung der ersten escudos de monjas
im Vizekonigreich Neuspanien

Anders als in Spanien handelt es sich bei den ersten escudos de monjas in der tiber-
wiegenden Zahl um in Ol auf Kupferblech und Aquarell auf Pergament gefertigte
Miniaturmalereien, die in Gold-, Silber-, Holz-, Perlmutt- oder Schildpattrahmen ge-
fasst und mit Klammern, Ringen oder Bandern am Habit der neuspanischen Nonnen
befestigt wurden. Aufgrund der Leichtigkeit der verwendeten Materialien konnten die
zumeist runden oder ovalen Broschen Durchmesser von 15-20 cm annehmen. Auf der
Brust getragen, reichten sie den Ordensschwestern somit bis ans Kinn und fungierten
wohl auch als Mantelschliefen.*”

Die frithesten Beispiele der noch erhaltenen und der Forschung bekannten escudos
de monjas lassen sich zwei bedeutenden Kiinstlernamen Neuspaniens zuordnen: Eine
von vier Arbeiten, die alle von der Hand des neuspanischen Kiinstlers Andrés Lagarto
(1589-1666/1667) stammen sollen und wohl in der ersten Hilfte des 17. Jahrhunderts,
jedoch nicht vor 1620, gefertigt wurden, befindet sich heute in einer privaten Sammlung
in Mexiko-Stadt (Abb. 29)."8 Der Schildpattrahmen der kreisrunden Brosche fasst eine
auf Pergament ausgefithrte Aquarellmalerei ein. Die bekronte Maria Immaculata mit
Kind wird von Putti sowie den biblisch-lauretanischen Mariensymbolen Porta Coeli
und Speculum umgeben und tiberdies von den Heiligen Franziskus von Assisi, Katha-

157 Vgl. Evangelisti 2007, S.157; Perry 2007, S.321, 325f.; Hammer 2004, S.97; Rubial Garcia und Biefiko
de Peralta 2003, S.43; Egan 1994, S. 43-45; dies. 1993, S.56, 59; Tovar de Teresa 1993, S.124; Romero de
Terreros 1952, S.203f.

158 Vgl. Rubial Garcia und Biefiko de Peralta 2003, S.14, 44 £,; Tovar de Teresa 1993, S.1491.
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Abb. 29: Andrés Lagarto, Escudo de monja mit einer Darstellung der Maria Immaculata mit Kind,
begleitet von dem heiligen Joseph, dem heiligen Franziskus von Assisi, der heiligen Gertrud von Helfta
sowie der heiligen Katharina von Alexandrien, 1. Hilfte 17. Jahrhundert, Aquarell auf Pergament,
Schildpattrahmen, unbekannte Mafle, Privatbesitz

rina von Alexandrien (287-305 n.Chr.), Joseph und Gertrud von Helfta begleitet.”
Die drei weiteren escudos de monjas werden indessen im Museo de la Catedral de Ledn,
in einer privaten Sammlung in England sowie im Philadelphia Museum of Art aufbe-

159 Zu den biblisch-lauretanischen Mariensymbolen vgl. Lore Liidicke-Kaute, Art. ,, Lauretanische Litanei®,
in: Lexikon der christlichen Ikonographie, herausgegeben von Engelbert Kirschbaum, Band 3, Freiburg
im Breisgau 1994, Sp. 27-31, hier Sp. 27f.
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wahrt.!®® Uber die Miniaturmalereien der Broschen in Leén und Grof3britannien hat
Tovar de Teresa festgestellt, dass diese die Heiligen Franziskus von Assisi und Hierony-
mus beziehungsweise die von Engeln bekronte sitzende Jungfrau Maria mit Kind in
Begleitung der Heiligen Laurentius von Rom (gestorben 258 n.Chr.) und Antonius
darstellen. Das in Philadelphia aufbewahrte Exemplar zeigt ebenfalls eine sitzende
Mutter Gottes mit Kind (Abb. 30).1%2 Zu Seiten der bekronten und von Putti sowie der
Porta Coeli und dem Speculum umgebenen Jungfrau finden sich die Heiligen Johannes
der Téufer und Katharina von Alexandrien.

Die élteste in Ol auf Kupferblech ausgefithrte Miniaturmalerei, die fiir einen escudo
de monja geschaffen wurde, trigt die Signatur des Kiinstlers Luis Juarez (1585-1639)
und soll vor 1639 entstanden sein (Abb. 31).1* Das Zentrum des in Privatbesitz be-
findlichen Schmuckstiicks wird nahezu vollstandig von den in Nahsicht gezeigten
Figuren der bekrénten Jungfrau Maria und des auf ihrem Schofle thronenden Jesus-
kindes eingenommen. Der tiber die linke Schulter der Mutter Gottes blickende heilige
Joseph komplettiert die Darstellung zu einer Familia Sacra. Dariiber hinaus erweitert
sich die Szene um die mystische Vermahlung der heiligen Katharina von Alexandrien,
die in liebevoller Umarmung durch die ihr zur Linken stehenden Gottesmutter den
Ring aus der Hand des Christusknaben empfingt.

Die Wahl von Kupferblech, Pergament und Schildpatt als Malgrund, auf deren
Basis sich das neuartige Genre der escudos de monjas und die mit ihm verbundene
Bildpraxis entfalten sollten, darf, wie Elizabeth Perry herausgearbeitet hat, sehr wahr-
scheinlich als direkte Reaktion auf die Reformbestrebungen des spanischen Erzbischofs
Francisco Manso y Zuiiiga (1587-1656) verstanden werden. Dieser war 1629 in das
Vizekonigreich Neuspanien gekommen, um sich der Umsetzung der Beschliisse des
Trienter Konzils zu vergewissern. Hatten weder die Anweisungen der heiligen Beatrix
da Silva Meneses noch die iiberarbeitete Fassung des Regelwerks von 1511 spezifische
Aussagen tiber die zu verwendenden Materialien der Marienbilder getroffen, verdeut-
lichen die 1635 im Rahmen der Inspektion durch den Erzbischof veréffentlichten Regla
y ordenaciones de las Religiosas de la Limpia e Inmaculada Concepcion de la Santissima
Virgen N. Sefiora das besondere Interesse an einer betont einfachen Gestaltung der

160 Vgl. Tovar de Teresa 1993, S.149.

161 Vgl. ebd., S.150.

162 Vgl. Perry 2007, S.326f.; Clara Bargellini, Katalogbeitrag Nr. VI-2, Nuns Badge. Virgin and Child
with Saints John the Baptist and Catherine of Alexandria (?), in: Kat. Ausst. The Arts in Latin America
1492-1820, herausgegeben von Joseph J. Ritschel und Suzanne L. Stratton-Pruitt, Philadelphia Museum
of Art/ Antiguo Colegio de San Ildefonso, Mexiko-Stadt/Los Angeles County Museum of Art, New
Haven/London 2006, S.349-353, hier S.349, 353; Tovar de Teresa 1993, S.150, 152.

163 Vgl. Tovar de Teresa 1993, S.150, 152.



ADD. 30: Andrés Lagarto,
Escudo de monja mit einer
Darstellung der Maria
Immaculata mit Kind,
begleitet von dem heiligen
Johannes dem Tiufer und
der heiligen Katharina

von Alexandrien, 1. Halfte
17. Jahrhundert, Aquarell
auf Pergament, Schildpatt-
rahmen, @ 15 cm, Philadel-
phia, Philadelphia Museum
of Art

Abb. 31: Luis Juérez,
Escudo de monja mit

einer Darstellung der
Jungfrau Maria mit Kind,
begleitet von der heiligen
Katharina von Alexandrien
und dem heiligen Joseph,

1. Hilfte 17. Jahrhundert
(vor 1639?), Ol auf Kupfer-
blech, unbekannte Maf3e,
Privatbesitz
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neuspanischen Broschen.'** Demnach wird im dritten Kapitel des nochmals erweiter-
ten Regelwerks in Bezug auf den Habit und Ordensschmuck der Konzeptionistinnen
vermerkt:

»Iraigan en el manto, y escapulario una imagen de nuestra Sefiora cercada de los Rayos
del Sol, y Corona de Estrellas en la cabega, con guarnicion llana, y decente, que no sea
de Oro, piedras, ni esmalte [...].“1

Obgleich die wohl kurze Zeit spiter aufkommende Gattung des escudo de monja die
Forderungen des Bischofs formal erfiillen konnte, handelte es sich bei den neuartigen
Broschen keineswegs um weniger wertvolle Schmuckstiicke. Ihre Preziositdt verdeut-
licht sich insbesondere im Vergleich mit den deutlich schlichteren Medaillons aus dem
Konzeptionistinnenkloster von Agreda. Die Verwendung von Schildpatt, das im Vize-
kénigreich Neuspanien in reichem Maf3e vorhanden war, verband den Ordensschmuck
mit aufwendig gearbeiteten Prozessionskreuzen und Bischofsstaben, aber auch Haar-
kdmmen oder kiinstlichen Schonheitsflecken (chiqueadores), die in elitiren Kreisen
Verwendung fanden. Nach Europa hingegen wurde das dort wiederum seltene und als
~exotisch® erachtete Material als exquisites Luxusgut exportiert.”® Einen besonderen
Wert besaflen nicht allein die Rahmen, sondern auch die haufig von namhaften
Kiinstlern geschaffenen Miniaturmalereien der weder aus Gold oder Edelsteinen noch
aus Emaille hergestellten Ordensschmuckstiicke.

Wie Perry aufgezeigt hat, sollte das neuartige Genre der escudos de monjas, nach-
dem es zunichst Anklang gefunden hatte, bereits in der zweiten Hilfte des 17. Jahr-
hunderts erneut in die Kritik der kirchlichen Autoritédten geraten. So ermahnte der
Erzbischof Payo Enriquez Afin de Rivera (auch: Ribera, 1613/1622-1684) im Jahre
1673 die Ordensschwestern des Konvents San Jerénimo in Mexiko-Stadt hinsichtlich
der auffilligen Broschen darauf achtzugeben, das Armutsgelitbde nicht zu tibertre-
ten."” Im Zuge umfangreicher Reformen, die der Bischof Francisco Fabian y Fuero
(1719-1801) in Puebla und der Erzbischof Francisco Antonio de Lorenzana y Butrén
(1722-1804) in Mexiko-Stadt, unterstiitzt durch die bourbonische Monarchie, in der
zweiten Halfte des 18. Jahrhunderts in den Frauenkonventen durchzufithren suchten,
wurden die auffilligen Schmuckstiicke zum Zeichen des Protests nicht allein von den

164 Vgl. Perry 2007, S.321, 325f.

165 Francisco Manso y Zufiiga, Regla, y ordenaciones de las Religiosas de la Limpia, e Inmaculada Concep-
cion de la Virgen Santissima Nuestra Sefiora, Mexiko-Stadt 1635, Kapitel 3 ,,De la forma del habito", S. 4
(»Auf ihrem Mantel und Skapulier sollen sie ein Bild Unserer Lieben Frau tragen, von Sonnenstrahlen
umgeben, und mit einer Sternenkrone auf dem Kopf, in einer einfachen und schicklichen Fertigung;
es soll weder aus Gold oder Steinen noch aus Emaille gefertigt sein.”, Ubersetzung M. S.).

166 Vgl. Perry 2007, S.326; Armella de Aspe 1993, S.119.

167 Vgl. Perry 2007, S.327, 331.
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Konzeptionistinnen und Hieronymitinnen angelegt, sondern auch von Schwestern
anderer Orden.'® Perry hat diesbeziiglich resiimiert: ,,The escudos de monjas had
become both a product of imposed religious reform and an ingenious subversion of
that reform.“'¢

Das Marienbild im Professportit der Sor Maria Antonia de la Purisima
Concepcion

Wihrend die frithen Arbeiten der neuspanischen Kiinstler Andrés Lagarto und Luis
Judrez die Maria Immaculata durchgiangig mit einem Christuskind in den Armen
zeigen und sich hierin anscheinend an den spanischen Schmuckstiicken mit der ,,fran-
ziskanischen Immaculata® orientieren, folgen spitere Miniaturmalereien zumeist den
»La Purisima“-Bildern von Kinstler*innen wie Jusepe de Ribera (1591-1652) oder
Bartolomé Esteban Murillo (1617-1682) (Abb. 32), deren Darstellungen der Jungfrau
Maria ohne Kind zu eingéingigen Modellen fiir die kunsttheoretischen Uberlegungen
Pachecos wurden.”

Im Gegensatz zur Immaculata Conceptio, die das Hauptmotiv der neuspanischen
escudos de monjas darstellt, prasentiert das Professportrit der Sor Maria Antonia de la
Purisima Concepcion jedoch bemerkenswerterweise ein sehr besonderes Marienbild
(Abb. 21)."* Wie bereits festgehalten, hat die gekronte Jungfrau Maria in der Mandorla
die Hénde vor der Brust zum Gebet erhoben. Ihr Korper ist nicht in ein weifles, sondern
ein hellrotes Kleid und einen blaugriinen Mantel gehiillt. Zudem steht sie auf einer
schwarzen Mondsichel. Ein strahlend weifSes Wolkenband, das sich um die leuchtend
goldene Glorie des Gnadenbildes legt, ist zum Thron der himmlischen Trinitit ge-
worden, die in Form dreier gleich aussehender mannlicher Gestalten in weif3em, rotem
und blauem Gewand tiber der Jungfrau Maria schwebt. Ebenfalls in der himmlischen
Sphire befinden sich die Erzengel Michael und Gabriel, die die Mutter Gottes zu bei-
den Seiten flankieren. Zu Fiilen Mariens haben sich iiberdies Franziskus von Assisi

168 Vgl. ebd., S.333-335.

169 Ebd. S.335.

170 Zu diesem Bildbeispiel vgl. The Cleveland Museum of Art, Immaculate Conception, <https://www.
clevelandart.org/art/1959.189> (6. Juli 2023).

171 Neben der Unbefleckten Empfingnis Mariens konnen die escudos de monjas in Abhingigkeit von
Orden, Konvent, Tragerin und Anbringungsort am Habit bisweilen auch andere Motive aufweisen. Die
auf der Brust getragenen Broschen zeigen dennoch nahezu ausnahmslos ein Bild der Jungfrau Maria.
Zum Motiv der Immaculata Conceptio treten hierbei die Darstellungen der Himmelfahrt Mariens, des
Apokalyptischen Weibes, der Verkiindigung an Maria, wahrscheinlich auch das Motiv der Geburt Jesu
Christi sowie Mariengnadenbilder hinzu. Vgl. hierzu Perry 2007, S.332; Hammer 2004, S.97; Rubial
Garcia und Bieiiko de Peralta 2003, S.43; Tovar de Teresa 2003, S.44; Armella de Aspe 1993, S.92f,,
96; Tovar de Teresa 1993, S.131, 133; Romero de Terreros 1952, S.203f.
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Abb. 32: Bartolomé Esteban Murillo,
Inmaculada Concepcién, um 1680,

Ol auf Leinwand, 220,5x127,5 cm,
Cleveland, The Cleveland Museum of Art

sowie der im 18. Jahrhundert stark verehrte Johannes von Nepomuk (1354-1393) ver-
sammelt. Letzterer ist an seinem fiinfsternigen Nimbus und dem kurzen Umhang zu
erkennen.”?

Die mirakulése Entstehung des Gnadenbildes der Virgen de Guadalupe

Die detailliert ausgefithrte Miniaturmalerei, die den Ordensschmuck der Professe
ziert, zeigt nicht das eng mit dem spanischen Mutterland verbundene Bild der Inma-
culada Concepcion, sondern das Gnadenbild der Virgen de Guadalupe, das die Jungfrau
Maria selbst zum Beweis ihrer Erscheinung auf mexikanischem Boden auf dem Man-
tel (tilma, tilmatli oder ayate) eines Indigenen namens Juan Diego Cuauhtlatoatzin
(um 1474-1548) hinterlassen haben soll.” Die Legende, die von dem wundersamen

172 Zur Ikonographie des heiligen Johannes von Nepomuk vgl. Johanna von Herzogenberg, Art. ,,Johannes
von Nepomuk, in: Lexikon der christlichen Ikonographie, herausgegeben von Engelbert Kirschbaum,
Band 7, Freiburg im Breisgau 1994, Sp. 153-157.

173 Vgl. Perry 2007, S.330; Richard Nebel und Horst Rzepkoski, Art. ,Guadalupe, in: Marienlexikon,
herausgegeben von Remigius Baumer und Leo Scheffczyk, Band 3, St. Ottilien 1991, S.38-40. Bevor
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Ereignis berichtet, wurde erstmals im Jahre 1648 von Miguel Sanchez (1594-1674)
unter dem Titel Imagen de la Virgen Maria Madre de Dios de Guadalupe in spanischer
Sprache veréffentlicht. Ein Jahr spéter publizierte Luis Lasso de la Vega die wahr-
scheinlich bereits im 16. Jahrhundert von Antonio Valeriano verfasste Erscheinungs-
erzahlung Nicanmmopohua (,hier wird es erzahlt®) in seinem Werk Huei tlamahuigoltica
in Nahuatl. Zu den so bezeichneten ,vier Evangelisten®, die itber das Guadalupe-
Ereignis berichtet haben, zdhlen ferner Luis Becarra Tanco (um 1602-1672) und Fran-
cisco de Florencia (um 1619-1695).174

Das erste Gemailde, das die Erzdhlung der Erscheinung wiedergibt, ist 1656
entstanden, stammt von der Hand des Malers José Juérez (1617-1670) und wird im
Konzeptionistinnenkloster in Agreda aufbewahrt.” Im Zentrum des Gemildes ist das
Gnadenbild der Maria Guadalupe durch seinen gemalten Trompe-I'(Eil-Rahmen
ausgezeichnet, begleitet von vier narrativen Einzelszenen, in denen die wichtigsten
Momente der Uberlieferung schrittweise nachvollzogen werden kénnen.

Wie die Legende nach Lasso de la Vega berichtet, war dem zum Christentum kon-
vertierten Juan Diego auf dem Weg zur Messe am 9. Dezember des Jahres 1531 auf
dem Hiigel von Tepeyac am Rande von Mexiko-Stadt die Himmelskonigin begegnet
und hatte ihn beauftragt, Juan de Zumarraga zu tibermitteln, dass am Ort ihrer Er-
scheinung eine Kapelle errichtet werden solle. Nachdem der erste Bischof von Mexiko-
Stadt die Wahrheit der Aussage auch nach zwei weiteren Visionserlebnissen Juan
Diegos mehrfach bezweifelt hatte, musste dieser unverrichteter Dinge nach Tepeyac
zuriickkehren. Hier sollte ihm, der legendarischen Uberlieferung entsprechend, die
Jungfrau erneut begegnen und ihn anweisen, auf dem Gipfel des Hiigels verschiedene
Rosen aus Kastilien zu pfliicken und Zumarraga zu bringen. Juan Diego, der die

die Legende die gottliche Autorschaft betonte, wurde das Gnadenbild der Virgen de Guadalupe dem
indigenen Kiinstler Marcos Cipac de Aquino (gestorben 1572) zugeschrieben. Vgl. hierzu Clara Bar-
gellini, The Colors of the Virgin de Guadalupe, in: Colors Between Two Worlds. The Florentine Codex
of Bernardino de Sahagiin, herausgegeben von Gerhard Wolf, Joseph Connors und Louis A. Waldman
(= Villa I Tatti Series, Band 28), Mailand 2012, S. 2-25, hier S. 5£,, 12; dies., Originality and Invention
in the Painting of New Spain, in: Kat. Ausst. Painting a New World. Mexican Art and Life, 1521-1821,
herausgegeben von Donna Pierce, Rogelio Ruiz Gomar und Clara Bargellini, Denver Art Museum,
Denver 2004, S.79-91, hier S. 85.

174 Vgl. Cérdova 2014, S.157; Jeanette Favrot Peterson, A Wonder-Working Guadalupe in the Seventeenth
Century, in: Religion in New Spain, herausgegeben von Susan Schroeder und Stafford Poole, Albuquer-
que 2007, S.125-156, hier S.125f. und Anm. 1; Paul Badde, Maria von Guadalupe. Wie das Erscheinen
der Jungfrau Weltgeschichte schrieb, Berlin 2006, S.23, 26; Nebel und Rzepkoski 1991.

175 Vgl. Bargellini 2012, S.14-16; Bargellini 2004, S. 86; Jeanette Favrot Peterson, Katalogbeitrag Nr. 19,
Virgen of Guadalupe with Apparitions, in: Kat. Ausst. Painting a New World 2004, S.154-159, hier
S.154, 156 f,; Rogelio Ruiz Gomar, Katalogbeitrag Nr. 19, Virgen of Guadalupe with Apparitions, in:
Kat. Ausst. Painting a New World 2004, S.1591,, hier S.160. Eine Abbildung des Gemaldes findet sich
bei Bargellini 2012, S.15, Fig. 5.
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seltenen Blumen fand und sie in seinem Mantel zum Bischof tragen wollte, wurde von
den Wichtern des Palastes aufgehalten. Als er sein Geheimnis offenbarte, sollen diese
begonnen haben, nach den edlen und wohlduftenden Bliiten zu greifen, die nun jedoch
wie gemalt, gestickt oder in den Mantelstoff eingendht erschienen. Hierauf wiinschte,
der Legende zufolge, der Bischof Zumarraga den Inhalt der tilma zu sehen. Als Juan
Diego den Mantel ein weiteres Mal 6ftnete, fielen die Blumen zu Boden, wihrend sich
das Tuch an der Stelle, an der sie vorher gelegen hatten, auf mirakulése Weise in das
Antlitz der Mutter Gottes verwandelt haben soll.”

Das Gnadenbild der Virgen de Guadalupe am kreolischen Korper
der ,,Braut Christi®

Der ehemals lokale Kult um das zunichst in einer kleinen Kapelle am Ort der ver-
meintlichen Erscheinung aufbewahrte Gnadenbild der Virgen de Guadalupe, das heute
in der 1974 errichteten Basilica de Nuestra Sefiora de Guadalupe von Pilgerreisenden
aus aller Welt aufgesucht wird, setzte bald nach dem Guadalupe-Ereignis in der zwei-
ten Hilfte des 16. Jahrhunderts ein und intensivierte sich im Verlauf des 17. Jahrhun-
derts.”” Obgleich Fray Alonso de Montufar y Bravo de Lagunas (1489-1572), der zweite
Bischof von Mexiko-Stadt, die Verehrung in ambitionierter Weise forderte, stammte
die Mehrzahl der Anhinger*innen des Guadalupekults, wie Richard L. Kagan festge-
stellt hat, im 16. Jahrhundert zunéchst aus der indigenen Bevolkerung des Vizekonig-
reichs Neuspanien.”

Im frithen 17. Jahrhundert fand ein Paradigmenwechsel statt; die Guadalupana
wurde nun auch von den in Amerika geborenen Spanier*innen angerufen. Neue Im-
pulse fiir die sprunghaft zunehmende Verehrung der Virgen de Guadalupe setzten unter
anderem der Verdienst, der ihr bei der Abwehr eines Hochwassers zwischen 1629 und
1634 zugesprochen wurde, sowie die Veroffentlichung der Legende um die Entstehung
des wundertitigen Gnadenbildes durch Miguel Sanchez im Jahre 1648.”° Der Argu-
mentation dieses Werks folgend konnte insbesondere die kreolische Elite das nicht von
Menschenhand gefertigte, sondern von Gott geschenkte Gnadenbild der Virgen de

176 Vgl. Luis Lasso de la Vega, Nican Mopohua, Mexiko-Stadt 1649, abgedruckt bei Badde 2006, S. 26-44.

177 Vgl. Favrot Peterson 2007, S.125; Ilona Katzew, Stars in the Sea of the Church. The Indian in Eighteenth-
Century New Spain, in: Kat. Ausst. The Arts in Latin America 2006, S. 335-348, hier S. 341; Donna Pierce,
At the Crossroads. Cultural Confluence and Daily Life in Mexico, 1521-1821, in: Kat. Ausst. Painting
a New World 2004, S.25-45, hier S.33; David A. Brading, Mexican Phoenix. Our Lady of Guadalupe.
Image and Tradition across Five Centuries, Cambridge 2001, S.54f; Richard L. Kagan, Urban Images of
the Hispanic World 1493-1793, New Haven/London 2000, S.152; Nebel und Rzepkoski 1991, S. 39.

178 Vgl. Kagan 2000, S.152.

179 Vgl. Favrot Peterson 2007, S.125; Jorge Alberto Manrique, La cultura del Barroco en la Nueva Espana,
in: Kat. Ausst. Monjas coronadas 2003, S.20-33, hier S.27; Brading 2001, S.54f.; Kagan 2000, S.152.
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Guadalupe als sicheren Bewetis fiir die eigene Auserwihltheit und die besondere Rolle
Neuspaniens fiir die Geschichte der Erlosung des Menschengeschlechts betrachten.®
Aufgrund seines gottlichen Ursprungs wurde das Acheiropoieton als hochstes und
ultimatives Bild der Jungfrau Maria erachtet, das die Immaculata-Darstellungen bei
Weitem iibertrumpfen konnte. Selbst Papst Benedikt XIV. (1675-1758) soll, als er das
Bild ,,Unserer Lieben Frau von Guadalupe® zum ersten Mal in Form einer gemalten
Kopie ansehen konnte, mit Bezug auf den Psalm 147,20 die Worte ,,Non fecit taliter
omni nationi“ ausgerufen haben.” Die Autorisierung des Kults erfolgte im Jahre 1737,
in dem die Virgen de Guadalupe von Seiten der katholischen Kirche in Rom zur Schutz-
patronin Mexikos erklart wurde.'®

Wie die bisherigen Ausfiihrungen belegen, war der Guadalupekult in der zweiten
Hilfte des 18. Jahrhunderts bereits zutiefst mit dem Selbstverstindnis der in Amerika
geborenen Bevolkerungsgruppen des Vizekonigreichs Neuspanien verbunden, wobei
das Gnadenbild der am Hiigel von Tepeyac erschienenen Jungfrau Maria im Zuge der
Suche nach einer nationalen Identitdt insbesondere fiir die Emanzipationsbestrebungen
der Kreol*innen eine wichtige Symbolfunktion itbernehmen sollte.”® In den Miniatur-
malereien der escudos de monjas tritt das zweidimensionale Bild der Maria Guadalupe
héufiger auf. Die bisher gesichteten Exemplare wurden sowohl im 17. als auch im
18. Jahrhundert gefertigt (Abb. 33)."** Demgegeniiber findet sich im reichen Bestand
der zur Profess in Auftrag gegebenen Gemélde neben dem Bildnis von Sor Maria
Antonia de la Purisima Concepcién lediglich ein weiteres Werk, in dem die Guadalu-
pana in der Miniaturmalerei des escudo de monja auf der Brust der portritierten
Schwester gezeigt wird. Es handelt sich hierbei um das Professportrit einer namentlich
nicht bekannten Konzeptionistin, die wie Sor Maria Antonia de la Purisima Concep-
cion im 18. Jahrhundert im Konvent Nuestra Sefiora de la Purisima Concepcién in
Mexiko-Stadt lebte (Abb. 34-36)." Wenngleich damit lediglich zwei Professportrits
bekannt sind, die einen escudo de monja mit dem Gnadenbild der Guadalupe zeigen,
ist aufgrund der Vielzahl noch erhaltener Broschen mit diesem Motiv anzunehmen,
dass eine weitaus grofiere Zahl dieser Gemilde existierte.

180 Vgl. Cérdova 2014, S. 157; Perry 2007, S. 330, 332; Katzew 2004, S. 2; Brading 2001, S. 74; Stafford Poole,
Our Lady of Guadalupe. The Origins and Sources of a Mexican National Symbol, 1531-1797, Tuscon 1997.

181 Vgl. Cérdova 2014, S.148-150; Perry 2007, S.330 und Anm. 14.

182 Vgl. Nebel und Rzepkoski 1991, S. 40.

183 Vgl. Cérdova 2014, S.156-158; Montero Alarcon 2008, S.364.

184 Zu diesem Bildbeispiel vgl. Tovar de Teresa 1993, S.175. Fiir weitere Exemplare vgl. ebd., S.73, 80, 164.

185 Das Gemilde, das sich einst in der privaten Sammlung von Zelia Nuttal befand, ist bei einem Brand
verlorengegangen und nur noch in Form einer Fotografie erhalten. Zu diesem Bildnis vgl. Montero
Alarcon 2008, S.213, 364 f. und Bilddatenbank (CD), Nr. MC 4.; Muriel de la Torre 1952, Tafel 1.
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ADbb. 33: Francisco Antonio de Vallejo, Escudo de monja mit einer Darstellung der Virgen de Guadalupe,
begleitet von dem heiligen Ignatius von Loyola, dem heiligen Franz von Borja, dem heiligen Aloisius von
Gonzaga, Diego Luis de San Vitores, dem heiligen Franz Xaver, dem heiligen Stanislaus Kostka mit Kind
sowie drei Miirtyrern, die Tilma halten zwei Engel, 2. Hilfte 18. Jahrhundert, Ol auf Kupferblech,
Schildpattrahmen, unbekannte Mafle, Privatbesitz

Im Inneren der neuspanischen Frauenkonvente blieben Ordensschwestern wie Sor
Maria Antonia de la Purisima Concepcién zumeist verborgen. Zudem wurden Pro-
fessfeiern als wichtige Momente der Selbstinszenierung der kreolischen Elite aufgrund
der sinkenden Neueintritte in der zweiten Halfte des 18. Jahrhunderts immer seltener.
Wihrenddessen konnte die Darstellung der an das Gnadenbild der Virgen de Guada-
lupe gebundenen ,,Braut Christi“ - vermittelt durch das im Haus der Eltern ausgestellte
Professportrit — die gesellschaftliche Stellung der in Amerika geborenen Spanier*innen
legitimieren und gleichzeitig ihren Wunsch nach politischer Emanzipation zum Aus-
druck bringen.'s¢

186 Vgl. Perry 2007, S.321, 330, 332f.



2.9 Nonnenkrone, Christuskind-Figur und das Bild der Jungfrau Maria 139

Abb. 34-36: Anonym, Bildnis einer
unbekannten Ordensschwester aus
dem Konzeptionistinnenkloster
Nuestra Sefiora de la Purisima
Concepcion in Mexiko-Stadt (und
Details), 18. Jahrhundert, Ol auf
Leinwand, unbekannte Mafle,
ehemals in der Privatsammlung
Zelia Nuttall (bei einem Brand
zerstort)
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Beobachtungen zur Einbindung des escudo de monja im Bildnis
von Sor Maria Antonia

Mit der folgenden Untersuchung der Einbindung des escudos de monja in das Profess-
portrit von Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcidn soll ein Aspekt der neu-
spanischen Bildnisse von Konzeptionistinnen und Hieronymitinnen beleuchtet wer-
den, der in der bisherigen Forschung nur marginale Beachtung gefunden hat. Wahrend
der Korper der Professe als Trager und Rahmen der {iberdimensionierten Brosche
weitestgehend in den Hintergrund des Bildes zuriicktritt, wird der escudo de monja
im Zentrum der Leinwand zum Blickpunkt. Die besondere Anziehungskraft, die von
dem Schmuckstiick ausgeht, begriindet sich zunichst in der kreisrunden abgeschlos-
senen Form und der hell aufleuchtenden Farbigkeit der Miniaturmalerei. Uberdies
erregt die Irritation {iber die Frage, in welchem Verhaltnis der bildtragende Ordens-
schmuck und der Korper der Nonne zueinander stehen, die Aufmerksamkeit der Be-
trachtenden des Gemildes. Der*die anonyme Kiinstler*in ldsst hierbei sehr unter-
schiedliche Wahrnehmungen aufeinandertreffen. So scheint die Brosche vor dem
Herzen der Ordensschwester zu schweben und zugleich in den Brustbereich der Pro-
fesse inkorporiert zu sein.

Uber die nicht eindeutige Verortbarkeit des escudo de monja hinaus vermittelt
auch die Miniaturmalerei des Schmuckstiicks eine ambivalente Raumerfahrung. Die
vom unteren zum oberen Bildbereich zunehmende Heiligkeit des Bildpersonals mar-
kiert eine immer grofier werdende Distanz. Wihrend Franziskus von Assisi und Jo-
hannes von Nepomuk den Betrachtenden am néchsten sind, befindet sich die iiber
der Jungfrau Maria thronende Heilige Dreifaltigkeit in groiter Entfernung zu ihnen.
Die Guadalupana scheint indessen wie in einen Schrein in den Kérper der Ordens-
schwester eingesetzt zu sein und zugleich aus der Tiefe des Bildraums heraus hervor-
zutreten.

Neben der spannungsvollen Plastizitit, die durch die reliefartig vor- und zurtick-
springende Prdsentation des Bildpersonals in der himmlischen Szene erzeugt wird, ist
der skizzenhafte Charakter der Miniaturmalerei bemerkenswert, durch den das gemalte
Bild im Bild von der Realitit des umliegenden Raums geschieden und dariiber hinaus
als solches kenntlich gemacht wird. Ohne an Detailreichtum einzubiiflen, weist die
Gestaltung der Miniaturmalerei des escudo de monja einen bemerkenswerten Duktus-
wechsel auf. Im Vergleich zur prézisen Schilderung von Kérper und Gewand der Pro-
fesse beziehungsweise der Christuskind-Figur zeigt der bildtragende Ordensschmuck,
insbesondere im Bereich des Wolkenbands, einen gréberen, streifigen Farbauftrag, der
an Olskizzen erinnert. Der malerisch weiche Pinselstrich erzeugt einen Eindruck von
Vagheit und Unbestimmtheit, illusioniert eine Veranderung der Materie am Ubergang
von irdischer und himmlischer Sphire und unterstreicht die atmosphérische Wirkung
der Miniaturmalerei.
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Der escudo de monja als Siegel und Spiegel des Herzens

Im Professportrit von Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién kann der escudo
de monja damit in einer ersten Lesart als Siegel aufgefasst werden, das sich der Brust
der Professe aufzulegen und in ihren Korper beziehungsweise ihr Herz einzuprigen
scheint. Rubial Garcia und Biefiko de Peralta haben diesbeziiglich auf das Manuskript
eines neuspanischen, namentlich nicht bekannten Jesuiten verwiesen, das aus einer
Sammlung von Predigten und Reden aus dem ausgehenden 16. und 17. Jahrhundert
stammt und in der Biblioteca Nacional in Mexiko-Stadt aufbewahrt wird."” In seinem
Kommentar zur Regla de la Concepcién bezieht sich der anonyme Autor im Kontext
der Besprechung der Bedeutung der Ordensschmuckstiicke auf das Hld 8,6, also jene
Bibelstelle, auf die sehr wahrscheinlich bereits die heilige Beatrix da Silva Meneses
mit ihrer Forderung rekurrierte, ein Bild Mariens vor dem Herzen und auf der Schul-
ter zu tragen.”® Wihrend weder die originale noch die pépstlich approbierte Fassung
des Regelwerkes einen Hinweis auf die Siegelmetaphorik geben, findet sich in der
1635 von Manso y Zuhiga veroffentlichten Edition eine Formulierung, die auf die
Vorstellung des Einpragens des Bildes der Jungfrau Maria in das Herz der Nonnen
verweist. So erldutert das dritte Kapitel der Regla y ordenaciones de las Religiosas de
la Limpia e Inmaculada Concepcion de la Santissima Virgen Nuestra Sefiora:

»Iraese esta imagen, para q[ue] sepan las professas desta santa Religion, que [h]an de
tener 4 la Madre de Dios, y Reyna de los Angeles impressa en su coracon, y traerla
siempre delante de los ojos como dechado, y forma de vida, y gloria, para imitar su in-
nocentissima vida, y santa conversacion, su soberana humildad, y menosprecio del
mundo, q[ue] viviendo en esta vida siguid.“'*

Im Regelwerk des Ordens der Unbefleckten Empfangnis Mariens wird explizit betont,
dass die escudos de monjas der visuellen Erinnerung an die Nachahmung der Mutter
Gottes dienen sollten.”® Entgegen der These Perrys, dass die Schmuckstiicke weniger
fiir die private Devotion bestimmt waren,” sondern vor allem vor den Augen anderer
wirken sollten, heifst es im Kommentar des anonymen Jesuiten weiter:

187 Die Regla de la Concepcién des anonymen Jesuiten wird in der Biblioteca Nacional in Mexiko-Stadt (UNAM)
unter der Signatur ms. 833 aufbewahrt. Vgl. Rubial Garcia und Biefiko de Peralta 2003,S.43 f. und Anm.78.

188 Vgl. Anonym, Regla de la Concepcion, BNM, ms. 833, fol. 192v-193v. Vgl. Rubial Garcia und Biefiko
de Peralta 2003, S.43f. und Anm. 78.

189 Manso y Zuiiiga 1635, Kapitel 3 ,,De la forma del habito, S. 5 (,,Es gilt dieses Bild zu tragen, damit die
Professen dieser heiligen Religion wissen, dass sie die Mutter Gottes und Kénigin der Engel im Herzen
eingeprigt und immer vor den Augen zu tragen haben, wie ein Vorbild, eine Lebensform und Form
der Herrlichkeit, um ihr unschuldigstes Leben, ihre heilige Unterhaltung und erhabene Demut sowie
Verachtung der weltlichen Dinge zu imitieren.”, Ubersetzung M.S.).

190 Vgl. hierzu auch Perry 2007, S.332.

191 Vgl. ebd.
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,»El corazdn cae entre los pechos y es fuente de los spiritus [sic] vitales y de el calor que
por todo el cuerpo se derraman. Pues decir que se ponga la Virgen entre los pechos y
sobre el corazon, es decir que su exemplo y imitacion se derrame por todo el cuerpo,
donde la virtud de el corazon se deriva [...] y sobre el hombro se pone, porque con el
hombro se llevan cargos y la Virgen os ha de ayudar a llevarlos.“*?

Wie die Mutterschaft Mariens zum Vorbild der Versiegelung des glaubigen weiblichen
Koérpers wurde, hat bereits die heilige Katharina von Siena ausfiihrlicher beschrieben.
So erlauterte die Mystikerin in einem Brief an zwei Nonnen aus dem Konvent Santa
Marta in Siena iiber die Empfingnis des Gottessohnes das Folgende:*

»11 Figliuolo era percosso nel corpo, e la madre similmente; perocché quella carne era
dilei. [...] egli ha la forma della carne, ed ella, come cera calda, ha ricevuta I'impronta
del desiderio e dellamore della nostra salute dal suggello e del suggello dello Spirito

santo, per mezzo del quale suggello ¢ incarnato quello Verbo eterno divino.“**

Aus den Worten Katharina von Sienas geht deutlich hervor, dass auserwahlte Ordens-
frauen, die wie die Dominikaner-Terziarin eine Stigmatisation erfuhren, ihre Wund-
male nicht allein als Zeichen der Nachfolge Christi, sondern auch als Imitatio Mariae
verstehen konnten - ein Gedanke, den Katharine Park wie folgt ausfiihrt:

»[...] they also might use it as a means of imitating Mary herself, as the vessel of the
incarnation, the soft matter of her body imprinted with the divine and human form that
was her son - an event painters often depicted in terms that suggested the impression
of an image along a kind of divine ray.“"*

Derartige Bildlosungen erinnern an die Miniaturmalereien der eingangs vorgestellten

192 Anonym, Regla de la Concepcion, BNM, ms. 833, fol. 192v-193v. Vgl. Rubial Garcia und Bieiiko de Peralta
2003, S. 43f. und Anm. 78 (,Das Herz liegt zwischen den Briisten und ist Quelle der spiritus vitales und
der Wirme, die sich in den gesamten Korper ergiefien. Das heifdt, wenn sie [die Konzeptionistin] die
Jungfrau zwischen ihre Briiste und auf ihr Herz setzt, ergief3t sich ihr Vorbild und die Nachahmung
in den gesamten Korper, wo sich die Tugendhaftigkeit aus ihrem Herzen herleitet [...] auf die Schulter
legt sie [das Bild Mariens], weil auf der Schulter Lasten getragen werden und die Jungfrau euch helfen
soll, diese zu tragen., Ubersetzung M.S.). Mit seinen Ausfithrungen bezieht sich der anonyme Jesuit,
wie anzunehmen ist, auf die spiritus-Lehre Galens (129-199 n. Chr.).

193 Vgl. Park 1998, S.264-266.

194 [Katharina von Siena] / Catalina de Siena, Le lettere di S. Caterina da Siena, herausgegeben von Piero
Misciattelli, 6 Bande, Siena 1913-1922, Band 1, Kapitel 30, S. 137 (,Der Sohn war in den Kérper ge-
schlagen worden und die Mutter ebenso, denn das Fleisch war das ihrige [...] er hatte die Gestalt des
Fleisches und sie empfing, wie warmes Wachs, den Abdruck der Sehnsucht und Liebe unserer Erlgsung
von dem Siegel und des Siegels des Heiligen Geistes, durch welches Siegel das ewige und gottliche Wort
eingeprigt und inkarniert ist., Ubersetzung M. S.).

195 Park 1998, S. 266.
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escudos de monjas von Sor Juana Inés de la Cruz, in denen das géttliche Licht in der
Verkiindigungsszene auf den Herzensschof3 der Gottesmutter und zugleich auch in
das Herzinnere der neuspanischen Hieronymitin trifft (Abb. 4 und 5). Demgegeniiber
pragt sich im Portrit von Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcioén das Bild der
vorbildhaften Jungfrau Maria in ihrer Erscheinung als Virgen de Guadalupe in den
Koérper und das Herz der Professe ein. Es wirkt, als sei die Brosche mit der Leinwand
des Gemaildes, das die Nonne zeigt, vernietet worden. Der escudo de monja versiegelt
das neue Ordensmitglied, besiegelt die mystische Vermdhlung und wundersame Ver-
einigung zwischen Gott und Mensch. Zugleich wird er zum Zeichen des Pakts mit der
Gottesmutter.”® Er bestdtigt den aufSerordentlichen Status der ,,Braut Christi“ und
kennzeichnet sie, wie ein Siegel den*die Urheber*in einer Botschaft authentifiziert und
zugleich die Unversehrtheit und Autoritdt eines Dokuments bezeugt."””

Nach einer zweiten Lesart werden der Korper und das Herz von Sor Maria Antonia
de la Purisima Concepcién am Tag ihrer Profess mit dem Bild der Virgen de Guadalupe
nicht nur versiegelt und verschlossen, sondern zugleich auch perforiert und gedfinet.
Das kreisrunde Schmuckstiick und der Korper der Konzeptionistin sind wie zwei Fo-
lien hintereinander geschichtet, der escudo de monja scheint den Rumpf der Konzep-
tionistin jedoch auch formlich zu durchdringen. Das Gewand und die Hautoberfliche
der Ordensschwester tiberwindend, fithrt der Devotionsschmuck direkt in das Innere
der Nonne. Die Brosche auf der Brust Sor Maria Antonias wird so zu einer eigens ein-
gerichteten Schauoffnung, durch die die Betrachtenden des Portrits einen Einblick in
den Korper der Professe erhalten.

In diesem Zusammenhang ist der Blick auf einen escudo de monja aus einer priva-
ten Sammlung interessant, dessen Miniaturmalerei in der zweiten Halfte des 18. Jahr-
hunderts von José de Pdez (1720-1790) gefertigt wurde und eine Darstellung der von
der Trinitit und Heiligen begleiteten Maria Immaculata vor einem tiberdimensionalen
rot leuchtenden Herzen zeigt (Abb. 37).°® Uber dieses Schmuckstiick hat Tovar de
Teresa konstatiert: ,,Esta obra me sugiere que los escudos de monjas son una represen-
tacion visual del corazén mistico que, a partir de la profesion, latira en su nueva vida
consagrada al esposo espiritual.“"*

196 Vgl. Rubial Garcia und Biefiko de Peralta 2003, S. 44.

197 Vgl. Doris Bieiiko de Peralta, El corazén desentrafiado. La experencia mistica de Gertrudis de Helfta,
in: Termas, motivos y contextos medievales, herausgegeben von Aurelio Gonzalez, Lillian von der Walde
Moheno und Concepcién Company (= Publicaciones de Medievalia, Band 33), Mexiko-Stadt 2008,
S.237-247, hier S. 245; Ganz 2008, S. 286.

198 Zu diesem escudo de monja vgl. Tovar de Teresa 1993, S.172, 176.

199 Ebd., S.176 (,,Dieses Werk regt mich zur Vermutung an, dass die escudos de monjas eine visuelle Re-
prasentation des mystischen Herzens darstellen, das mit der Profess in seinem neuen, dem geistigen
Briutigam gewidmeten Leben schlagen wird.", Ubersetzung M. S.).
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ADD. 37: José de Péez, Escudo de monja mit einer Darstellung der Maria Immaculata vor dem Heiligsten
Herzen Jesu, begleitet von der Heiligen Dreifaltigkeit, dem heiligen Joseph mit Kind, dem heiligen Domini-
kus von Caleruega, der heiligen Gertrud von Helfta, der heiligen Katharina von Alexandrien, dem heiligen
Johannes von Nepomuk, der heiligen Klara sowie dem heiligen Franziskus von Assisi, 2. Halfte 18. Jahrhun-
dert, Ol auf Kupferblech, Schildpattrahmen, unbekannte Mafe, Privatbesitz

Die These Tovar de Teresas ist von Rubial Garcia und Biefiko de Peralta zwar bereits
angefiihrt, jedoch bisher noch nicht ausfiihrlicher ausgewertet worden.”® Bemerkens-
wert an dieser Brosche ist nicht allein, dass das dargestellte Herz etwa lebensgrof3
wiedergegeben ist. Es handelt sich tiberdies um eine auffallend prézise, anatomische
Darstellung des Korperorgans, von dessen Sattel die beiden grofien angeschnittenen

200 Vgl. Rubial Garcia und Biefiko de Peralta 2003, S. 44.
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Gefifireste abgehen. Der Herzmuskel ist so detailliert wiedergegeben, dass selbst die
feinen Adern, die das Perikard durchziehen, mit bloflem Auge zu erkennen sind. Die
um das volumingse Kérperorgan gelegte Dornenkrone und das kleine Kreuz, das aus
dem nach oben aufstrebenden Gefifirest herausragt, spielen ganz eindeutig auf das
Heiligste Herz Jesu an.

Da die auf der Kérpermitte angelegte Miniaturmalerei zugleich aber auch auf das
Herz der Trégerin des escudo de monja Bezug nimmt, scheinen sich die Imaginationen
der Herzen von sponsus und sponsa in José de Péez Bildidee gegenseitig zu tiberlagern
und iiberdies aufs Engste mit dem Vorstellungsbild der Maria Immaculata verflochten
zu sein. Die heilige Getrud von Helfta, die am linken unteren Bildrand ihr eigenes Herz
zur himmlischen Trinitdt emporhebt, konnte iberdies darauf hindeuten, dass die Mi-
niaturmalerei auch auf die Vorstellung des Herzenstauschs zwischen dem Gottessohn
und der Tréigerin des escudo de monja anspielt. Die bildtragende Brosche suggeriert,
dass die neuspanische Nonne, wie die deutsche Mystikerin, ihr Herz mit Jesus Chris-
tus getauscht hat. Die Grundvoraussetzung hierfiir ist, dass die Religiose die Maria
Immaculata selbst in ihrem Herzen tragt und wie diese so rein ist, dass sie das Herz
des Gottessohnes empfangen kann.

Bei den Miniaturmalereien der escudos de monjas, die die Nonnenportrits vor dem
Herzen der Konzeptionistinnen und Hieronymitinnen zeigen, handelt es sich, wie in
dieser Studie argumentiert werden soll, tatsdchlich auch um Reprasentationen im-

201 im Herzen der

materieller Vorstellungsbilder, die als Produkt innerer Malvorgénge
Religiosen durch die Ordensschmuckstiicke auf der Projektionsfliche des Habits nach
aufen gespiegelt werden. Der im Mittelalter gepragte Gedanke, nach dem Gott Besitz
von dem gldubigen Herzen ergreift,” wird in einer Druckgraphik von der Hand des
flamischen Kupferstechers Anton II. Wierix unter anderem durch die Ausfiillung die-
ses Korperorgans mit frommen Bildern anschaulich gemacht (Abb. 38). Der Kupfer-
stich entstammt dem Zyklus Cor Iesu Amanti Sacrum, der den padagogischen und
katechetischen Bestrebungen der Jesuiten zuzurechnen ist.*® Es handelt sich um eine
18 Einzelblatter umfassende Serie, die das fromme Herz der gliaubigen Christ*innen

ins Zentrum der Betrachtung riickt, um den dreistufigen Weg des Menschen zu Gott

201 Vgl. Thomas Lentes, Inneres Auge, duflerer Blick und heilige Schau. Ein Diskussionsbeitrag zur vi-
suellen Praxis in Frommigkeit und Moraldidaxe des spéten Mittelalters, in: Frommigkeit im Mittel-
alter. Politisch-soziale Kontexte, visuelle Praxis, korperliche Ausdrucksformen, herausgegeben von Klaus
Schreiner, Miinchen 2002, S.179-220, hier S.186.

202 Vgl. Caciola 2003, S.54.

203 Die vollstandige Serie ist abgedruckt in: Kat. Best. Catalogue raisonné Les estampes des Wierix, conser-
vées au Cabinet des estampes de la Bibliothéque Royale Albert Ier, herausgegeben von Marie Mauquoy-
Hendrickx, 4 Bande, Briissel 1978-1983, Band 1, S. 68-79 (Kat. Nr. 429-446), Tafel 56-58. Vgl. auflerdem
Dietmar Spengler, Die ,,Ars Jesuitica“ der Gebriider Wierix, in: Wallraf-Richartz Jahrbuch 57 (1996),
S.161-194, hier S.169.
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Abb. 38: Anton II. Wierix, Cor Iesu
Amanti Sacrum, Das Jesuskind malt
die ,Vier letzten Dinge® in das Herz
des gldubigen Menschen, 1585/1586,
Kupferstich, 9 x 5,7 cm, Melbourne,

..S'W Tesv pmz}s.t, 8ste mec Venus prophanabae,
Coryy totum conferibille  Neo Voluptas tngunabie
Piis wmaginthus : Vanis phantafmatibus

Antow. Wiers feert et exend.

. National Gallery of Victoria

zu veranschaulichen. So wird das Herz von Teufel und Siinde bedroht und von den
Liebespfeilen des Jesuskindes getroffen. Hierauf kehrt der Christusknabe in das In-
nerste der Glaubigen ein, um es von Unrat zu befreien und zu entflammen. Bevor der
Gottessohn der von ihm eroberten, gereinigten und erleuchteten Herzenskammer ein-
wohnen kann, nimmt er den Pinsel zur Hand und fihrt auf der Innenwand der Herz-
kammer eine prunkvolle Malerei der ,\Vier letzten Dinge® aus.

Das Vorstellungsbild des malenden Erlosers fithrt zum Motiv des Deus pictor, das,
wie Victor I. Stoichita betont hat, einen regelrechten Topos in der Kunst- und An-
dachtsliteratur der Gegenreformation darstellte und eng mit dem Konzept der nicht
durch kérperlichen Kontakt, sondern direkt und nur von Gott selbst erschaffenen
Immaculata Conceptio verbunden ist.?** Den metaphorischen Akt der creatio ex nihilo
Mariens trigt ein Retabel mit einem Gemélde der Inmaculada Concepcion von Juan

204 Vgl. Victor I. Stoichita, Das mystische Auge. Vision und Malerei im Spanien des goldenen Zeitalters, Miin-
chen 1997, S.105,107. Vgl. hierzu auch Jaime Cuadriello, El Obrador Trinitario o Maria de Guadalupe
creada en idea, imagen y material, in: Kat. Ausst. El Divino Pintor. La creacion de Maria de Guadalupe
en el taller celestial, herausgegeben von dems., Museo de la Basilica de Guadalupe, Mexiko-Stadt,
Mexiko-Stadt 2001, S. 61-205, hier S. 141-143.
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de Juanes aus dem 16. Jahrhundert vor.?* Das in Tempera auf Holz gefertigte Werk aus
der Pfarrkirche in Sot de Ferrer (Castellon) présentiert die von dem heiligen Joachim
und der heiligen Anna begleitete Maria Immaculata im Typus der ,, Tota pulchra® mit
den Symbolen der Lauretanischen Litanei auf einer Tafel, die von einem Giebelfeld mit
der Darstellung Gottes bekront wird. Wahrend Gottvater in der Linken das Kugelkreuz
mit sich fiihrt, hat er die Rechte in einer an den Segensgrufl erinnernden Geste er-
hoben. Der Blick des Schopfers richtet sich auf das von ihm geschaffene Werk.2%¢

Wie Stoichita konstatiert, wird Gott ,,als ,Urheber eines Gemildes® betrachtet, und
dieses ,Gemalde" ist die ,Unbefleckte Empfangnis“*”’. Mit seinem ,,g6ttlichen Pinsel®
(pinzel divino) hat Gottvater die innere Idee in ein ,,dufleres Bild“ gewandelt. Bei der
Gebdrde, in der er die rechte Hand erhoben hat, handelt es sich, so Stoichita weiter, in
Wahrheit um die Geste des fiat.*®

Die Vorstellung Gottes als Autor und Maler der Unbefleckten Empfingnis Mariens,
die vice versa auch Kinstler*innen zu Schépfer*innen macht, wurde schliefSlich auch
auf das auf mirakulose Weise entstandene Gnadenbild der Virgen de Guadalupe
tibertragen.?” Ein ovales Olgemélde mit dem Titel EI Padre Eterno pintando a la Virgen
de Guadalupe, das wahrscheinlich von der Hand des bis 1753 wirkenden Kiinstlers
Joaquin Villegas stammt und derzeit im Museo Nacional de Arte in Mexiko-Stadt
aufbewahrt wird, stellt die Fertigung des Acheiropoieton durch den Divino pintor dar
(Abb. 39):*° In eine helle blaugraue Tunika und einen roten Mantel gehiillt sowie mit
den Malutensilien ausgestattet hat Gottvater im Zentrum des Gemaldes vor dem von
Engeln aufgespannten Tuch Platz genommen. Unter den Augen des assistierenden,
mit einem blauen Gewand bekleideten Gottessohnes fiihrt er in der himmlischen, von
Putti bevolkerten Werkstatt die letzten Pinselstriche am Kultbild der Maria Guadalupe
aus. Wahrend die gottlichen Lichtstrahlen der iiber der Szenerie schwebenden Taube
des Heiligen Geistes auf die tilma treffen, reicht der in ein knielanges Gewand von
dunkler Farbigkeit gehiillte Juan Diego eine Malpalette empor, auf der die seltenen
Marienbliiten vom Hiigel von Tepeyac zu den Farben fiir das Gnadenbild werden.
Beziiglich der prominenten Rolle des indigenen Visionrs hat Clara Bargellini konsta-
tiert: ,Juan Diego is presented as an essential actor in the creation of the miraculous
image, implying by extension that he is a part of the story of salvation.“*"

205 Eine Abbildung des Retabels findet sich bei Stoichita 1997, S.108, Abb. 41.

206 Vigl. ebd., S.107f.

207 Ebd., S.107.

208 Vgl. ebd., S.107-110.

209 Vgl. Cuadriello 2001, S.141-179.

210 Zu diesem Gemilde vgl. ebd., S. 175-177 sowie Kat. Ausst. El Divino Pintor 2001, S. 256. Vgl. ferner
Bargellini 2012, S. 22.

211 Bargellini 2012, S.22.
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Abb. 39: Joaquin Villegas zugeschrieben,
El Padre Eterno pintando a la Virgen

de Guadalupe, 1. Hilfte 18. Jahrhundert,
Ol auf Leinwand, 101x 76,5 cm, Mexiko-
Stadt, Museo Nacional de Arte

Die Miniaturmalereien der escudos de monjas, die von neuspanischen Nonnen wie
Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcion auf der Brust und vor dem Herzen ge-
tragen wurden, zeigen Marienbilder, die mit dem Topos des Deus pictor beziehungs-
weise Divino pintor verbunden sind. Dass die Einbindung des Ordensschmuckstiicks
in das Professportrit nicht allein als Einpragung mithilfe der Siegelmetaphorik be-
schrieben werden kann, sondern auch als Einmalen des Géttlichen in den Kérper und
das Herz der Konzeptionistin, wird in besonderem Mafle durch den an Olskizzen
erinnernden Charakter des gemalten Bildes im Bild verdeutlicht, der die gottliche in-
venzione und den disegno der Darstellung des ,,nicht von Menschenhand geschaffenen®
Gnadenbildes der Virgen de Guadalupe betont.

Bei der kreisrunden Brosche, die Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién
vor dem Herzen trigt, handelt es sich — wie zusammenfassend festzuhalten ist — um
einen escudo de monja, der traditionell von neuspanischen Konzeptionistinnen und
Hieronymitinnen als Bestandteil ihres Ordensgewands angelegt wurde. Die Entstehung
des einzigartigen Genres dieser {iberdimensionierten bildtragenden Schmuckstiicke
geht auf die Forderungen der heiligen Beatrix da Silva Meneses zuriick, die ihre Mit-
schwestern im Rahmen der Griindung des Ordens der Unbefleckten Empfingnis Ma-
riens bereits Ende des 15. Jahrhunderts anweisen sollte, ein Bild der Bienaventurada
Virgen Maria in Hohe der Brust und der rechten Schulter am Habit zu befestigen.



2.9 Nonnenkrone, Christuskind-Figur und das Bild der Jungfrau Maria

Die Genese und weitere Entwicklung der neuspanischen Ordensschmuckstiicke,
die spitestens seit den dreifiger Jahren des 17. Jahrhunderts gefertigt wurden und
hiufig von der Hand namhafter Kiinstler stammen, ist im Kontext von Reformbestre-
bungen in den Frauenklostern des Vizekonigreichs und einer damit einhergehenden
Einschrankung der Materialwahl fiir die bildtragenden Broschen sowie zunehmender
Emanzipationsbestrebungen seitens der kreolischen Elite zu betrachten. Die Mehrzahl
der Miniaturmalereien, die zumeist in Ol auf Kupferblech realisiert und mit einem
Schildpattrahmen versehen wurden, tragen eine Darstellung der von der Trinitét be-
kronten und von Heiligen begleiteten Maria Immaculata vor. Auch die meisten Bro-
schen in den neuspanischen Nonnenbildnissen zeigen das Bild der eng mit dem spa-
nischen Mutterland verbundenen Inmaculada Concepcion.

Stattdessen wird im Zentrum des Professportrits von Sor Maria Antonia de la
Purisima Concepcién anstelle der Unbefleckten Empfingnis Mariens das Gnadenbild
der Virgen de Guadalupe in den Fokus der Betrachtung geriickt, das fiir Kreol*innen
spatestens seit der Mitte des 17. Jahrhunderts und in besonderem Mafle zur Zeit der
Bourbonischen Reformen zu einer wichtigen Symbolfigur wurde, da es mit der Vor-
stellung der Auserwéhltheit der in Amerika geborenen Spanier*innen verkniipft war.

Escudos de monjas wirkten als individuelle identitatsstiftende Zeichen der verschie-
denen Konvente, wie auch jeder einzelnen Nonne.”* Als Devotionsschmuck waren sie
nicht allein fiir die Augen anderer bestimmt, sondern erinnerten die Ordensschwestern
in der privaten Andacht an die Nachfolge Mariens.?”® Als Kunstwerke von auflerordent-
licher Qualitit zeichneten sie den Status, aber auch die ,,Kostbarkeit ihrer Trigerin
aus. Vermittelt durch neuspanische Nonnenportrits, die anlésslich der Feier der Ab-
legung der votos perpetuos von der Familie des neuen Ordensmitglieds in Auftrag
gegeben und im Haus der Eltern ausgestellt wurden, konnte die Darstellung der an die
Gottesmutter gebundenen ,,Braut Christi“ iberdies politisch wirksam werden: Es ma-
nifestiert sich ein Reprasentationsbediirfnis der um Abgrenzung bemiihten und nach
politischer Emanzipation strebenden, kreolischen Elite.””

Im Professportrit von Sor Maria Antonia de la Purisima Concepciéon wird mit
dem Bild der Gottesmutter eine symbolische Stigmatisation zum Ausdruck gebracht.?
Die Einbindung des ,,nicht von Menschenhand gefertigten” Gnadenbildes der Gua-
dalupana in das Korperbild der Professe kann zum einen als Einpragung mithilfe der
Siegelmetaphorik beschrieben werden, zum anderen aber auch als Einmalen des Goétt-
lichen in den Korper und das Herz der Professe. Der Moment der Ablegung der auf

212 Vgl. Evangelisti 2007, S.157; Perry 2007, S. 328, 332.
213 Vgl. Perry 2007, S.328-330; Egan 1994, S. 44.

214 Vgl. Perry 2007, S.328.

215 Vgl. ebd., S.333-336.

216 Vgl. Biefiko de Peralta 2008, S.245.
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ewig bindenden Ordensgeliibde, der wie der Vollzug der Taufe als Neugeburt und als
Abstreifen des ,,alten Adams® verstanden wurde, bedeutete zugleich die Ankunft des
Brautigams im Herzen der Braut, deren Seele umgeformt und ,,Bild des Bildes“ wird.?”
Beziiglich der in diesem Zusammenhang von Origenes formulierten Gedanken hat
Karsten Lehmkiihler zusammengefasst: ,,Christus ist das Bild des Vaters, die Seele
wird, wie es Paulus in R6m 8,29 sagt, umgestaltet in das Bild Christi.“*® Im Fall von
Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién wird in diesem Sinne die innere Um-
formung der in mystischer Vermahlung mit dem Logos vereinigten Seele durch die
auflere Verwandlung des von Gott gekennzeichneten Korpers und seine Angleichung
an das auf der Brust angebrachte und im Herzen empfangene Bild der vorbildhaften
Jungfrau Maria markiert. Wie im Sprechakt, in dem die mystische Hochzeit mit Jesus
Christus einhergehend mit dem Ringtausch bestétigt wurde, bedeutete der Moment,
in dem das Ordensschmuckstiick an den Korper der Professe angelegt wurde, die
Besiegelung und Bestatigung des Bunds zwischen Maria, der Kirche und der Nonne.

2.10 Die Einwohnung des Gottessohnes im Herzen
der Konzeptionistin. Eine unio mystica nach dem Vorbild
der heiligen Gertrud von Helfta

Der Herzenstausch, das Jesuskind im Herzen Sor Maria Antonias und
die heilige Gertrud von Helfta als Vorbildfigur

Der blumengeschmiickte Zweig in der Linken Sor Maria Antonias ist aus den gleichen
Materialien und Bliiten gefertigt wie die Krone auf ihrem Haupt. Bereits festgehalten
wurde, dass das Herz im unteren Drittel des Blumenarrangements mit dem rot leuch-
tenden Objekt in der Hand der Christuskind-Figur korrespondiert. Der kleine Gegen-
stand ist nicht eindeutig zu identifizieren, doch sehr wahrscheinlich handelt es sich
um ein gefasstes Schmuckstiick oder einen Edelstein. Die Farbigkeit und Form des
opaken Objektes sowie seine Position in Hohe der linken Brust des kindlichen Bréiu-
tigams lassen vermuten, dass es auf das Herz des Gottessohnes anspielt. Wihrend der
ovale Gegenstand den Einblick in das Innerste Jesu Christi verwehrt, wird das Geheim-
nis dessen, was die Konzeptionistin in ihrem Herzen tragt, in ihrem Professportréit
schaubar gemacht.

217 Vgl. Lehmkiihler 2004, S.55.
218 Ebd.
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So ist die herzformige Klosterarbeit, die sich ebenfalls in Hohe der linken Brust Sor
Maria Antonias befindet, zur behaglichen Schlafkammer eines kleinen Kindes gewor-
den, bei dem es sich zweifellos um eine zweite Repréisentation des Gottessohnes han-
delt (Abb. 40). Ganz anders als die starr und unbeweglich erscheinende Christuskind-
Figur ist der in Windeln gelegte und leicht zur linken Seite gewendete Knabe in seiner
herzférmigen Wiege in einer auffallend natiirlichen Haltung geschildert. Wahrend die
Linke auf dem Bauch des Wickelkindes ruht, schmiegt sich das kurzhaarige Haupt in
die flach ausgestreckte Rechte. Die Beine sind leicht angewinkelt nebeneinander ab-
gelegt. Wie der breite, mit Bliiten und Puttenképfen besetzte Rahmen der Klosterarbeit
suggeriert, scheint der Knabe an einem abgeschlossenen, wohlbehiiteten Ort Platz
genommen zu haben. Durch seine symbolische Form und die rot leuchtende Farbigkeit
kann der Schlafplatz Jesu Christi eindeutig als Herz erkannt werden. Da dieses die
kindliche Bildfigur jedoch zugleich wie ein Hohlorgan umschlief3t, wird auch die As-
soziation einer fruchttragenden Gebarmutter aufgerufen. Die ausdrucksstark flim-
mernden Rottdne, in die selbst der Christusknabe getaucht zu sein scheint, werden
zum Zentrum des Herzens zunehmend dunkler und vermitteln so den Eindruck rdum-
licher Tiefe. Der Herzensraum, der das Wickelkind sicher umschlossen halt, scheint
sich einerseits in den Korper der Nonne einzuwdlben, andererseits jedoch auch Teil
desselben und - wie eine Wunde - gedfinet zu sein.

Vermittelt durch den Blumenzweig und das darin angebrachte Herz wird eine Ver-
letzung des Korperbildes der Ordensschwester inszeniert, durch die die Betrachtenden
des Portrits von Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcion iiber die Grenzen des
Habits und der Hautoberflidche der Religiosen hinweg den Einblick auf das verborgene
Wunder der Vereinigung Gottes mit dem Menschen erhalten. Dem Vorbild der heili-
gen Gertrud von Helfta folgend erfihrt die Konzeptionistin ihre unio mystica mit Jesus
Christus im Herzenstausch, von dem die Zisterzienserin schreibt, es sei der Hohepunkt
ihrer Begegnung mit dem Gottessohn gewesen. Das neuspanische Professportrit ver-
mittelt aber auch die Vorstellung der Einwohnung des in Windeln gewickelten Jesus-
kindes im Innersten Sor Maria Antonias, so wie Gertrud die Grofle zur Weihnachtszeit
die Geburt des Erlosers in ihrem als Bethlehemitischer Stall imaginierten Herzen
visionierte.

Im Folgenden sei der Frage nachgegangen, auf welchem Weg und aus welchen
Griinden das Wissen um die visiondren Schriften der im 13. Jahrhundert wirkenden
Klosterfrau und Mystikerin aus Helfta das Vizekdnigreich Neuspanien erreichte. Uber-
dies soll aufgezeigt werden, dass das Bildnis der neuspanischen Professe nicht allein
durch dieliterarischen Visionsberichte, sondern auch konkret durch die Ikonographie

der heiligen Gertrud der Grof3en inspiriert wurde.?”

219 Vgl. Rubial Garcia und Biefiko de Peralta 2003, S. 46.
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Abb. 40: Anonym,

Sor Maria Antonia de la
Purisima Concepcion
(Detail), 2. Halfte 18. Jahr-
hundert (ca. 1778), Ol auf
Leinwand, 106 x 81 cm,
Tepotzotlan, Museo
Nacional del Virreinato

Zur Verehrung und Darstellung der Helftaer Klosterfrau in Iberoamerika

Wie Rubial Garcia und Biefiko de Peralta in ihrem im Forschungsiiberblick erwahnten
Aufsatz konstatieren, war die heilige Gertrud von Helfta wahrscheinlich seit der ersten
Publikation der lateinischen Ubersetzung ihrer Autobiographie und Schriften, die der
Kartdusermonch Johannes Justus von Landsberg (um 1490-1539) im Jahre 1536 im
Kontext gegenreformatorischer Bewegungen in Koln realisierte, in Spanien bekannt.??
Mit der Verdffentlichung weiterer Ubersetzungen um die Wende vom 16. zum 17. Jahr-
hundert sollte sich der Kult der Zisterzienserin immer weiter auf der Iberischen Halb-
insel verbreiten.”' Damit einhergehend sind auch Bemiithungen um eine verbindliche
Ikonographie der heiligen Gertrud der Groflen zu verzeichnen. So prasentiert das
Titelblatt der ersten spanischen Publikation der Schriften der Helftaer Klosterfrau, die
der Benediktinerbruder Leandro de Granada (um 1580-1626) 1605 in Salamanca

220 Vgl. ebd., S.6. Vgl. hierzu auch Biefiko de Peralta 2008, S. 239; Antonio Rubial Garcia und Doris Biefi-
ko de Peralta, Santa Gertrudis la Magna. Huellas de una devocion novohispana, in: Historia y Grafia.
Revista de la Universidad Iberoamericana 26 (2006), S.109-139, hier S.114.

221 Vgl. Rubial Garcia und Biefiko de Peralta 2003, S.7.



2.10 Die Einwohnung des Gottessohnes im Herzen der Konzeptionistin

INTITVLE A D
Infinuacionde la Diui-

na piedad. : e
REVEL ADO 4 8 4NCT 4 2 4
Gereradis, diuje dela srden de Same Bowita, s b,
Tradarido de Lacisi en Rowance, por el P, Maeltco Fr. Leandro dé
Graradadels mifima orden:al qual.el de nuena inrituls Priica
_ de perfelion, Yaiade vacsdifcurfos, y vnas Scholias
alfindecada Ca??tu‘.o,;xuy neceilarias
para L incell ia del.

+ Dirigido s umeflro Rewerendifivmo Pagre Maefirs Fr. tlenfo del Corrad,
Abbed de Saws Brusco el Realde Valiadolid,y Geweral
de [u Comgregacion,

o

Abb. 41: Anonym, Die heilige Gertrud von
Helfta mit dem Jesuskind auf ihrer Brust,
Kupferstich, aus: Leandro de Granada, | bt
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edierte, einen Kupferstich, der die Heilige in ihrer Ordenstracht als Halbfigur vor einem
Tisch mit einem Abtissinnenstab in der Linken und einer Schreibfeder in der Rechten
zeigt (Abb. 41).%? In Hohe ihrer linken Brust findet sich auf dem Stoft des Habits eine
kleine ovale Aureole, in der ein stehendes Jesuskind zu sehen ist.

Die iberoamerikanische Welt wurde von der Publikation Leandro de Granadas und
dem darin konzipierten Bild der heiligen Gertrud von Helfta nachhaltig geprigt. Die
ersten schriftlichen Hinweise zu ihrer Verehrung im Vizekonigreich Neuspanien stam-
men aus Frauenkonventen in Mexiko-Stadt und Puebla und datieren in die Jahre um
1615.>* Eine der frithesten bekannten Darstellungen der Zisterzienserin, die in Neu-
spanien entstand, findet sich bezeichnenderweise in der Miniaturmalerei eines der
iltesten escudos de monjas. Es handelt sich hierbei um die bereits kurz vorgestellte

222 Vgl. Leandro de Granada, Libro Intitulado Insinuacion de la Divina piedad. Revelado a Sancta Gertrudis,
Monja de la orden de Sant Benito, Salamanca 1605, Titelblatt. Das erste Bild der heiligen Gertrud von
Helfta, auf dessen Grundlage der Kupferstich angefertigt wurde, soll auf mirakuldse Weise entstanden
sein. Vgl. Rubial Garcia und Biefiko de Peralta 2003, S. 8 sowie dieses Kapitel, S. 72f.

223 Vgl. Rubial Garcia und Biefiko de Peralta 2006, S.120f.; Rubial Garcia und Biefiko de Peralta 2003,
S.12-14.
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Arbeit Andrés Lagartos aus der ersten Halfte des 17. Jahrhunderts, die sich heute in
einer privaten Sammlung in Mexiko befindet (Abb. 29). In der Aquarellmalerei auf
Pergamentpapier ist die heilige Gertrud die Grof3e in ihr schwarzes Ordensgewand
gehiillt. Wihrend sie in der linken Hand den Abtissinnenstab und dariiber hinaus eine
Mirtyrerpalme mit sich fithrt, weist ihre Rechte auf das in der Kérpermitte befindliche
Herz, in dem der Christusknabe Platz genommen hat. Wie zuvor ausfiihrlicher dis-
kutiert wurde, vermittelt bereits der Anbringungsort der escudos de monjas einen deut-
lichen Bezug zum Herzen der Nonnen, der in dem hier vorgestellten Exemplar durch
die Einbindung der heiligen Getrud von Helfta in das Bildprogramm zusitzlich ge-
steigert wird.

In der zweiten Hilfte des 17. Jahrhunderts sollte der Kult um die heilige Gertrud
von Helfta durch die Realisierung weiterer Veréftentlichungen und die Aufnahme in
das Martyrologium Romanum im Jahre 1677 im spanischen Mutterland und in den
Kolonien neue Impulse erhalten. In Neuspanien manifestierte sich die zunehmende
Verehrung der deutschen Klosterfrau und Mystikerin in einem seit den 1720er Jahren
zu verzeichnenden Anstieg der Produktion ihrer Bilder, die bisweilen von den be-
rithmtesten Kiinstler*innen des Vizekdnigreichs geschaffen wurden.?

Mégliche Vorlagen fiir den im Herzen schlafenden Gottessohn

So ist im Jahre 1763 - und damit nur wenig frither als das Professportrit von Sor Ma-
ria Antonia de la Purisima Concepcion — eine Darstellung der Santa Gertrudis von der
Hand Miguel Cabreras entstanden (Abb. 42).2 Das in Ol auf Leinwand gefertigte
Gemalde, das heute im Dallas Museum of Art aufbewahrt wird, zeigt die in einen
schwarzen Habit gehiillte und mit dem Abtissinnenstab sowie einem Palmwedel aus-
gestattete Zisterzienserin vor einem Tisch, auf dem sich ein Tintenfass, Schreibfedern
sowie ein aufgeschlagenes Buch befinden. Wihrend die Rechte der lesenden Heiligen
auf eine Passage in ihrer Lektiire weist, ist die Linke vor die Brust an ein grof3es, in zwei
Hilften gespaltenes leuchtend rotes Herz gefiihrt. Das einwohnende Jesuskind blickt
direkt in den Raum der Betrachtenden und hat in einer Intimitdt bekundenden Geste
das linke Fiifllein auf dem Zeigefinger Gertruds abgestellt. Der mit einer violetten
Tunika bekleidete Christusknabe halt die rechte Hand zum Segen erhoben und fiihrt
in der Linken eine Weltkugel mit sich. Die rotgefarbten Lettern, die in Hohe der Lippen
des Gottessohnes entspringen und sich in einer wellenférmig aufsteigenden Linie durch
den Bildraum bis vor das Antlitz der Heiligen ziehen, verweisen mit den Worten
LInvenies me in corde Gertrudis“ (,,Du wirst mich im Herzen Gertruds finden® Uber-

224 Vgl. Rubial Garcia und Biefiko de Peralta 2003, S.10f,, 15f.
225 Zu diesem Gemalde vgl. Dallas Museum of Art, Saint Gertrude (Santa Gertrudis), <https://www.dma.
org/art/collection/object/5328501> (6. Juli 2023).
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Abb. 42: Miguel Cabrera, Santa Gertrudis, 1763, Ol auf Leinwand, 110 x 88 cm, Dallas,
Dallas Museum of Art

setzung M.S.) auch auf textueller Ebene auf die Vision der Einwohnung des Jesuskin-
des in ihrem Herzen. Im Professportrit von Sor Maria Antonia de la Purisima Con-
cepcién wird der im Herzen einwohnende Christusknabe an nahezu der gleichen Stelle
des Frauenkorpers dargestellt wie in dem Gemaélde Cabreras. Anders zeigt jedoch das
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jiingere, von anonymer Hand gefertigte Werk kein vor der Ordenstracht schwebendes,
sondern ein in den Leib der Professe integriertes Herz, in dem sich iiberdies kein
wachendes, sondern ein schlafendes Jesuskind findet.

Hinsichtlich einer méglichen Vorlage fiir diese Darstellungsform haben Rubial
Garcia und Biefiko de Peralta eine Druckgraphik angefiihrt, die das Titelblatt einer
1732 in Madrid veréffentlichten Neuauflage der von Leandro de Granada verfassten
Ubersetzung der Schriften der heiligen Gertrud von Helfta ziert (Abb. 43).22 Obschon
der Kupferstich bemerkenswerte Gemeinsamkeiten mit dem Bild des im Herzen schla-
fenden Gottessohnes in dem Professportrit aufweist, werden bei naherer Betrachtung
auch einige Unterschiede ersichtlich: Das Bildnis der neuspanischen Konzeptionistin
zeigt ein zur Seite gewendet liegendes, in Windeln gewickeltes Jesuskind, das jeglicher
Attribute entbehrt und ganz und gar von der Herzkammer umschlossen wird. Dem-
gegeniiber wird der sitzende Christusknabe in seiner langen Tunika in dem Titelblatt
der madrilenischen Schrift auf ganz andere Weise prasentiert. Wihrend die Rechte das
aus dem geoftneten Herzen hervorragende Haupt abstiitzt, ruht die Linke auf einer in
seinem Schof abgelegten Weltkugel. In einer Platz beanspruchenden Haltung sind die
Beine des Gottessohnes nebeneinander abgestellt.

Eine weitere Druckgraphik, die Rubial Garcia und Biefiko de Peralta in ihrem Auf-
satz zwar erwahnen, jedoch nicht in direkte Verbindung mit dem Professportrit der
Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién bringen, scheint fiir das Bildnis von
besonderer Relevanz zu sein. Es handelt sich um einen Kupferstich, der 1756 von einem
Kiinstler mit dem Namen Ortuilo in Mexiko-Stadt gefertigt und ebendort im folgenden
Jahr mit dem Thesenpapier des bachiller Manuel Joseph de la Iglesia veréffentlicht
wurde (Abb. 44 und 45).%

Uber die Darstellung der heiligen Gertrud der Grof3en, die wie in der vorangehen-
den Druckgraphik den schlafenden Gottessohn in ihrem Herzen trégt, vermerken die
beiden Historiker*innen: ,,[...] lo interesante de este ejemplo es que, ademas de encon-
trarse dentro de un marco florido en forma de corazdn, la imagen estd invertida [...],

por lo que el corazoén y su filacteria aparecen del lado derecho y no del izquierdo.“*®

226 Vgl. Rubial Garcia und Biefiko de Peralta 2003, S. 46. Eine dhnliche (seitenverkehrte) druckgraphische
Darstellung des im Herzen der heiligen Gertrud von Helfta einwohnenden Christusknaben findet sich
bei Juan Bautista Lardito, Idea de una perfecta religiosa en la vida de santa Gertrudis la Grande, hija del
gran padre y patriarca san Benito, Madrid 1720, Titelblatt. Vgl. Rubial Garcia und Biefiko de Peralta
2003, S.13, Abb. 2.

227 Das Thesenpapier wird im Archivo General de la Nacion in Mexiko-Stadt aufbewaht. Vgl. AGN, Uni-
versidad, Band 377, fol. 178. Vgl. Rubial Garcia und Biefiko de Peralta 2003, S.18.

228 Rubial Garcia und Biefiko de Peralta 2003, S. 18 (,,Das Interessante an diesem Beispiel ist, dass das Bild
sich hier nicht nur in einem herzférmigen Blumenrahmen befindet, sondern zugleich spiegelverkehrt
wiedergegeben ist [...]. Deswegen erscheinen das Herz und seine Banderole auf der rechten und nicht
auf der linken Seite. Ubersetzung M.S.).
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Abb. 43: Anonym, Das im Herzen schla-
fende Jesuskind, Kupferstich, aus: Leandro
de Granada, Insinuacion de la Divina COM LICENCEA : En Madrid en Ia Tuprenta de 1z Vinda de

Erancifeo del Hierro, Afiode 1732,

Piedad en la vida, y revelaciones de santa
Gertrudis la Magna, abadessa del orden de BIBLIOTECE KACTONAL
san Benito [...], Madrid 1732, Titelblatt MEgIED

Wesentlicher als die Inversion der Attribute der Zisterzienserin erscheint die von Rubial
Garcia und Biefiko de Peralta unbeachtet gebliebene Tatsache, dass sich die angespro-
chene herzférmige Rahmung aus Blumen, in die das Bild der Zisterzienserin gefasst ist,
in verkleinerter Form in ihrem Herzen noch einmal wiederholt. Wie die Bildunterschrift
,» Virgineo invitans Sponsum Gertrudis amore, Lectulus en cordis, floridus, inquit, adest*
verdeutlicht, ist der Bliitenrahmen in der Druckgraphik nicht nur dekoratives Beiwerk,
sondern kennzeichnet die Schlafkammer des Gottessohnes vielmehr als das ,,blithende
Bett, das die Heilige dem kindlichen Briutigam in ihrem Herzen bereitet hat. Die
Prisenz des auf das Hld 1,16 (Vulgata: Ct 1,15) zuriickgehenden durchaus erotisch
aufgeladenen lectulus-floridus-Motivs in der literarischen und kiinstlerischen Produk-
tion des Mittelalters hat Hamburger am Beispiel des geistlichen Sendbriefs Von Ihesus
pettlein aus dem 15. Jahrhundert verdeutlicht.® Die Aktualitit dieses Gedankens im
Vizekonigreich Neuspanien manifestiert sich noch vor der Verdffentlichung von

229 (,,Als Gertrud ihren Brautigam in jungfraulicher Liebe einlddt, sagt sie: Hier ist es: das blithende Bett-
chen des Herzens., Ubersetzung M.S.).

230 Vgl. Hamburger 1998, Kapitel 8 ,,On the Little Bed of Jesus. Pictorial Piety and Monastic Reform®,
S.383-426, hier insbesondere S.386. Zu dem Sendbrief vgl. ferner auch ders. 1997, S.77.
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ADD. 44 und 45: Ein Kiinstler mit dem Namen Ortuio, Die heilige Gertrud von Helfta mit dem schlafen-
den Jesuskind in ihrem Herzen (und Detail), Kupferstich, aus: Thesenblatt des bachiller Manuel Joseph de
la Iglesia, Mexiko-Stadt 1756

Ortufios Kupferstichs in einer Predigt aus der Sammlung des bereits erwéihnten ano-
nymen Jesuiten vom Ende des 16. beziehungsweise Beginn des 17. Jahrhunderts in den
Worten ,,.es el corazon de la esposa lecho florido [...] y esto basta para no admitir a otro
que al esposo®'. Im Professportrit der Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién
wird die Vorstellung, dass ihr Herz zum ,,blithenden Bett* Jesu Christi wird, dem Vor-
bild der heiligen Gertrud der Grof3en folgend, durch den mit Blumen geschmiickten
Zweig in der Linken der Konzeptionistin vermittelt. Dem Gemalde und der Druck-
graphik Ortufios ist damit nicht nur das Motiv des schlafenden Gottessohnes, sondern
auch das des lectulus floridus gemeinsam. Die naheliegende Vermutung, der im Thesen-
papier des bachiller Manuel Joseph de la Iglesia publizierte Kupferstich kime am ehes-
ten als Vorlage fiir das Bildnis der Nonne in Frage, wird durch die Feststellung entkriftet,

231 Anonym, Regla de la Concepcion, BNM, ms. 833, fol. 258v (,,[...] das Herz der Braut ist das blithende
Bett [...] und dieses nimmt keinen anderen auf als den Briutigam.”, Ubersetzung M. S.).
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dass Ortufio kein liegendes, in Windeln gewickeltes Jesuskind zeigt, sondern einen
sitzenden, mit einer Tunika bekleideten Christusknaben.

Vor der Folie der obigen Beobachtungen soll die Untersuchung des Bildes der Ein-
wohnung des schlafenden Gottessohnes im Herzen von Sor Maria Antonia de la Puri-
sima Concepcion neu aufgegriffen, detaillierter ausgefithrt und um neue Erkenntnisse
bereichert werden. Zunichst gilt es, die frithesten bekannten kiinstlerischen Arbeiten
zu diskutieren, in denen die beiden Motive des ruhenden sowie im Herzen Platz neh-
menden kindlichen Jesus Christus miteinander verbunden wurden. Anhand der Dis-
kussion von Artefakten, die iiber ein globales Netz von Handelswegen zirkulierten, soll
schliefllich aufgezeigt werden, dass diese hdufig in aufwendig gestaltete Klosterarbeiten
eingefiigten Objekte als mogliche Vorlagen fiir das neuspanische Professportrit viel
wahrscheinlicher sind als die Druckgraphiken, die das Titelblatt der Publikation Lean-
dro de Granadas und das Thesenblatt des bachiller Manuel Joseph de la Iglesia zieren.

Das Motiv des im Herzen ruhenden Jesuskindes im (Euvre
der Stecherfamilie Wierix

Das Motiv des im Herzen schlafenden Jesuskindes in den eben besprochenen Druck-
graphiken geht auf ein Einzelblatt zuriick, das der flimische Kupferstecher Hieronymus
Wierix (1553-1619) vor 1619 fertigte (Abb. 46). Er lief3 sich hierbei von einem Kupfer-
stich inspirieren, der wahrscheinlich schon im ausgehenden 16. Jahrhundert von sei-
nem jiingeren Bruder Anton II. fiir die bereits erwédhnte Herzallegorese Cor Iesu Amanti
Sacrum erdacht und hergestellt wurde (Abb. 47).

In beiden Bléttern der Briider Wierix schmiegt der sitzende Christusknabe sein
Haupt in die flache Hand des den Kopf abstiitzenden Arms. Der Gottessohn trégt eine
lange Tunika. Ein im Schof8 liegendes Kugelkreuz bedeutet die selbst im Zustand des
Schlafs gesicherte Herrschaft des Erlosers. Die Beine sind in einer offenen Haltung
nebeneinander platziert. Wahrend das aufrecht sitzende Kind in dem von Anton II.
geschaffenen Blatt ganz und gar von dem Herzensraum umschlossen wird, hat sich die
Grofle des Knaben im Verhiltnis zu der von ihm besetzten Herzkammer in der von
Hieronymus Wierix realisierten Variante deutlich verschoben. Der Korper des ruhen-
den Gottessohnes tritt nun aus dem Herzen hervor und scheint ihm eher aufzusitzen,
als in ihm einzuwohnen.

Bald nach 1600 erfuhr das Motiv des schlafenden Jesuskindes im Cor-Iesu-Amanti-
Sacrum-Zyklus eine ebenso rasante wie weite Verbreitung. Die Rezeption der Herz-
allegorese sollte hierbei nicht nur die Grenzen europiischer Lander iiberschreiten,

232 Zur Wierix’schen Kupferstichserie Cor Iesu Amanti Sacrum vgl. die Einleitung sowie dieses und das
vierte Kapitel der vorliegenden Studie, S. 46 resp. S. 145 f. resp. S. 361 f,, 413.
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ORIGO CASTI CORDIS.
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Abb. 46: Hieronymus Wierix, Origo casti cordis
(Ego dormio et cor meum vigilat), vor 1619,
Kupferstich, unbekannte Mafle, Paris, Bibliotheque
nationale de France, cabinet des Estampes

Abb. 47: Anton II. Wierix, Cor Iesu Amanti
Sacrum, Das im Herzen schlafende Jesuskind,
1585/1586, Kupferstich, 9,3 x 5,8 cm, Melbourne,
National Gallery of Victoria

sondern ebenso in Austauschprozessen zwischen der katholischen und der lutheri-
schen Konfession erfolgen.”® Dass die Kupferstichserie auch von Protestant*innen
neuinterpretiert wurde, verdeutlicht die 1661 in Amsterdam und Frankfurt am Main
publizierte Lebendige-Hertzens-Theologie des Kontroverstheologen und mystischen
Spiritualisten Christian Hoburg (1607-1675).%* Seine Erbauungsschrift beinhaltet eine

233 Vgl. Carmen Roll, Katalogbeitrag Nr. 38, Das Herz Jesu welches den Liebhaber heilig macht (1699) und
Neue vom Himmel gesandte Andacht zu dem Géttlichen Hertz Jesu (1722), in: Kat. Ausst. Seelenkind
2012, S.187; Spengler 1996, S.170; Walzer 1965-1969 [Das Herz als Bildmotiv], S.158f.; Karl-August
Wirth, Religiose Herzemblematik, in: Das Herz 1965-1969, Band 2, S. 63-106, hier S. 76 f. Zur breiten
Rezeption der Herzallegorese Cor Iesu Amanti Sacrum vgl. exemplarisch Grzeskowiak und Hulsenboom
2015; Dietz 2014; Von Achen 2006; ders. 2004; ders. 2003.

234 Vgl. Christian Hoburg, Lebendige Hertzens-Theologie |[...], Amsterdam/Frankfurt am Main 1661. Zur
Rezeption der Wierix’schen Kupferstichserie in Hoburgs Erbauungsschrift vgl. Grzeskowiak und
Hulsenboom 2015, hier insbesondere S.136; Dietz 2014.
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Abb. 48: Anonym, Hier ruhet JESUS im fiele trative midhez ggmmw efts bifff
Hertzen (13. Emblem), Kupferstich, aus: mdﬂt%m%nnm,f l‘l‘«lbtﬂ EEtE bh::llm lm Ve
Christian Hoburg, Lebendige Hertzens- | Co milil Seer
Theologie |...], Amsterdam/Frankfurt am

Main 1676, S. 41

22 Herzembleme umfassende Allegorese, in der die Motive der Wierix’schen Einzel-
blatter teilweise nahezu deckungsgleich ibernommen, teilweise aber auch inhaltlich
iiberarbeitet oder durch neue Bildinhalte ersetzt wurden. Das 13. Emblem ,,Hier ruhet
JESUS im Hertzen“ aus der Hoburg'schen Herzens-Theologie stimmt — abgesehen von
einigen kleineren stilistischen Verdnderungen - nahezu génzlich mit dem originalen
Kupferstich von Anton II. Wierix iiberein (Abb. 48).>* Lediglich die Blitze werden in
der protestantischen Erbauungsschrift nicht mehr durch wellenférmige, sondern durch
zackige Linien dargestellt; auflerdem wurden das angeschnittene Blutgefafl — das in
dem Wierix’schen Stich aus dem Herzsattel austritt — sowie die Puttenkdpfe — die den
Wind aus den Ecken in das Zentrum der Druckgraphik pusten - abgeschattet. Als
Auftragswerk der Gesellschaft Jesu erinnert die Wierix’sche Vorlage die Betrachtenden
an die in Mk 4,35-41 beschriebene Wundergeschichte von der Stillung des Sturms,
durch die sich Jesu Christi Macht iiber den Kosmos und die Notwendigkeit des be-

235 Die Abbildung ist hier einer spiteren Auflage entnommen. Vgl. Christian Hoburg, Lebendige Hertzens-
Theologie [...], Amsterdam/Frankfurt am Main 1676, S. 41.
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dingungslosen Glaubens an den Erloser offenbart. Fiir Hoburg muss das Motiv des im
Herzen ruhenden Jesuskindes keine eindeutige konfessionelle Markierung vorgetragen
haben. So war es mit den von ihm vertretenen Glaubensinhalten kompatibel und
konnte ohne signifikante Anderungen der Illustration seiner Herzens-Theologie dienen.

Dass Hoburgs Erbauungsschrift wiederum von Katholik*innen rezipiert wurde,
legt ein Manuskript nahe, das 2006 aus dem Besitz der Kapuzinerbriider von Herzo-
genbusch in die Sammlung der Tilburger Universitatsbibliothek iiberging.”* Vor dem
Hintergrund, dass es sich um eine Arbeit handelt, die aller Wahrscheinlichkeit nach
von einem anonymen Protestanten aus den nordlichen Niederlanden nach der Mitte
des 17. Jahrhunderts auf Basis der Herzens-Theologie zum personlichen Gebrauch an-
gefertigt wurde, stellen Radostaw Grzeskowiak und Paul Hulsenboom fest: ,,The inter-
confessional use of the Wierix series turns out to have worked both ways: not only
could a Protestant apply the Catholic engravings, a Capuchin Friar could also make

use of the Protestant’s work.“%’

Das Wierix’sche Motiv in der Kunstproduktion des Siglo de Oro

Bereits kurz nach 1600 und damit deutlich frither als die eben beschriebenen Aus-
tauschprozesse zwischen der katholischen und der lutherischen Konfession hatte das
Wierix’sche Motiv des im Herzen ruhenden Jesuskindes auch unter Kiinstler*innen
des Siglo de Oro Bekanntheit erlangt. Aus der beachtlichen Anzahl der Neuinterpreta-
tionen sticht ein im Meadows Museum in Dallas ausgestelltes Gemalde hervor, das
Alonso Cano (1601-1667) um 1628/1629 schuf (Abb. 49).2 Das in Ol auf Leinwand
gefertigte Werk, das urspriinglich die Tabernakeltiir des Altars von Santa Teresa de
Avila in der Kirche des fritheren Karmeliterklosters San Alberto de Sicilia in Sevilla
geschmiickt haben soll, weist Ahnlichkeiten mit dem Stich von Hieronymus Wierix
auf, findet jedoch zugleich in einigen Details zu einem ganz eigenen Ausdruck. Es zeigt
den sitzenden Christusknaben in einer blauvioletten Tunika und mit einem petrol-
farbenen Schleier auf einem glatten, fleischig glinzenden Herzen, dessen Mitte von
einem tiefen Spalt durchzogen wird. Die linke Hand, die den starker zur Seite geneig-
ten Kopf des schlafenden Kindes abstiitzt, ist mit dem Riicken zu den Betrachtenden
gewendet. Wahrenddessen ist die rechte Hand ohne Attribut im Schof3 abgelegt. Der
bis weit iiber die Schultern fallende leicht zerzauste Lockenschopf rahmt das wohl-
genihrte Antlitz des Gottessohnes, das an Wangen, Nase und Ohren gerétet ist und

236 Vgl. Grzeskowiak und Hulsenboom 2015, S.140.

237 Ebd., S.140.

238 Zu diesem Werk vgl. Iraida Rodriguez-Negron, Nifio Jestis de San Alberto de Sevilla. El Nifio Jests
dormido de Alonso Cano, in: Ars magazine. Revista de arte y coleccionismo 20 (2013), S.56-67, hier
S.59f.
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Abb. 49: Alonso Cano, Das schlafende
Jesuskind auf dem Herzen (Ego dormio,

et cor meum vigilat), um 1628/1629, Ol auf
Holz, 40 x 24,5 cm, Dallas, Meadows
Musem

im Vergleich zu den Wierix’schen Kupferstichen weniger idealisiert erscheint. Wie
bereits Iraida Rodriguez-Negron bemerkte, ist wahrscheinlich, dass Cano ein in Olauf
Leinwand gefertigtes Gemalde der Santa Gertrudis mit dem im Herzen ruhenden
Jesuskind kannte, das sein Meister und Schwager Juan del Castillo (um 1590-1657/1658)
im Jahre 1625 fiir die Kirche San Benito in Sevilla schuf.?*

Indo-Portugiesische Elfenbeinfiguren des ,,Bom Pastor”

Bemerkenswerterweise findet sich das Wierix’sche Motiv auch in indo-portugiesischen
Elfenbeinschnitzfiguren wieder, die seit dem ausgehenden 16. Jahrhundert in Indien
gefertigt wurden. Es ist sehr wahrscheinlich, dass die von Franz Xaver (1506-1552)
angefiihrten Jesuiten, die Indien nach den Dominikanern und Franziskanern bereits
im Jahre 1542 erreicht hatten, die Kupferstiche aus dem (Euvre der Stecherfamilie

239 Vgl. ebd.
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Wierix verbreiteten.** Evident werden die hier skizzierten Beziige mit Blick auf eine
Elfenbeinfigur aus dem 17. Jahrhundert, die sich heute in der Sammlung des Museu
Histdrico Nacional in Rio de Janeiro befindet (Abb. 50).2* Die Darstellung des ,,schla-
fenden Jesusknaben® oder ,,Menino Jesus Dormente® in seinem herzformigen Thron
gleicht dem von Hieronymus Wierix gefertigten Kupferstich in erstaunlicher Weise.
Wiederum scheint der Gottessohn in seiner langen Tunika dem Herzen eher aufzu-
sitzen als ihm einzuwohnen. Wahrend die flach ausgestreckte Linke den Kopf abstiitzt,
ruht die Rechte auf der im Schof8 liegenden Weltkugel. Auch die Haltung der Beine
folgt der Druckgraphik des flimischen Kupferstechers.

Weitaus hdufiger als elfenbeinerne Schnitzfiguren des ,,Menino Jesus Dormente*
sind indo-portugiesische Artefakte auf uns gekommen, die in der Forschungsliteratur
zumeist als ,Guter Hirte“ oder ,,Bom Pastor” bezeichnet werden.?*? Die Datierung der
frithesten Exemplare wurde zwischen 1590 und 1660 angesetzt. Hinsichtlich der Ver-
ortung dieser ebenfalls von anonymen Kiinstler*innen gefertigten elaborierten Schnitz-
arbeiten ist sich die kunsthistorische Forschung weitestgehend einig, dass die Artefakte
im Raum Goa produziert wurden.?*® Ganz anders als in dem eben beschriebenen Bei-
spiel ist der aufrecht sitzende Knabe in einer im Museum fiir Asiatische Kunst in
Berlin aufbewahrten Statuette aus der ersten Halfte des 17. Jahrhunderts nicht mit einer
Tunika bekleidet, sondern mit einem Schifermantel (Abb. 51).2** Das starker bescha-
digte und moglicherweise aus zwei verschiedenen Figuren des ,,Guten Hirten® zusam-
mengefiigte Objekt zeigt das schlafende Kind in tiberproportionaler Grofle auf einem
nun deutlich kleineren Herzensthron, der wiederum eine konische, mit floralen und
figiirlichen Schnitzereien verzierte Felsenlandschaft bekront.** Wéhrend der Hirten-
junge den leicht zur Seite geneigten Kopf mit dem gelockten Schopf und den geschlos-

240 Vgl. Alberto Saviello, Transzendenz in transkultureller Perspektive. Die indo-portugiesischen Elfen-
beinfiguren des ,,Guten Hirten®, Teil 1, in: Indo-Asiatische Zeitschrift 16 (2012), S.59-73, hier S.64;
Francis Collin, The Good Shepherd Ivory Carvings of Goa and their Symbolism, in: Apollo 120 (1984),
S.170-175, hier S.171.

241 Zu diesem Beispiel vgl. Francesco Gusella, New Jesuit Sources on the Iconography of the Good She-
pherd Rockery from Portuguese India. The Garden of Shepherds of Miguel de Almeida (1658), in:
Journal of Jesuit Studies 6 (2019), S.577-597, S.581; Arte do Marfim. Do sagrado e da histéria na Colegdo
Souza Lima do Museu Histérico Nacional, herausgegeben von Lucila Morais Santos, Rio de Janeiro
1993, S.65.

242 Vgl. Saviello 2012, S. 62; Margarita M. Estella Marcos, Marfiles de las provincias ultramarinas orientales
de Esparia y Portugal, Monterrey 1997, S.182f; Beatriz Sanchez Navarro de Pintado, Marfiles cristianos
del oriente en México, Mexiko-Stadt 1985, S.76; Margarita M. Estella Marcos, La escultura barroca de
marfil en Espafia. Las escuelas europeas y las coloniales, 2 Bande, Madrid 1984, Band 1, S.133.

243 Vgl. Saviello 2012, S. 63, 65.

244 Vgl. Saviello 2012, S.60. Weitere auf einem Herzen thronende Figuren des ,,Bom Pastor bespricht
Estella Marcos. Vgl. hierzu Estella Marcos 1997, S.252f.

245 Vgl. Saviello 2012, S.60, auch Anm. 3.
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Abb. 50: Anonym,
Menino Jesus Dormente
(Bom Jesus da Lapa),
wahrscheinlich Goa,

17. Jahrhundert, Elfenbein
und Holz, Hoéhe: 14,5 cm,
Rio de Janeiro, Museu
Historico Nacional

Abb. 51: Anonym, Bom
Pastor, wahrscheinlich
Goa, 1. Halfte 17. Jahr-

hundert, Elfenbein,
Hohe: 23 cm, Berlin,
Staatliche Museen zu
Berlin - Preuflischer Kul-

turbesitz, Museum fiir

Asiatische Kunst

senen Augenlidern mit der flachen rechten Hand abstiitzt, ist der Arm auf einer Kiirbis-
flasche abgestellt, die am Giirtel des bis zu den Knien reichenden Mantels befestigt ist.
Nicht allein auf der linken Schulter, sondern auch auf dem Bein des Knaben findet sich
ein kleines Lamm. Letzteres wird schiitzend von der linken Hand des Kindes umfasst.
Die unbekleideten Unterschenkel hat der Schifer iiberkreuzt; an seinen Fiifien trigt
er Sandalen.

Die genaue Bestimmung des Themas von Elfenbeinschnitzfiguren wie dem oben
erwihnten Exemplar, die sowohl auf inhaltlicher als auch auf formaler Ebene Ahnlich-
keiten aufweisen, hat bereits zur Zeit ihrer Entstehung Schwierigkeiten bereitet und
zu divergierenden Interpretationen gefiihrt. Hinsichtlich der am haufigsten vertretenen
Meinung, es handele sich bei den Statuetten um den ,,Bom Pastor” in einer Grotten-
landschatft, hat bereits Jens Baumgarten betont, dass die Elfenbeine des ,,Guten Hirten"
im Gegensatz zur europdischen Tradition keinen jugendlichen Jesus Christus zeigen,
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sondern eine kindliche Figur.?* Wie Alberto Saviello ausfiihrt, beschrankt sich die
Auswahl moglicher Vorlagen in der europdischen Druckgraphik dieser Zeit auf ein
einziges bekanntes Beispiel, das den Guten Hirten als Knaben darstellt, den 1578 von
Hendrik Goltzius (1558-1617) gefertigten Kupferstich mit dem Titel Exemplar Virtutum
(Abb. 52).2 Das Blatt zeigt in seinem Zentrum die inschriftlich identifizierte Personi-
fikation der Imitatio Christi, die auf einer Baumwurzel Platz genommen hat. Ausge-
stattet mit einem Farbkasten und Malwerkzeugen ist die ,Nachahmung Christi“ als
Kiinstlerin charakterisiert und in die Arbeit an einem besonderen Gemalde vertieft.
Die bildliche Vorlage hilt ihr Jesus Christus selbst vor Augen: Wahrend der vor der
Personifikation stehende Gottessohn mit der Rechten auf das Agnus Dei am unteren
Bildrand weist, hélt er in der Linken das in ein Herz eingefasste Bild eines Hirtenjun-
gen, das die Malerin wiederum aufmerksam studiert und mit einem Pinsel in eine vor
ihr auf einer Staffelei aufgestellte herzformige Malunterlage iibertrigt. Die Imitatio
Christi malt sich somit den Hirten und das ihn begleitende Lamm, das symbolisch fiir
den Gottessohn steht, in ihr eigenes Herz ein.

Saviello, der in dem Bild des Schéferknaben zahlreiche Gemeinsamkeiten mit den
Elfenbeinschnitzereien erkannt hat, konstatiert, dass der kindliche Gute Hirte in dem
von Goltzius gefertigten Blatt als ideales Modell zur Vermittlung und Nachahmung
christlicher Tugenden vorgestellt wird und folglich ein auflerordentlich geeignetes
Motiv fiir die Mission darstellte.*® Zugleich betonte die kunsthistorische Forschung,
dass nicht nur européisch-christliche Lesarten wie die des Guten Hirten in Betracht
kommen, vielmehr konne die durch die Bedeutungsperspektive prominent in Szene
gesetzte Haupfigur der Elfenbeinstatuetten etwa auch als zoroastrische Gottheit Yima,
Krishna, Buddha oder Shiva gedeutet werden.**’

Aufgrund der grofRen Stiickzahl und formaler Ubereinstimmungen wird eine serien-
maflige Produktion der indo-portugiesischen Figuren des ,Guten Hirten vermutet.?
Da die Tradition der Elfenbeinschnitzerei insbesondere in der Region der heutigen
Bundesstaaten Karnataka und Kerala bis lange vor die portugiesische Eroberung zu-
riickreicht, ist von Seiten der Forschung angenommen worden, dass die filigranen

246 Vgl. Jens Baumgarten, Transformation asiatischer Artefakte in brasilianischen Kontexten, in: Topolo-
gien des Reisens. Tourismus - Imagination — Migration/ Topologies of Travel. Tourism - Imagination -
Migration, herausgegeben von Alexandra Karentzos, Alma-Elisa Kittner und Julia Reuter, Trier 2010,
S.178-194, hier S.182.

247 Vgl. Saviello 2012, S. 65. Vgl. ferner Gusella 2019, S.582.

248 Vgl. Saviello 2012, S. 65.

249 Vgl. Alberto Saviello, Transzendenz in transkultureller Perspektive. Die indo-portugiesischen Elfen-
beinfiguren des ,,Guten Hirten®, Teil 2, in: Indo-Asiatische Zeitschrift 17 (2013), S.57-70, hier S.57;
Saviello 2012, S.59, 63£., 67-70 und Anm. 15; Baumgarten 2010, S. 182 f.; Estella Marcos 1997, S. 182;
Sénchez Navarro de Pintado 1985, S. 76; Collin 1984, S. 172f,; Estella Marcos 1984, Band 1, S. 133-135.

250 Vgl. Saviello 2012, S. 62.
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Statuetten in Auftragsarbeit von einheimischen Kunsthandwerker*innen gefertigt
wurden.” Bei dem verwendeten Material der Schnitzfiguren handelt es sich zum tiber-
wiegenden Teil um importiertes Elfenbein aus Afrika, das, wie historische Quellen
belegen, von den Portugiesen in grofien Mengen iiber die vormals von arabischen Hand-
lern kontrollierte Seeroute zwischen Mosambik an der ostafrikanischen Kiiste und der
indischen Malabarkiiste verschiftt wurde.”* Die indo-portugiesischen Elfenbein-Statu-
etten des ,,Bom Pastor” stellen folglich Artefakte dar, die indische Kiinstler*innen in
ihrer eigenen Formensprache wohl mehrheitlich aus afrikanischem Elfenbein nach
europdisch-christlichen Bildvorlagen fertigten, wobei anzunehmen ist, dass die Vor-
bilder Goa wohl vornehmlich im Medium der Druckgraphik, aber auch in Form von
importierten Kunstobjekten erreichten.”?

Dass die indo-portugiesischen Elfenbeinfiguren des ,,Bom Pastor” im Vizekonig-
reich Neuspanien rezipiert wurden, verdeutlicht der Verweis auf das bereits erwahnte
Professportrit der namentlich nicht bekannten Konzeptionistin, die wie Sor Maria
Antonia im 18. Jahrhundert Ordensschwester im Konvent Nuestra Sefiora de la Puri-
sima Concepcién in Mexiko-Stadt war und in ihrem Bildnis einen escudo de monja
mit der Darstellung der Guadalupana tragt (Abb. 34-36). Bei genauerer Betrachtung
des Gemildes offenbart sich in der Dekoration der Kerze in der linken Hand der
Ordensschwester ein bemerkenswertes Detail: Wie das Herz Sor Maria Antonias birgt
die Brust eines auf der Kerze angebrachten doppelkopfigen Vogels, bei dem es sich
wahrscheinlich um einen Adler handelt, ein Bild des schlafenden Gottessohnes. In
seinem aus Kunstblumen bereiteten Bett scheint der Christusknabe mit der zum Haupt
erhobenen Rechten und den iiberkreuzten Beinen jedoch eher zu thronen als zu lie-
gen. Uberdies weist sein kurzirmeliges gegiirtetes Gewand, das ihm bis zu den Knien
reicht, eine auergewdhnliche Ahnlichkeit mit dem Kostiim der Figuren des ,Guten
Hirten aus Goa auf. Auf den Schultern des kindlichen Jesus Christus in dem Bildnis
der neuspanischen Konzeptionistin scheinen sich sogar die Konturen zweier Schafe
abzuzeichnen.

Hispano-philippinische Elfenbeinfiguren des ,,Nifio Jestis de cuna“

Neben den Schnitzfiguren des ,,Menino Jesus Dormente und ,,Bom Pastor® soll eine
weitere von Seiten der rezenten Forschung nahezu unbeachtete Gruppe von Elfenbein-
arbeiten als mogliche Inspirationsquelle fiir das neuspanische Professportrit von Sor
Maria Antonia de la Purisima Concepcion diskutiert werden. Die Mehrzahl der bisher
verzeichneten Exemplare dieser sogenannten Figuren des ,,Nifio Jestis de cuna® oder

251 Vgl. Saviello 2012, S. 62f.; Baumgarten 2010, S.181; Collin 1984, S.172.
252 Vgl. Saviello 2012, S. 62.
253 Vgl. Saviello 2012, S.63; Collin 1984, S.172.
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»Jesuskind in der Wiege“ wird in das 17. und 18. Jahrhundert datiert und wurde, Ana
Garcia Sanz und Margarita Estella Marcos zufolge, sehr wahrscheinlich auf den zu
dieser Zeit spanisch besetzten Philippinen gefertigt.** Anders als die indo-portugie-
sischen Statuetten zeigen die hispano-philippinischen ,,Nifio Jestis de cuna“-Elfenbeine
den Christusknaben nicht in sitzender, sondern in liegender Pose. Das Jesuskind, des-
sen Wiege zumeist nicht erhalten ist, wird nackt oder bekleidet und mit ge6ffneten
oder geschlossenen Augen dargestellt. Die Arme und Beine finden sich in unterschied-
lichen Haltungen. Wahrend die Linke zumeist in der Nahe der Hiifte oder auf dem
Oberschenkel ruht, kann die Rechte auf der Brust des Knaben liegen, zum Segens-
gestus erhoben sein oder an den Mund beziehungsweise das Haupt des Kindes fithren.
Die Beine sind zumeist {iberkreuzt, bisweilen aber auch nebeneinander abgelegt.*®
Eine 30 cm lange, im 17. Jahrhundert gefertigte hispano-philippinische ,,Nifio Jestis de
cuna“-Figur, die im Bereich von Kopfhaar und Antlitz farbige Akzentuierungen auf-
weist, zeigt den unbekleideten Christusknaben in Riickenlage (Abb. 53).>¢ Das rund-
liche Gesicht des Kindes wird durch die glatte Kurzhaarfrisur gerahmt. Die Augenlider
sind geschlossen. Die Linke des Gottessohnes ist auf dem Oberschenkel abgelegt. Die
Wange schmiegt sich in die flach ausgestreckte rechte Hand. Der kompakte Rumpfund
die Beine des Kindes, die nur andeutungsweise eine sich iiberkreuzende Haltung ein-
nehmen, sind in grofler Lebensnéhe geschildert. Obgleich einige Details variieren, darf
festgehalten werden, dass die elfenbeinerne Liegefigur des ruhenden Christusknaben
dem Bild des schlafenden Jesuskindes im Professportrit von Sor Maria Antonia de la
Purisima Concepcidn von allen bisher angefithrten Beispielen am dhnlichsten ist.

Wirtschaftlicher und kultureller Austausch zwischen Europa, Asien und
Iberoamerika

Fiir die indo-portugiesischen Figuren des ,Guten Hirten“ hat die Forschung anhand
schriftlicher Quellen, insbesondere Inventaren, aufgezeigt, dass die Statuetten nach
Europa transportiert wurden, wo sie in Spanien und Portugal spétestens seit der zwei-
ten Halfte des 17. Jahrhunderts nicht allein fiir den Hochadel, sondern vor allem fiir
Geistliche und Laien der gehobenen Mittelschicht beliebte Kunstobjekte waren.>” Dass
diese Elfenbeinschnitzfiguren jedoch iiber die Iberische Halbinsel hinaus auch in das

254 Vgl. Kat. Ausst. El Nifio Jestis en el Monasterio de las Descalzas Reales de Madrid, herausgegeben von
Ana Garcia Sanz, Palacio Real de Madrid, Madrid 2010, S.278f.; Estella Marcos 1997, S.82-87; dies.
1984, Band 2, S. 229-239. Sanchez Navarro de Pintado spricht sich hingegen fiir eine Verortung in
China aus. Vgl. hierzu Sanchez Navarro de Pintado 1985, S.106.

255 Vgl. Estella Marcos 1997, S. 82-87; dies. 1984, Band 1, S. 131.

256 Zu diesem Beispiel vgl. Estella Marcos 1997, S. 85.

257 Vgl. Saviello 2012, S. 63; Estella Marcos 1984, Band 1, S. 134.
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ADD. 53: Anonym, Nifio Jesiis de cuna,
Philippinen, 17. Jahrhundert, polychrom
gefasstes Elfenbein, Lange: 30 cm,

unbekannter Aufbewahrungsort

gesamte lusitanische Kolonialreich exportiert wurden, beweisen die grofien Bestinde
der filigranen Schnitzereien in siidamerikanischen Sammlungen. Allein das Museu
Histdrico Nacional in Rio de Janeiro bewahrt 572 aus Indien stammende Elfenbein-
skulpturen mit Représentationen von Christus, Maria und den Heiligen auf. Viele
weitere Exemplare finden sich tiberdies in den Museen fiir sakrale Kunst, in Kirchen-
schitzen sowie in Privatbesitz.”

In das komplexe Geflecht der portugiesischen und spanischen Handelswege im 17.
und 18. Jahrhundert war neben dem europdischen und dem amerikanischen auch der

258 Vgl. Saviello 2012, S. 63 und Anm. 9; Baumgarten 2010, S.180f.; Gauvin Alexander Bailey, Asia in the
Arts of Colonial Latin America, in: Kat. Ausst. The Arts in Latin America 2006, S.57-69, hier S.58-60.
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29 Der wirtschaftliche und kulturelle Austausch

afrikanische Kontinent eingebunden.
zwischen Asien und Iberoamerika erfolgte nicht allein iiber Lissabon, Sevilla und
Cadiz, sondern auch direkt. Brasilien und die spanischen Vizekonigreiche wurden
tiber zwei grofie Handelsrouten, die ,,Naus da Carreira da India“ und die sogenannte
»Nao de (la) China“ oder ,Nao de Acapulco® an Asien angeschlossen. Auf diesen We-
gen erreichten chinesische, indo-portugiesische sowie hispano-philippinische Elfen-

beinschnitzereien die iberoamerikanische Welt.?

,»Nifio Jestis de cuna“-Figuren und ein im Herzen liegender Christusknabe
aus Peru

In Peru wurden kleinformatige ,,Nifio Jesiis de cuna“-Figuren, die hinsichtlich der
Pose bemerkenswerte Ahnlichkeiten mit dem zuvor besprochenen Beispiel hispano-
philippinischer Elfenbeinarbeiten aufweisen, in grofler Stiickzahl aus Huamanga-
Stein gefertigt.* Ein polychrom gefasstes und vergoldetes Exemplar aus dem 18. oder
19. Jahrhundert befindet sich heute im Besitz des Klosters der Descalzas Reales in
Madrid (Abb. 54).22 Der auf dem Riicken liegende unbekleidete Knabe ist mit offenen
Augen dargestellt. Das Kind hat die Linke neben die Hiifte gefithrt, wohingegen es
mit der Rechten das goldgelockte Haupt abstiitzt. Die Beine sind nebeneinander ab-
gelegt. Ahnliche Statuetten zeigen den Christusknaben bisweilen auch in Windeln
gewickelt.”®

Derartige Bilder des Jesuskindes, von denen sich viele im Besitz von Konventen
befinden, wurden mitunter in sogenannte teatrinos eingefiigt.”** Die mit Bliiten, Bau-
men, Tieren und Architekturen geschmiickten Szenen wurden von Klosterfrauen
gestaltet, die mithilfe von Materialien wie Papier, Stoft, Wachs, Metall oder Muscheln
das himmlische Paradies en miniature nachzustellen suchten. Es handelt sich um eine
weit verbreitete Bildpraxis, die in Europa - vor allem in Deutschland und Italien -
sowie in Iberoamerika - hier vor allem in Mexiko und Ecuador - ausgeiibt wurde.?®®
Garcia Sanz hat diesbeziiglich konstatiert: ,,Sorprende comprobar la similitud entre
las obras realizadas en ambos continentes, hecho que evidencia la existencia de una

259 Vgl. Kat. Ausst. The Arts in Latin America 2006, S. xxiii.

260 Vgl. Berthold Riese, Mexiko und das pazifische Asien in der friihen Kolonialzeit (= Welten Ostasiens,
Band 19), Bern 2012, S.29; Baumgarten 2010, S.180; Bailey 2006, S.57-59.

261 Vgl. Kat. Ausst. El Nirio Jestis 2010, S.95.

262 Vgl. ebd., S.95, 293.

263 Vgl. ebd., S.95f.

264 Eine Abbildung einer solchen Klosterarbeit, die wohl im 18. oder 19. Jahrhundert in Peru entstand und
heute im Kloster der Descalzas Reales in Madrid aufbewahrt wird, findet sich bei Kat. Ausst. El Nifio
Jestis 2010, S.147, Fig. 96.

265 Vgl. ebd., S.146£., 293.
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Abb. 54: Anonym, Nifio Jesiis de cuna, Peru, 18./19. Jahrhundert, polychrom gefasster und vergoldeter
Huamanga-Stein, Linge: 8,5 cm, Madrid, Kloster der Descalzas Reales

estrecha relacion entre conventos que, con toda seguridad, supuso el intercambio de
obras.“*%¢

Ahnlich aufwendige Klosterarbeiten sind Weihnachtskrippen, die wohl ebenfalls
von Ordensschwestern hergestellt wurden. In einem peruanischen Beispiel aus dem
New Yorker Brooklyn Museum, das in das 18. oder 19. Jahrhundert datiert wird, findet
sich in einem Geflecht aus Materialien wie Papier, Folie, Stoff, farbig gefasstem Holz,
Glas, Perlen, Silber- oder Kupferdrahten eine Vielzahl von Figuren, die aus dem ala-
basterahnlichen Huamanga-Stein gefertigt und polychrom gefasst wurden (Abb. 55).%”
Das im Zentrum der Szene liegende Christuskind wird von Maria und Joseph, musi-
zierenden Engeln und kleinen Tieren begleitet. Aufgrund der groen Ahnlichkeit mit
dem im Kloster der Descalzas Reales in Madrid autbewahrten Exemplar darf eine

266 Ebd., S.147 (,Es ist iiberraschend, die Ahnlichkeit der auf beiden Kontinenten gefertigten Werke fest-
zustellen; eine Tatsache, die die enge Beziehung zwischen Konventen verdeutlicht, welche mit grof3ter
Sicherheit den Austausch von Kunstwerken bedeutete., Ubersetzung M. S.).

267 Vgl. Maria Manzari Cohen, Katalogbeitrag Nr. 108, Briscada Nativity Scene und Nr. 109, Briscada
Angels, in: Kat. Ausst. Converging Cultures. Art and Identity in Spanish America, herausgegeben von
Diane Fane, The Brooklyn Museum, New York, New York 1996, S.252f., hier S.253.
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Abb. 55: Anonym, Nifio Jestis de cuna
in einer Briscana-Weihnachtskrippe,
Peru, 18./19. Jahrhundert, polychrom
gefasster und vergoldeter Huamanga-
Stein, Papier, Metallfolie, Stoff, Holz,
Glas, Perlen, versilberter Draht,
Kupferdraht, 22,9x17,8 x7,6 cm,
New York, Brooklyn Museum

serielle Produktion der aus Huamanga-Stein gefertigten Liegefiguren des Jesuskindes
in Betracht gezogen werden.

Ebenfalls in der Sammlung des Brooklyn Museums wird ein plastisches Bild des in
einem Herzen liegenden Christusknaben aufbewahrt, das im 18. Jahrhundert in Aya-
cucho in Peru entstand (Abb. 56).%® Das Devotionsobjekt aus Huamanga-Stein war
urspriinglich polychrom gefasst und weist {iberdies Spuren einer Vergoldung auf.*®
Auf der Vorderseite des etwa handgrofien Artefakts, dessen Gestaltung weniger die
symbolische Formgebung als eine, wenn auch auf das Wesentliche beschrinkte, ana-
tomische Anndhrung an die Herzform anstrebt, findet sich eine plastisch aus dem
Relief hervortretende Figur des Jesuskindes. Wihrend Johanna Hecht die Darstellung
eines schlafenden Knaben erkennen will,”° muss eingewendet werden, dass die Augen-
lider des Kindes nicht vollstindig geschlossen sind. Die Korperhaltung kommt den
vorangehend vorgestellten peruanischen ,,Ni7io Jesiis de cuna“-Figuren sehr nahe. Das

268 Zu diesem Beispiel vgl. Johanna Hecht, Katalogbeitrag Nr. 107, Christ Child on a Heart with the Ins-
truments of the Passion, in: Kat. Ausst. Converging Cultures 1996, S.250f.

269 Vgl. ebd., S.250.

270 Vgl. ebd.
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Abb. 56: Anonym, Liegefigur eines von den
Arma Christi umgebenden Jesusknaben in
einem Herzen, Ayacucho in Peru, 18. Jahr-
hundert, Huamanga-Stein mit Spuren
polychromer Fassung und Vergoldung,
16,5x11,4 x 3,8 cm, New York, Brooklyn
Museum

geneigte Haupt schmiegt sich in nahezu identischer Weise in die ausgestreckte rechte
Hand. Demgegeniiber fiithrt der in dem Herzen liegende Christusknabe drei Nagel mit
sich. Bei den Gegenstdnden, die in die Oberfliche des Devotionsobjektes geschnitzt
wurden, handelt es sich um eine Auswahl weiterer Leidenswerkzeuge des Gottessohnes,
die in ihrer filigranen Ausarbeitung und akribischen Aufzéhlung die Einfithlung in die
Passionsgeschichte nicht allein auf visueller Ebene férdern, sondern auch auf hapti-
scher. Das zackenformig ausstrahlende Feld, von dem die Liegefigur des Jesuskindes
nach der Art einer Mandorla hinterfangen wird, konnte, wie Hecht vermerkt hat,
gleichwohl als eine schematische Wiedergabe des Strohlagers zur Geburt des Gottes-
sohnes gedeutet werden.”! In dem peruanischen Artefakt scheint, dieser Interpretation
zufolge, das patristisch gepragte Vorstellungsbild, nach dem das glaubige Herz als
Bethlehemitischer Stall oder Krippe verstanden wurde, mit dem Kreuzesopfer Jesu
Christi verbunden zu sein. Das Motiv der in die Herzoberfliche geformten Arma
Christi konnte moglicherweise zugleich auf die Legende der heiligen Klara von Mon-
tefalco rekurrieren, denn diese soll — wie bereits aufgezeigt wurde — das Kreuz des

271 Vgl. ebd.
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Gottessohnes und die Passionsinstrumente in ihrem Herzen getragen haben.”? Ob-
gleich das neuspanische Professportrat von Sor Maria Antonia de la Purisima Con-
cepcion derartig deutliche Formulierungen des leidensmystischen Moments vermissen
lasst, klingt der Bezug zur Passion in dem Bild des im Herzen der Konzeptionistin
einwohnenden Gottessohnes sehr subtil im Motiv des schlafenden Jesuskindes an.

Das in Blumen gebettete Jesuskind in einer herzférmigen Klosterarbeit
aus dem Briisseler Musée du cceur

Die wesentlich prominentere, durch den Blumenzweig hervorgehobene Vorstellung,
die junge Ordensschwester habe ihr Herz dem kindlichen Brautigam als ,,blithendes
Bett® bereitet, fithrt schliellich zu einem Vergleichsbeispiel aus der Sammlung Boy-
adjian im Musée du coeur in Briissel. Es handelt sich hierbei um eine Klosterarbeit, die
im 18. Jahrhundert in Portugal entstand und, wie ihr herzformiger Holzrahmen sug-
geriert, zur Hangung an der Wand konzipiert wurde (Abb. 57).? Im Zentrum des
aufwendig verzierten Objektes liegt eine wohl aus Stein oder Terrakotta gefertigte in
Windeln gewickelte ,,Nifio Jesiis de cuna“-Figur mit vor die Brust gefithrten Armen
und iiberkreuzten Beinen. Das aus Baumwolle bereitete und mit Strohblumen bestreute
»Bett“ des Gottessohnes wird von einem herzformigen Kranz aus gemalten Rosen-
bliiten und weiteren vergoldeten Strohblumen gerahmt. Da das Artefakt, neben dem
Vorstellungsbild des Herzens als Bethlehemitischer Stall, das hier durch das verwendete
Material Stroh evoziert wird, das Lectulus-floridus-Motiv in so grofler Nahe zu dem
Bildnis der neuspanischen Nonne aufruft, kann angenommen werden, dass sich
der*die anonyme Kiinstler*in des Gemaildes aus dem Vizekonigreich Neuspanien von
einem dhnlichen Artefakt inspirieren lief3.

Wihrend die Virgen de Guadalupe auf der Brust der neuspanischen Konzeptionis-
tin Sor Marfa Antonia de la Purisima Concepcién ein gemaltes Bild darstellt, scheint
es sich bei dem Christuskind in der herzf6rmigen Wiege um eine dreidimensionale
Klosterarbeit gehandelt zu haben. Es ist interessant, dass die Marien-Imitatio von einer
Miniaturmalerei angeregt wurde, wiahrend der Gedanke der Fleischwerdung des Logos
im Herzen der Professe wohl durch ein plastisches Kunstwerk vermittelt wurde. Bei
der Statuette des Nifio Jesuis, die Sor Maria Antonia in ihrer Rechten hilt, handelt es
sich um ein dreidimensionales Bildwerk, und so liegt die Vermutung nahe, dass der

272 Zur heiligen Klara von Montefalco vgl. die Einleitung und das vierte Kapitel der vorliegenden Studie,
S. 11-20, 53-55 resp. S. 394-398, 424-433.

273 Vgl. Boyadjian 1980, S.108. Mein herzlicher Dank gilt Linda Wullus (Musées rouyaux d’Art et d'Histoire)
fiir ihre schriftliche Auskunft zur Herkunft der Klosterarbeit und zu den verwendeten Materialien.
Der Rahmen konnte bei der Priifung des Objektes nicht geoffnet werden, es handelt sich daher, ins-
besondere mit Blick auf das Material der ,,Nifio Jestis de cuna“-Figur, um eine erste Einschitzung.
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Abb. 57: Anonym, Herzformige Klosterarbeit mit einem liegenden Jesuskind, Portugal, 18. Jahrhundert,
polychrom gefasster Stein oder Terrakotta mit Gipsbeschichtung, Baumwolle, polychrom gefasster Holzrah-
men mit Bliitenornamenten aus Stroh, 33 (Hohe) x 32,5 (Breite) x 4,5 (Tiefe) cm, Briissel, Musée du coeur

Medienwechsel in dem Gemalde sehr bewusst inszeniert ist. Durch die verschiedenen
in dem Gemalde zur Schau gestellten Besitztiimer der Professe konnten unterschied-
liche Herzeinschreibungen vermittelt werden, gleichzeitig wurde der Realitatscharak-
ter der verschiedenen Medien aber auch aneinander gemessen.

Im Portrét von Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcidn, das an die nur we-
nige Tage vor Weihnachten zelebrierte Profess der jungen Ordensschwester erinnert,””*

274 Vgl. Hammer 2004, S.89.
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geht die mystische Vermahlung und wundersame Vereinigung von Braut und Brauti-
gam nicht allein mit der symbolischen Besiegelung Sor Maria Antonias einher, sondern
auch mit der Einwohnung des kindlichen Gottessohnes im Herzen der Konzeptionis-
tin, die von der Kérpervision und Ikonographie der heiligen Gertrud von Helfta ins-
piriert wurde. Das Wissen um die Zisterzienserin sowie bildliche Darstellungen der
Heiligen erreichten neuspanische Konvente - vermittelt durch Ubersetzungen ihrer
Schriften — spitestens im ersten Viertel des 17. Jahrhunderts, und so haben Rubial
Garcia und Biefiko de Peralta beziiglich der zunehmenden Verehrung und steigenden
Bildproduktion im 18. Jahrhundert konstatiert: ,,En el siglo XVIII, la presencia de la
iconografia de la santa alemana (con el nifio y el corazén) se habia convertido en un
,lugar comun'’ retdrico dentro de las comunidades monasticas femeninas.“*

Innerhalb der vielfaltigen Ordensgemeinschaften wurde Gertrud die Grofle von
den Konzeptionistinnen, Hieronymitinnen, Dominikanerinnen, Augustinerinnen
und der Gesellschaft Unserer Lieben Frau in besonderem Maf3e verehrt. Uberdies
wurde der Kult um die deutsche Klosterfrau und Mystikerin im Zuge der Herz-Jesu-
Frommigkeit nachweislich auch von den Jesuiten gefoérdert.”® Die Anlehnung der
Gestaltung des Professportrits von Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién
an die Ikonographie der Heiligen reflektiert ihre ausgedehnte Verehrung im Vize-
konigreich Neuspanien und im Orden der Unbefleckten Empfangnis Mariens.
Moglicherweise wurde die Mystikerin dariiber hinaus auch als Schutzpatronin der
Familie der jungen Frau verehrt. Nachdem die Societas Jesu im Zuge der Bourbo-
nischen Reformen nur wenige Jahre vor der Fertigung des Bildnisses angefeindet
und ausgewiesen worden war, ist eine politische Motivation, gerade vor dem Hinter-
grund der Emanzipationsbestrebungen der kreolischen Elite, ebenfalls nicht aus-
zuschlieflen.””

Die Einbindung des Herzens in den Blumenstraufl der Professe stellt eine eigen-
standige Losung dar, in der die Klosterarbeit in den im Ritual verwandelten und durch
die Ordenstracht neudefinierten Kérper der Professe eine eigens eingerichtete ,,Schau-
offnung” bildet. Uber die Verwundung des Korperbildes Sor Maria Antonias wird die
Vorstellung des Eindringens und Empfangens des Gottlichen im Menschlichen an-
schaulich gemacht. Ganz anders als die puppenhaft und unlebendig erscheinende
Christuskind-Figur, von der die Konzeptionistin Besitz zu ergreifen sucht, weist die
Darstellung des schlafenden Jesusknaben, der das Herz der Professe bereits erobert
hat, sehr menschliche und lebendige Ziige auf.

275 Rubial Garcia und Biefiko de Peralta 2003, S. 46 (,,Im 18. Jahrhundert hatte sich die Prisenz der Ikono-
graphie der deutschen Heiligen (mit dem Kind und dem Herzen) in den monastischen Frauengemein-
schaften zu einem rhetorischen Gemeinplatz‘ gewandelt., Ubersetzung M. S.).

276 Vgl. ebd., S.51f. Vgl auch Kilroy-Ewbank 2018 [Holy Organ or Unholy Idol?], S.269.

277 Vgl. Kilroy-Ewbank 2018 [Holy Organ or Unholy Idol?], S.269-272.
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Hinsichtlich der Untersuchung des Bildes des im Herzen einwohnenden, das Haupt
auf der Hand abstiitzenden Gottessohnes kann der derzeitige Forschungsstand um neue
Erkenntnisse bereichert werden. Zunéchst darf festgehalten werden, dass die madrile-
nische Druckgraphik, die Rubial Garcia und Biefiko de Peralta als mogliche Vorlage fiir
das Professportrit diskutiert haben, wie auch der Kupferstich Ortuiios, auf den Zyklus
Cor Iesu Amanti Sacrum zuriickgehen, der dem (Euvre der flimischen Stecherfamilie
Wierix entstammt. Bereits kurze Zeit nach der Veréftentlichung der in den 1580er Jah-
ren von Anton II. Wierix gefertigten Allegorese scheint die Darstellung des im glaubi-
gen Herzen ruhenden Jesuskindes iiber die Grenzen europdischer Lander hinaus sowohl
von Katholik*innen als auch von Protestant*innen und in besonderem Maf3e von
Kiinstler*innen des Siglo de Oro rezipiert und neuinterpretiert worden zu sein. Wahr-
scheinlich wurde das Wierix’sche Motivim Zuge der Missionsarbeit des Jesuitenordens,
der die Herzverehrung in besonderem Mafle forderte, in den portugiesischen und spa-
nischen Kolonien vor allem im Medium der Druckgraphik verbreitet. Wahrend in der
Forschungsliteratur beziiglich moglicher Modelle fiir die indo-portugiesischen Elfen-
beinschnitzereien des ,,Bom Pastor” bereits auf die Arbeiten der flimischen Kupfer-
stecher verwiesen wurde, steht eine detailliertere Erforschung der nahezu unbeachteten
hispano-philippinischen ,,Nifio Jesiis de cuna“-Figuren bislang aus. Wie diese weisen
kleinformatige, moglicherweise in serienméfliger Produktion aus peruanischem Hua-
manga-Stein gefertigte Liegefiguren des Jesuskindes formale Ahnlichkeiten mit dem
Bild des Christusknaben in dem neuspanischen Nonnenbildnis auf.

Uber einen regelmifligen Schiffsverkehr waren Asien und Iberoamerika seit dem
16. Jahrhundert auf direktem Wege in wirtschaftlichen und kulturellen Austausch-
beziehungen miteinander verbunden. Bilder des (im Herzen ruhenden) Gottessohnes,
der das Haupt auf der Hand abstiitzt, konnten das Vizekonigreich Neuspanien dem-
nach weit vor 1732 und nicht allein aus Europa, sondern auch aus den portugiesischen
und anderen spanischen Kolonien erreichen.

Angesichts der Vielzahl méglicher Inspirationsquellen, die in den vorangehenden
Ausfithrungen zusammengetragen wurden, und der Tatsache, dass keines der zum
Vergleich herangezogenen Beispiele eine absolute Ubereinstimmung mit dem Bild des
im Herzen einwohnenden Gottessohnes im Professportrit von Sor Maria Antonia de
la Purisima Concepcion aufweist, muss die Frage nach einer direkten Vorlage vorerst
offen bleiben. Dennoch konnte gezeigt werden, dass eine Untersuchung kleinforma-
tiger Bilder des liegenden unbekleideten oder in Windeln gewickelten Jesuskindes, die
in Nonnenkldstern in der Zeit um das Weihnachtsfest in Krippen ausgestellt wurden
oder - wie im Fall der Briisseler Arbeit anzunehmen ist - als Wandschmuck und pri-
vates Meditationsobjekt dienten, wichtige Inspirationsquellen im monastischen Kon-
text waren.
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2.11 Ergebnisse und Ausblick - Herzeinschreibungen und
die Grenzen der religidosen Zurichtung des weiblichen Korpers

In dem neuspanischen Professportit der Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién
ist das neue Korperbild der Konzeptionistin nach dem Exemplum der Jungfrau Maria
als Himmelskonigin und Gottesmutter geformt. Der Name der Ordensgemeinschaft
der Professe deutet hierbei im tibertragenen Sinne auf das Vorstellungsbild der Rein-
heit Mariens hin. In Sor Maria Antonias Bildnis zeichnet sich zugleich aber auch die
entscheidende Bedeutung der heiligen Gertrud von Helfta fiir die Ordensschwester
ab. Das Herz der Professe wird als Ort prasentiert, der am Tag ihrer mystischen Ver-
méhlung und wundersamen Vereinigung mit Jesus Christus sowohl die Einprigung
beziehungsweise das Einmalen der von der Trinitat und Heiligen umgebenen Guada-
lupana als auch die Einwohnung des in Windeln gewickelten Gottessohnes erfahrt.
Sowohl das Jesuskind als auch Maria haben ihren Ort im Herzen der Nonne, wenn-
gleich dieser — bedingt durch den Medienwechsel zwischen dem greifbaren Bild des
Gottessohnes und dem flichigen Marienbild - in dem Professportrit auf ganz ver-
schiedene Weise imaginiert wird.

Der Vorstellung der Passivitit des von Gott beschriebenen weiblichen Leibes ist
der Gedanke gegeniiberzustellen, dass Ordensschwestern, die sich kiinstlerisch oder
kunsthandwerklich betitigten, Einschreibungen in ihr eigenes Herz selbst vollziehen
konnten. Wie die Personifikation der Imitatio Christi, die in dem 1578 von Hendrik
Goltzius gefertigten Stich Exemplar Virtutem das Bild des im Herzen einwohnenden
kindlichen Guten Hirten unter Anleitung von Jesus Christus in das Herz auf ihrer
Staffelei tibertragt, konnten Nonnen, die ihre escudos de monjas selbst bemalten, zu
Kiinstlerinnen werden, die von himmlischen Bildern inspiriert die inneren Malvor-
gange im Herzen aktiv auszufithren suchten.

Das Herz, das allgemein fiir die Person in ihrer Ganzheit steht, das heifit, ein
Schnittstellenorgan zwischen der Seele und dem Korper eines Menschen ist, konnte
durch diese Selbstmodellierung auf kreative Weise tiberformt werden. Die Anfertigung
von Miniaturmalereien und Klosterarbeiten ist damit nicht nur als eine duflerlich aus-
gefithrte Arbeit zu verstehen, sondern zugleich als religiése Ubung, die die Ordens-
schwestern zur Reflexion iiber die Umformung ihres eigenen Inneren anregte.

Festzuhalten ist, dass die Herzeinschreibungen, die in dem neuspanischen Profess-
portrit vorgestellt werden, keine substanzielle Verdnderung des Korpers Sor Maria
Antonias bedeuten. Vermittelt durch den escudo de monja und die herzformige Klos-
terarbeit werden in dem Bildnis Schauéffnungen in das Korperinnere suggeriert. Die
Korpergrenze, die im Rahmen der Profess gedanklich auf den Habit als ,,zweite Haut®
verschoben wurde, bleibt jedoch von der Uberblendung mit der Miniaturmalerei der
Brosche und dem Ornament an dem Blumenzweig unberiihrt, es findet keine tatsach-
liche korperliche Durchdringung statt.
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Eine ganz andere Herzeinschreibung, die einen Ausblick auf die zweite Fallstudie
geben soll, triagt das neuspanische Professportrat von Sor Maria Josefa de Mendoza y
Villar vor (Abb. 58).7% Das im 18. Jahrhundert (ca. 1765) gefertigte Olgemilde befindet
sich heute im Besitz des Museo Nacional del Virreinato in Tepotzotlan. Mit dem
schmucklosen schwarzen Habit der Augustinerinnen bekleidet ist die junge Ordens-
schwester als Halbfigur vor einem dunklen Hintergrund im Zentrum der Leinwand
mit leicht zur rechten Bildseite gewendetem Korper dargestellt. Das gesenkte Haupt
der Nonne, deren Blick sich in den Raum der Betrachtenden richtet, wird von einer
mit roten, blauen und weiflen Bliiten besetzten Biigelkrone bekront. In der Rechten
tragt Sor Maria Josefa einen Blumenzweig, an dem zwei Medaillons mit einem schwar-
zen Kreuz und den Buchstaben JHS (Jesis Hombre Salvador) angebracht sind.

Die Linke weist indessen auf ein Ornament, das an einer brennenden Kerze be-
festigt ist und aufgrund seiner Groéle und Form, seiner Farbigkeit sowie dem Anbrin-
gungsort vor der Brustmitte wahrscheinlich auf das von Liebe entflammte Herz der
Professe anspielt; ein Motiv, das bereits fiir den Ordensgriinder, den heiligen Augus-
tinus von Hippo, von zentraler Bedeutung war (Abb. 59).7 Die Klosterarbeit, bei der
es sich wohl um einen roten, mit Stickereien und Bliiten geschmiickten Tropfschutz
fur die Kerze handelt, zeigt ein von zwei menschlichen Figuren flankiertes Kreuz auf
einem Hiigel zwischen den Lettern alpha und omega. Der erste und der letzte Buch-
stabe des klassischen griechischen Alphabets verweisen gemeinsam auf einen Vers aus
der Heiligen Schrift, in dem der erhohte Jesus Christus spricht: ,,Ich bin das Alpha und
das Omega, der Erste und der Letzte, der Anfang und das Ende® (Oftb 22,13). Wenn
angenommen wird, Sor Maria Josefa de Mendoza y Villar habe die sie schmiickenden
Beigaben in Vorbereitung auf ihre Profess selbst angefertigt, deutet ihr Bildnis darauf
hin, dass die ,,Braut Christi“ den Namen ihres Brautigams und sein Kreuz in ihr eige-
nes Herz einstickte.

Ausgehend von dieser Beobachtung werden im Folgenden Herzeinschreibungen
im Mittelpunkt stehen, die sich im Vergleich zu den bis hierher diskutierten Imagina-
tionen noch einmal auf einer neuen Ebene bewegen. Wenn der Habit von Ordens-
schwestern nicht mehr nur als blofSes Gewand, sondern als ,,zweite Haut* oder textil
imaginierte neue Korpergrenze verstanden wird, wie lassen sich dann (Selbst-)Ein-
schreibungen begreifen, die die Ordenstracht substanziell verdnderten, da selbige tat-
sachlich materiell durchdrungen wurde? Inwiefern konnten Religiosen mit Nadel und
Faden somit in ihr Innerstes vordringen und sich Bilder in das eigene Herz einsticken?

278 Zu diesem Bildnis vgl. Mediateca INAH, Sor Maria Josefa de Mendoza y Villar, <https://mediateca.inah.
gob.mx/islandora_74/islandora/object/pintura%3A2675> (6. Juli 2023); Montero Alarcén 2008, S. 211,
315 und Bilddatenbank (CD), Nr. MA 5.

279 Zur Bedeutung des Herzens in der Ikonographie des heiligen Augustinus vgl. auch das dritte und vierte
Kapitel der vorliegenden Studie, S. 279-285 resp. S. 392-394.
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Abb. 58 und 59: Anonym,
Sor Maria Josefa de Mendoza
y Villar (und Detail), 18. Jahr-
hundert (ca. 1765), Ol auf
Leinwand, 60,2 x 49 cm,
Tepotzotlan, Museo Nacional
del Virreinato
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Uber die Auseinandersetzung mit diesen Fragen hinausgehend ist weiterhin darzu-
stellen, wie die Selbstmodellierung des Korperdufleren, die mit dem Anspruch einer
ethischen Formung des Innersten einherging, schliefdlich durch Brandmarkierungen
und Narbenschriften in ein absolutes Extremum tiberfithrt wurde, und wie durch der-
art invasive Korpertechniken die Grenzen der religiosen Zurichtung des weiblichen
Kérpers ausgelotet und neu verhandelt werden konnten.
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Korperliche Durchdringungen im Portrét

der Suor Maria Sepellita della Concezione und
die Genealogie einer ,,ewigen Herzenswunde®

3.1 Die Bildnisse der Benediktinerinnen von Palma di
Montechiaro und die Adelsfamilie Tomasi di Lampedusa

Das in diesem Kapitel ndher zu untersuchende Portrit der Benediktinerin Suor Maria
Sepellita della Concezione (auch: Soror Maria Sepulta a Conceptione, 1625-1692) von
der Hand des sizilianischen Kiinstlers Domenico Provenzanis (1736-1794) ist wohl im
Auftrag der Adelsfamilie Tomasi di Lampedusa in den Jahren um 1760 entstanden
(Abb. 60).! Das 130 x100 cm grofie, in Ol auf Leinwand gefertigte Gemilde befindet

1 Zudem Bildmaterial, das in diesem Kapitel besprochen wird vgl. Maria Schaller, ,,Amor sculpsit®. Eine ge-
malte Wunden-Genealogie der sizilianischen Adelsfamilie Tomasi di Lampedusa, in: Die ,ewige Wunde".
Beitrige zu einer Kulturgeschichte unheilbarer Wunden in der Vormoderne, herausgegeben von Mariacarla
Gadebusch Bondio und Marc Focking (= Wolfenbiitteler Forschungen, Band 174), Wolfenbiittel 2023,
S.105-128; dies., ,Mariae sum, noli me tangere®. A Self-Inscribed Stigma and a ,,Genealogy of Wounded
Hearts“ in Early Modern Paintings from the Tomasi di Lampedusa Family Cloister, in: Tatuaggio e arte
sacra, herausgegeben von Silvano Petrosino und Giuliano Zanchi = Arte Cristiana 923 (2021), S.124-135;
dies., Nadelarbeit und Narbenschrift, Herzeinschreibungen in Bildzeugnissen religioser Frauengemein-
schaften der Frithen Neuzeit, in: Gender interkonfessionell gedacht. Konzeptionen von Geschlechtlichkeit
in der Frithen Neuzeit, herausgegeben von Daniel Fliege und Janne Lenhart (= The Early Modern World.
Text and Studies, Band 3), Goéttingen 2020, S.89-122. Zu dem Bildnis der Suor Maria Sepellita della
Concezione vgl. weiterhin Francesco D’Orsi Meli, Le vicende dei Gattopardi nella Terra di Palma, nella
metropoli di Palermo e nella colonia di Lampedusa nel sec. XVIII, Agrigent 2010, S. 451; Biagio Alessi,
Nicola Lupo und Fabrizio Messina Cicchetti, Nella Terra del Gattopardo e della Beata Corbera. Il Mo-
nastero Benedettino di Palma di Montechiaro, Bagheria (Palermo) 2001, S. 20; Gioacchino Lanza Tomasi,
Un deposito culturale inesplorato. Il Monastero del SS. Rosario in Palma di Montechiaro, in: Kat. Ausst.
Arte e Spiritualita nella Terra dei Tomasi di Lampedusa. Il Monastero Benedettino del Rosario di Palma di
Montechiaro, herausgegeben von Maria Concetta Di Natale und Fabrizio Messina Cicchetti, Monastero
del Rosario, Palma di Montechiaro, San Martino delle Scalle 1999, S.10-16, hier S.12f. Ausfiihrlicher zu
Domenico Provenzanis Leben und Werk vgl. Calogero Carita, Pittori agrigentini tra 600 e 700, Licata

3 Open Access. © 2024 bei der Autorin, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizenziert unter
der Creative Commons Namensnennung — Nicht-kommerziell - Keine Bearbeitungen 4.0 International Lizenz.
DOl https://doi.org/10.1515/9783111027784-004
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Abb. 60: Domenico Provenzani, Suor Maria Sepellita della Concezione bzw. Rosalia Traina e Drago,
um 1760, Ol auf Leinwand, 130 x 100 cm, Palma di Montechiaro, Maria SS. del Rosario
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sich derzeit in der Chiesa Madre di Maria Santissima del Rosario der kleinen, unweit
von Agrigent gelegenen Stadt Palma di Montechiaro. Bei der portritierten Ordens-
schwester handelt es sich um die Herzogin von Falcone und Torretta, Rosalia Traina
e Drago, die in der Bildunterschrift des Werks bemerkenswerterweise gleichzeitig als
Herrscherin iiber ebendiesen Ort, als Gattin des Herzogs und Fiirsten Giulio Vincenzo
Tomasi di Lampedusa (1613-1669) und als demiitige Nonne gepriesen wird.’

Im Besitz des von dem Fiirstenpaar in Palma di Montechiaro begriindeten Bene-
diktinerinnenklosters SS. Rosario, in dem Rosalia Traina nach dem Tod ihres Mannes
den Schleier nahm, befindet sich eine Kopie des Gemaldes, die wahrscheinlich erst im
ausgehenden 18. Jahrhundert gefertigt wurde.? In der an die Klosterkirche angrenzen-
den Bildergalerie wird das Werk neben einigen anderen Portrits prasentiert, die wei-
tere Mitglieder der Adelsfamilie und Angehorige der religidsen Frauengemeinschatft,
vor allem die Tochter des Fiirstenpaars, zeigen. Nach bisherigem Forschungsstand war
es wiederum Provenzani, der die iiberwiegende Zahl dieser Werke und dementspre-
chend auch die Kopie des Bildnisses der Suor Maria Sepellita etwa zeitgleich geschaf-
fen haben soll - aufgrund stilistischer Vergleiche ist diese Zuschreibung jedoch in Frage
zu stellen.* Die Existenz weiterer Varianten einzelner Portréts aus der Bildergalerie des

1991; Domenico Provenzani, pittore dei Lampedusa é la pittura in Sicilia nel secolo XVIII, herausgegeben
von der Associazione Culturale ,,Naro che Rinasce, Naro 1988; Giovanni Battista Comandé, Domenico
Provenzani, pittore siciliano del secolo XVIII. Memorie e documenti inediti, Palermo 1948. Zur Datierung
des Gemildes vgl. insbesondere Giuseppe Cibella, Un pittore del Settecento fra il sogno dell’arte e la realita
della vita, in: Associazione Culturale ,,Naro che Rinasce“ 1988, S.129-156, hier S.144 mit einem Hinweis
auf einen schriftlichen Beleg iiber die Fertigung des Gemildes, jedoch nicht mit der korrekten Abbildung.

2 ,SRM. SEPULTA A CONCEP:f VENER: SERVOR DEI PIJSS.™* MATER, QUAE, PALMAE PRINCIPATUM [,]
MUNDIQUE POMPAS, CONSENSU IULIJ / CONIUGIS, DESPICIENS HUMILEM MONASTICAE PROFES-
SIONIS STATUM AMPLEXA PIETA [...] IN DEIPARAM [...] ADMIRANDA ET [...] OBIJT. 3 MAIJ 1692].¢

3 Eine Abbildung dieses Gemaldes findet sich bei Associazone Culturale ,Naro che Rinasce®1988, S.147.
Zur Griindung des Benediktinerinnenklosters durch Giulio Vincenzo Tomasi di Lampedusa und Ro-
salia Traina sowie dem Klostereintritt der Fiirstin vgl. dieses Kapitel, S. 200-202, 228f.

4 Zu den Portrits in der Bildergalerie und der bisherigen Zuschreibung an Domenico Provenzani vgl.
Alessi, Lupo und Messina Cicchetti 2001, S.20f. Die Bildunterschrift im Portrit der Suor Maria Cro-
cifissa della Concezione bzw. Maria Tomasi e Valguarnera (1718-1795), das stilistische Ahnlichkeiten
mit der Kopie des Bildnisses von Rosalia Traina aufweist, wirft Zweifel daran auf, ob die Werke tatséch-
lich dem (Euvre Provenzanis zugeschrieben werden kénnen. Méglicherweise fertigte der sizilianische
Kiinstler das Gemilde noch vor seinem Tod im Jahre 1794 an und der Hinweis auf das Todesjahr der
Nonne im Schriftband ihres Bildnisses wurde von einer anderen Hand zu einem spiteren Zeitpunkt
erginzt. Eventuell stammt das Werk und dementsprechend auch die stilistisch dhnlichen Arbeiten der
Bildergalerie aber auch von einem anderen Kiinstler; in Betracht kime insbesondere ein Verwandter
des Malers, der den Namen Vincenzo Provenzani tragt und im 18. Jahrhundert ebenfalls Auftrige fiir
das Benediktinerinnenkloster in Palma di Montechiaro ausfithrte. Zu Vincenzo Provenzanis Werken
vgl. Alessi, Lupo und Messina Cicchetti 2001, S.75; Mariny Guttila, La collezione dei dipinti. Ambiti
culturali e stato conservatico, in: Kat. Ausst. Arte e Spiritualitd 1999, S.112-148.
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Konvents, die sich heute unter anderem in der Kathedrale San Gerlando in Agrigent,
aber auch in privaten Sammlungen befinden und bisweilen ebenfalls diesem regional
tatigen Kiinstler zugeschrieben werden, legt nahe, dass die Nonnenportrits des Bene-
diktinerinnenklosters in Palma di Montechiaro tiber den Klausurbereich hinweg bereits
in der Frithen Neuzeit einem breiteren Publikum bekannt waren.

Wie die Ordensschwestern in den neuspanischen Professportrits sind auch die
sizilianischen Religiosen auf relativ dhnlichen Bildformaten und in recht standardi-
sierten Prasentationsformen dargestellt. Als Halbfigur oder im Kniestiick werden sie
im Zentrum der Leinwand vor einem dunklen Hintergrund annédhrend lebensgrof3
abgebildet, eine Inschrift am unteren Bildrand gibt zumeist Auskunft tiber wesentliche
Aspekte der Biographie der Portritierten. Bemerkenswert an den Gemalden ist, dass
die Benediktinerinnen wie die neuspanischen Konzeptionistinnen und Hieronymitin-
nen auf ihrer schlichten schwarzen Ordenstracht ein Marienbild tragen. Aus den 1690
in Rom veréftentlichten Regeln des Konvents geht hevor, dass diese Effigie der Mutter
Gottes mit dem Jesuskind — anders als im Fall der auf Kupferblech gefertigten Minia-
turmalereien in Neuspanien — in Form einer Stickerei am Habit der sizilianischen
Nonnen anzubringen war.®

Dartiber hinaus weisen die Bildnisse aus Palma di Montechiaro ebenfalls verschie-
denste Imaginationen des Herzens auf: Wahrend Suor Maria Sepellita in dem Werk
Provenzanis ihre linke Brust mit dem Namen der Mutter Gottes beschreibt (Abb. 61),
findet sich in einer wohl im ausgehenden 17. Jahrhundert von anonymer Kiinstler*in-
nenhand gefertigten vera effigie ihrer zweitgeborenen Tochter, Isabella Domenica be-
ziehungsweise der Venerabile Madre Suor Maria Crocifissa (1645-1699), an ebendieser
Stelle ein Kreuz, auf dessen Querbalken zwischen den Initialen ,,A“ und ,,S“ ein kleines
Herz eingetragen ist (Abb. 62 und 63). In Kombination mit der Lilie, dem Kruzifix in
ihren Hianden und der Dornenkrone auf dem Haupt ruft dieses Attribut der berithm-
testen Nonne aus dem Kloster eine Assoziation mit der heiligen Katharina von Siena
auf und bringt zugleich die besondere Verehrung der Suor Maria Crocifissa fiir den
Gekreuzigten zum Ausdruck.” Demgegeniiber zeigt das Bildnis der jiingsten Tochter

5 Vgl Francesco Maria Maggio, Costitutioni delle Monache Benedettine del Monasterio della Beata Ver-
gine Madre di Dio Maria del Rosario di Palma nella Diocesi di Girgenti, Rom 1690, Kapitel XII ,Delle
Vocali, de'titoli e nomi, e del buon reggimento del Monasterio', S.123. Ein Hinweis auf die Materialitét
der Marienbilder findet sich bereits bei Biagio della Purificazione, Vita, e virtu dellinsigne servo di
Dio D. Giulio Tomasii, e Caro [...], Rom 1685, S.84f. Vgl. Nicola Lupo, La Fondazione del Monastero
Benedettino di Palma di Montechiaro, in: Kat. Ausst. Arte e Spiritualitd 1999, S.53-59, hier S.57f.

6 Zum stigmatisierten Herzen der Suor Maria Crocifissa vgl. Sara Cabibbo und Marilena Modica, La
Santa dei Tomasi. Storia di Suor Maria Crocifissa (1645-1699) (= Microstorie, Band 17), Turin 1989, S. 6
sowie dieses Kapitel, S. 305-310.

7  Zur Stigmatisation der heiligen Katharina von Siena und ihrer Ikonographie vgl. Werner Pleister,
Art. ,,Katharina von Siena® in: Lexikon der christlichen Ikonographie, herausgegeben von Engelbert
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ADD. 61: Domenico Provenzani, Suor Maria Sepellita della Concezione bzw. Rosalia Traina e Drago
(Detail), um 1760, Ol auf Leinwand, 130 x 100 cm, Palma di Montechiaro, Maria SS. del Rosario

der Fiirstin, Alipia Gaetana beziehungsweise Suor Maria Lanceata (1653-1734), ein von
einem Pfeil durchbohrtes Herz und lasst damit wiederum an die Transverberation des
Herzens der heiligen Teresa von Avila (1515-1582) denken (Abb. 64 und 65).% Schlief3-
lich weist auch der Korper einer weiteren Ordensschwester, bei der es sich wohl um
die Ururenkelin Rosalia Trainas, Maria Tomasi e Valguarnera beziehungsweise (eine

Kirschbaum, Band 7, Freiburg im Breisgau 1994, Sp. 300-306, hier Sp. 301 sowie die Einleitung der
vorliegenden Studie, 521f.

8  Zur Transverberation der heiligen Teresa von Avila und ihrer Ikonographie vgl. Barbara Bohm, Art.
»Theresia von Avila*, in: Lexikon der christlichen Ikonographie, herausgegeben von Engelbert Kirsch-
baum, Band 8, Freiburg im Breisgau 1994, Sp. 463-468, hier Sp. 464f., 467.
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Abb. 62 und 63: Anonym,

Vera effigie der Suor Maria
Crocifissa della Concezione bzw.
Isabella Domenica Tomasi e
Traina (und Detail), um 1699 (?),
unbekannte Technik und Maf3e,
Palma di Montechiaro, Bilder-
galerie des Benediktine-
rinnenklosters SS. Rosario
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Abb. 64 und 65: Domenico Provenzani (?), Suor Maria Lanceata della Concezione bzw. Alipia Gaetana
Tomasi e Traina (und Detail), ausgehendes 18. Jahrhundert (?), Ol auf Leinwand, unbekannte Mafle,
Palma di Montechiaro, Bildergalerie des Benediktinerinnenklosters SS. Rosario

ADbb. 66 und 67: Domenico Provenzani (?), Suor Maria Crocifissa della Concezione bzw. Maria Tomasi
e Valguarnera (und Detail), ausgehendes 18. Jahrhundert (?), Ol auf Leinwand, unbekannte Maf3e,
Palma di Montechiaro, Bildergalerie des Benediktinerinnenklosters SS. Rosario
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weitere) Suor Maria Crocifissa (1718-1795), handelt, wiederum auf der linken Brust in
Hohe des Herzens eine schmale spaltformige Fleischwunde auf (Abb. 66 und 67).°

Die Nonnenportrits des sizilianischen Benediktinerinnenklosters bezeugen damit
das Selbstverstdndnis des Frauenkonvents als eine von der Adelsfamilie Tomasi di
Lampedusa etablierte Gemeinschaft, in der sich herzbezogene Korper-Visionen gene-
rationsiibergreifend in verlasslicher Kontinuitat und Vielfalt hdufen. Durch einen
wesentlichen Unterschied wird hierbei die Schliisselrolle Rosalia Trainas als Mitbe-
grinderin des Klosters betont: Wahrend die Bildnisse ihrer weiblichen Nachkommen
suggerieren, diese hitten die gottliche Herzeinschreibung passiv empfangen, inszeniert
das Portrit Suor Maria Sepellitas sie selbst als Akteurin der Zurichtung ihres eigenen
Korpers. Der extrovertiert zur Schau gestellte Akt ihrer Selbstbeschriftung erinnert
unweigerlich an die Selbststigmatisation des seligen Heinrich Seuse (auch: Suso, 1295-
1366), die es im Folgenden naher zu betrachten gilt.

3.2 Geschlechtsspezifische Modi der Herzeinschreibung -
Der selige Heinrich Seuse und seine Schiilerin Elsbeth Stagel

Als Dominikanerménch und Mystiker wirkte Suso in Konstanz, der Schweiz und am
Oberrhein sowie in Ulm." Seine grofle Bekanntheit und Verehrung geht vor allem
darauf zuriick, dass er biblische Redewendungen, die Bilder von Herzeinschreibungen
aufrufen, nicht nur metaphorisch verstand, sondern diese, so Sandra Fenten, ,,im
wahrsten Sinne des Wortes (auch) buchstéblich [nahm]“". Seuses intensives Begehren,
den Namen des Gottessohnes im Herzen zu tragen, duflert sich sowohl in seiner Vita
als auch an vielen Stellen in den von ihm verfassten Schriften.”? So berichtet der Selige
im Briefbiichlein, das er 1362/1363 in seiner Kompilation Exemplar (Musterbuch) pu-

9  Zudiesem Bildnis vgl. Anm. 4. Zu Maria Tomasi e Valguarnera bzw. Suor Maria Crocifissa vgl. Horst
Reimann, Die Tomasi di Lampedusa, in: Die groffen Familien Italiens, herausgegeben von Volker Rein-
hardt, Stuttgart 1992, S.522-527, hier S.526.

10 Zum Leben Heinrich Seuses vgl. Ulrike Landfester, Stichworte. Titowierung und europdische Schrift-
kultur, Berlin 2012, S.131f; Alois M. Haas, Heinrich Seuses posthume Variante christlicher Selbst-
erkenntnis. Sein literarisches Vermichtnis aus Ulm, in: Heinrich Seuse Jahrbuch 3 (2010), S.7-46, hier
S.9-16; Ulrike Landfester, Gestochen scharf. Die Tatowierung als Erinnerungsfigur, in: Borgards 2005,
S.83-98, hier S. 84; Alois M. Haas, Kunst rechter Gelassenheit — Themen und Schwerpunkte von Heinrich
Seuses Mystik, Bern u.a. 1995, S. 9-13; Klaus Kienzler, Art. ,,Seuse, Heinrich®, in: BBKL, herausgegeben
von Friedrich Wilhelm Bautz, Band 9, Nordhausen 1995, Sp. 1481-1485.

11 Sandra Fenten, Mystik und Korperlichkeit. Eine komplementdir-vergleichende Lektiire von Heinrich Seuses
geistlichen Schriften, Wiirzburg 2007, S.90. Zu Herzeinschreibungen in der Bibel vgl. die Einleitung
der vorliegenden Studie, S. 32f.

12 Vgl. Fenten 2007, S.92.
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blizierte, dass das Herz des heiligen Ignatius von Antiochien nach dessen Tod aufge-
schnitten und darin der in goldenen Lettern eingetragene Name Jesu Christi gefunden
worden sein soll.” Auf die mirakuldse Herzinschrift des frithchristlichen Méartyrers
bezugnehmend, fleht wiederum der Jiinger der Ewigen Weisheit im Horologium Sa-
pientiae (Stundenbuch der Weisheit), das Seuse wohl zwischen 1331 und 1334 verfasste:

»O quis mihi det, ut et nomen eius mellifluum litteris aureis super latitudinem cordis
mei superscribatur. Quod pro amoris remaneat signaculo, nec ulla unquam de cetero
ipsum tollat oblivio?“*

Wie Susos Schrift weiter ausfiihrt, erfiillte sich der Diener des Herrn seinen innig ge-
hegten Wunsch, nutzte den Korper als Schreibfliche und stigmatisierte ihn in einer
blutigen Prozedur mit den eigenen Hidnden.” In diesem Sinne berichtet auch die
Autobiographie des Dominikanerbruders wie folgt:

,Eins tages, do er [Suso] sin bevand in ime und sere wart kalende in gétlicher minne,
do gie er in sin celle an sin heinlichi und kam in ein minneklich betrahtunge und sprach
also: ,ach, zarter got, wan kdnd ich etwas minnezeichens erdenken, daz ein ewiges min-
nezeichen weri enzwischan mir und dir ze einem urkunde, daz ich din und du mins
herzen ewigti minne bist, daz kein vergessen niemer me verdilgen mohti!‘ In disem
inbrunstigen ernste warf er vornan sinen schapren uf und zerlies vornan sinen bisen,
und nam einen grifel in die hand und sach sin herz an und sprach: ,ach, gewaltiger got,
nu gib mir hit kraft und macht ze volbringen min begirde, wan du mdst hit in den

13 Zu Ignatius von Antiochiens Herzinschrift vgl. die Einleitung der vorliegenden Studie, S. 11-20. Zu
Susos Bezug auf den frithchristlichen Mértyrer vgl. Fenten 2007, S. 92; Hildegard Elisabeth Keller,
Kolophon im Herzen. Von beschrifteten Ménchen an den Randern der Paldographie, in: Das Mittelalter
7/2 (2002), S. 157-182, hier S. 169; Urban Kiisters, Auf den fleischernen Tafeln des Herzens. Korper-
signatur und Schrift in der Visionsliteratur des 13. und 14. Jahrhunderts, in: Korperinszenierungen
in mittelalterlicher Literatur, herausgegeben von Klaus Ridder und Otto Langer (= Korper. Zeichen.
Kultur, Band 1), Berlin 2002, S. 251-273, hier S. 266, 268; Heinrich Seuse, Deutsche Schriften, heraus-
gegeben von Karl Bihlmeyer, Frankfurt am Main 1961 (unverénderter Nachdruck der 1907 in Stuttgart
erschienenen Auflage), Viertes Buch. Briefbiichlein, XI. Brief, S. 392, Z. 25 - S. 393, Z. 3. Allgemein
zu Seuses Werk sowie in der Forschung diskutierten Authentizitéts- und Datierungsfragen vgl. Haas
2010; Fenten 2007, S. 1-5; Haas 1995, S. 13-21; Kienzler 1995; Heinrich Seuse, Horologium Sapientiae,
erste kritische Ausgabe unter Beniitzung der Vorarbeiten von Dominikus Planzer, herausgegeben von
Pius Kiinzle (= Spicilegium Friburgense, Band 23), Freiburg/Schweiz 1977, S. 19-27.

14 Heinrich Seuse 1977, Erstes Buch, Kapitel 6, S. 433, Z. 23-26 (,,O konnte doch sein honigflielender
Name in goldenen Buchstaben tiber die Breite meines Herzens geschrieben werden, damit er zum Zei-
chen meiner Liebe bleiben und niemals mehr durch Vergessen getilgt werden wird!, Ubersetzung S.E.
in Fenten 2007, S. 91 sowie in Heinrich Seuse, Stundenbuch der Weisheit. Das ,,Horologium Sapientiae’,
iibersetzt von Sandra Fenten, Wiirzburg 2007, Erstes Buch, Kapitel 6, S. 66). Vgl. zur entsprechenden
Stelle in seinem Biichlein der Ewigen Weisheit Fenten 2007, S. 91, Anm. 47; Kiisters 2002, S. 267; Heinrich
Seuse 1961, Zweites Buch. Biichlein der Ewigen Weisheit, Kapitel VII, S. 228, Z. 27-30.

15 Vgl. Fenten 2007, S. 92f,; Heinrich Seuse 1977, Zweites Buch, Kapitel 7, S.596, Z. 7-23.

191



192

3 Nadelarbeit und Narbenschrift

grund mins herzen gesmelzet werden.” Und vie an und stach dar mit dem grifel in daz
flaisch ob dem herzen die richti, und stach also hin und her und uf und ab, unz er den
namen IHS eben uf sin herz gezeichent. Von den scharpfen stichen wiel daz blit vast
uss dem fleische und ran dber den lip abe in den biisen. Daz waz ime als minneklich an
ze sehent von der furinen minne, daz er dez smerzen nit vil ahtete.“*

Heinrich Seuses selbst zugefiigte Stigmata, die in Form des Kiirzels IHS auf den Namen
des Gottessohnes verweisen,” beziehen sich — wie die Forschung bereits festgestellt
hat - nicht allein auf das Vorbild des heiligen Ignatius von Antiochien, sondern auch
auf das des heiligen Franziskus.” Sie werden, entsprechend der Formulierung Barbara
Vinkens, zu ,,Zeichen, in denen Spirituelles und Fleischliches, Sinnliches und Uber-
sinnliches, Gottliches und Menschliches aufeinandertreffen . Das Besondere an Susos
Stigmatisierung ist, dass der beschriebene Korper und die schreibende Hand in einem
sehr bewussten Akt der gezielten kérperlichen Selbstformung (,,self-fashioning®) zu-
sammenkommen, den Urban Kiisters in Anlehnung an Alois Hahn als ,, Autokalligra-
phie® beziehungsweise ,, Autopoiesis” auffasst.?’ Diese Selbstbeschriftung entsprang dem
Waunsch, Jesus Christus tiber den Korper bis in den Grund seines Herzens aufzunehmen

16 Heinrich Seuse 1961, Erstes Buch. Seuses Leben, Kapitel IV, S. 15, Z. 29 - S. 16, Z. 14. Vgl. Landfester
2012, S.135; Fenten 2007, S. 92, Anm. 53; Landfester 2005 [ Gestochen scharf], S. 85f.; Keller 2002, S.161,
165£.; Kiisters 2002, S.267; ders., Der lebendige Buchstabe. Christliche Traditionen der Korperschrift,
in: Audiovisualitit vor und nach Gutenberg. Zur Kulturgeschichte der medialen Umbriiche, herausge-
geben von Horst Wenzel, Wilfried Seipel und Gotthart Wunberg (= Schriften des Kunsthistorischen
Museums, Band 6), Wien 2001, S.107-117, hier S.114; Marcus Beling, Der Kérper als Pergament der
Seele. Geddchtnis, Schrift und Kérperlichkeit bei Mechthild von Magdeburg und Heinrich Seuse, in:
Kérper mit Geschichte. Der menschliche Korper als Ort der Selbst- und Weltdeutung, herausgegeben von
Clemens Wischermann und Stefan Haas (= Studien zur Geschichte des Alltags, Band 17), Stuttgart
2000, S.109-132, hier S.124; Urban Kiisters, Narbenschriften. Zur religiosen Literatur des Spatmittel-
alters, in: Mittelalter. Neue Wege durch einen alten Kontinent, herausgegeben von Jan-Dirk Miiller und
Horst Wenzel, Leipzig 1999, S. 81-109, hier S.106; ders., Zeichen auf der Haut in der religiosen Kultur
des Mittelalters, in: Literalitdit und Korperlichkeit. Littéralité et Corporalité, herausgegeben von Giinther
Krause (= Kultur-Kreise, Band 1), Tiibingen 1997, S.47-53, hier S.51.

17 Das IHS-Monogramm auf Seuses Brust verweist auf die lateinischen Worte Iesus Hominum Salvator,
die sich wohl von dem griechischen Wort ichthys (deutsch: Fisch) als christliches Erkennungszeichen
ableiten. Vgl. Hans Feldbusch, Art. ,,Christusmonogramm?, in: Reallexikon zur Deutschen Kunst-
geschichte, Band 3 (1953), Sp. 707-720, in: RDK Labor, <http://www.rdklabor.de/w/?oldid=92630>
(6. Juli 2023); Kiisters 1999, S. 106.

18 Vgl. Landfester 2012, S.116, 131£,, 135£,, 143; Kiisters 2002, S. 267 f; Beling 2000, S. 125; Kiisters 1999,
S.107.

19 Barbara Vinken, Via crucis, via amoris, in: Menke und Vinken 2004, S.11-24, hier S.12.

20 Vgl. Landfester 2012, S.136; Kiisters 2002, S. 268; ders. 2001, S. 114; Beling 2000, S. 127; Kiisters 1999,
$.107; ders. 1997, S. 51; Alois Hahn, Handschrift und Téitowierung, in: Schrift, herausgegeben von Hans
Ulrich Gumbrecht und Karl Ludwig Pfeiffer (= Materialitat der Zeichen Reihe A, Band 12), Miinchen
1993, S.201-217, hier S.208-210.
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und sich so bestindig an ihn zu erinnern.? Uber den Einbezug seines Korpers als du-
Berer Zeichentriger suchte der Mystiker, so Fenten, die von ihm angestrebte Christus-
minne zu erlangen.”” Fenten fiithrt diesbeziiglich weiter aus: ,,Die Erinnerung an den
Gekreuzigten findet in dieser Art von Herzinschrift gleich auf mehrfache Art statt:
erstens durch die Bedeutung der Schriftzeichen, zweitens durch die Schriftmaterialitat
und drittens durch den Ort des Schriftzuges.“” Im Christusmonogramm, das sich Suso
beziehungsweise der Jiinger der Ewigen Weisheit in die Brust eingravierte, wurde das
Wort Gottes zu Fleisch. Durch das kérperliche Mal, das wie die Seitenwunde Jesu Christi
eine unmittelbare Ndhe zum Herzen aufwies, wollte der Diener mit seinem Herrn
verschmelzen.”* Nachdem Seuse erkennen musste, dass er sein ,minnezeichen” nur
unter die Haut, jedoch nicht bis in seinen Herzensgrund zu stechen vermochte, bat er
Gott, das bereits begonnene Werk durch die Fortsetzung des duflerlichen ,,zeichnens**
in ein innerliches ,,druken“” oder ,smelzen zu vollenden - die begriffliche Unter-
scheidung zwischen dem dufleren und inneren Zeichen wird hierbei, wie Hildegard
Elisabeth Keller hervorhebt, in der Autobiographie nicht streng durchgehalten.” Dass
Seuses innig gehegter Wunsch durch die Selbstbeschriftung erfiillt und diese von Gott
beantwortet wurde, bestétigt die Schilderung einer Vision, die in seiner Vita gleich auf
den Bericht tiber die Einschreibung des Christusmonogramms folgt:

»In dem entsank er [Suso] im selb und ducht in, daz neiswaz liehtes us drungi von sinem
herzen, und er ligte dar: do erschein uf sinem herzen ein guldin krtiz, und dar in waren

verwurket in erhabenr wise vil edelr stein, und die luhten zemal schon.“*

Obgleich der Mut des Mystikers, den eben zitierten Zeilen zufolge, durch das von Gott
gesandte Zeichen in Form eines goldenen und mit Edelsteinen verzierten Kreuzes seine
Belohnung fand und sich, so Keller, ,,die beiden Arten von Schreiberhédnden in geheim-

21 Vgl. Fenten 2007, S.92f., 98; Keller 2002, S.166-168.

22 Vgl. Fenten 2007, S.98. Zu Seuse als ,,Zeichentrager“ vgl. dariiber hinaus Dinzelbacher 2007, S. 63;
Keller 2002, S.166 £; Beling 2000, S.127 f,; Peter Dinzelbacher und Rolf Sprandel, Kérper und Seele im
Mittelalter, in: Europdische Mentalititsgeschichte. Hauptthemen in Einzeldarstellungen, herausgegeben
von Peter Dinzelbacher, Stuttgart 1993, S.163f.

23 Fenten 2007, S.93.

24 Vgl. Fenten 2007, S.93, auch Anm. 54; Jager 2000, S. 99; Dinzelbacher und Sprandel 1993, S.163.

25 Heinrich Seuse 1961, Erstes Buch. Seuses Leben, Kapitel IV, S.16, Z. 1. Zur Bedeutung des ,,minne-
zeichens® in Susos Sprachgebrauch vgl. Keller 2002, S.165, Anm. 58.

26 Heinrich Seuse 1961, Erstes Buch. Seuses Leben, Kapitel IV, S.16, Z. 1, 11, 21, 34f.

27 Ebd., Z.19f.

28 Ebd., Z.8.

29 Vgl. Keller 2002, S.168, auch Anm. 83.

30 Heinrich Seuse 1961, Erstes Buch. Seuses Leben, Kapitel V; S.17, Z. 3-7. Vgl. Landfester 2012, S.137;
Fenten 2007, S.98f.; Keller 2002, S.171; Beling 2000, S.128; Kiisters 1999, S.106.
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nisvollem Wechsel“" tiberlagerten, riet Heinrich Seuse seinen Nachfolger*innen von
der Imitation der selbst vorgenommenen Stigmatisierung ab. Im Horologium Sapientiae
schlégt er stattdessen vor, den Namen Jesu Christi an der Kleidung zu tragen.”

Wie das selbst gestochene Minnezeichen auf der Brust des Seligen zu einer heil-
kriftigen Beriihrungsreliquie werden konnte,” veranschaulicht eine kolorierte Feder-
zeichnung in der frithesten, um 1370 datierten Abschrift des Exemplars aus der Biblio-
théque Nationale et Universitaire in Straflburg (Abb. 68):** Heinrich Seuse wird von
seiner ,geistlichen tohter“” Elsbeth Stagel (Anfang 14. Jh. —um 1360) begleitet, deren
Aufzeichnungen die Basis seiner Vita darstellten.”® Auf der linken Bildseite befindet
sich der Dominikanerbruder unter dem schiitzenden Mantel der Ewigen Weisheit. Der
von einem Engel gekronten Schiilerin reicht der Lehrer mit der Linken eine blumen-
umkrinzte Kopie des in seinen Korper eingeschriebenen Namens Jesu Christi. Im
Zentrum des Blatts empfingt Stagel mit der Rechten das géttliche Zeichen (respektive
Heinrich Seuses autobiographisches ,wortzeichen®) und sorgt als Mittlerin fiir dessen
Vervielfiltigung und Verbreitung. Unter der Nonne recken sich die Laien nach den
vielen kleinen, nun blutrot gefirbten IHS-Monogrammen, die von Stagel ausgegeben
werden.” Wie die Vita des Mystikers ausfiihrt, néhte seine Schiilerin, nachdem sie
Gefallen an der Narbe auf der Brust ihres Lehrers gefunden hatte,

»[...] den selben namen Jesus mit roter siden uf ein kleines tichli in diser gestalt: IHS,
den si ir selben wolte heinlich tragen. Und machete do dez selben namen glich unzalli-
chen vil namen und schif, daz der diener die namen alle uf sin herz bloss leit und st
mit einem g6tlichen segen sinen geischlichen kinden hin und her sante.“*

31 Keller 2002, S.163.

32 Vgl. Landfester 2012, S.137; Fenten 2007, S. 94-96; Heinrich Seuse 1977, Zweites Buch, Kapitel 7, S. 597,
Z.8-11.

33 Vgl Landfester 2012, S. 144; Fenten 2007, S. 94; Landfester 2005 [Gestochen scharf], S. 88; Keller 2002,
S.171, auch Anm. 111, 173; Kiisters 2002, S. 270; ders. 2001, S. 114; Beling 2000, S. 131 f,; Kiisters 1999,
S.107; ders. 1997, S. 52.

34 Vgl. Jeffrey F. Hamburger, Katalogbeitrag ,,Heinrich Seuse, ,Exemplar* u. a., gedruckte Werkausgabe®,
in: Kat. Ausst. Krone und Schleier 2005, S.478f.

35 Heinrich Seuse 1961, Viertes Buch. Briefbiichlein, Zusatze zum Briefbiichlein, S.393, Z. 8.

36 Zum Leben Elsbeth Stagels und ihrem Anteil an der Autobiographie Heinrich Seuses vgl. Landfester
2012, S.132f,, 140; Kiisters 2002, S.266; ders. 2001, S.114; Beling 2000, S.120; Kiisters 1999, S.105; Haas
1995, S.25-29; Thomas Gandlau, Art. ,,Stagel, Elisabeth, in: BBKL, herausgegeben von Friedrich Wil-
helm Bautz, Band 10, Nordhausen 1995, Sp. 1125-1127.

37 Vgl. Landfester 2012, S.145, auch Anm. 85; Hamburger 2005, S. 479; Landfester 2005 [ Gestochen scharf]
S. 88; Keller 2002, S.171-173; Kiisters 2002, S. 270; ders. 2001, S.114; ders. 1999, S.107; ders. 1997, S.52.

38 Heinrich Seuse 1961, Erstes Buch. Seuses Leben, Kapitel XLV, S.154, Z. 7 - §.155, Z. 4. Vgl. Landfester
2012, S.144; Fenten 2007, S.94; Hamburger 2005, S.479; Landfester 2005 [Gestochen scharf], S.88;
Keller 2002, S.171-173; Kiisters 2002, S.270; ders. 2001, S.114; Beling 2000, S.131f,; Kiisters 1999, S.107;
ders. 1997, S.52.
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ADD. 68: Heinrich Seuse, Exemplar,

fol. 68v, Seuse iibergibt den heiligen Namen
an seine geistliche Tochter, Elsbeth Stagel,
um 1370, Federzeichnung auf Pergament-
papier, Hohe und Breite der Handschrift:
21,2x16,8 cm, Strafiburg, Bibliothéque
Nationale et Universitaire

Wihrend die von Suso vollzogene Zurichtung des eigenen Koérpers von Seiten der
Forschung als Narbenschrift, mitunter aber auch als Selbsttitowierung gelesen wurde,”
sollte Elsbeth Stagel der Anweisung ihres Lehrers Folge leisten. Zur Nachahmung
seiner selbst beigebrachten Stigmata wihlte sie, wie Ulrike Landfester konstatiert,
»den weiblichen Modus der Nadelarbeit“*. Die rote Farbigkeit des von der Schiilerin
verwendeten Seidenfadens diente dem visuellen Verweis auf das Blut, das der Mys-
tiker im Zuge seiner Selbstbeschriftung zur Imitation Jesu Christi vergossen hatte
und rief damit die Assoziation sowohl der Leiden ihres ,,geistlichen vatters“*
der Qualen des Gottessohnes auf. Die Dimension des Schmerzes und das Vergief3en
des eigenen Blutes konnte Stagel in ihrer performativ durch das Sticken nachemp-
fundenen Herzeinschreibung mit jedem Einstich der Nadel in das Tuch lediglich im

als auch

39 Vgl. Landfester 2012, S.136; Fenten 2007, S.90, 93 £., 98; Landfester 2005 [Gestochen scharf], S. 84-88;
Keller 2002, S.165f., auch Anm. 62; Kiisters 2002, S.268; ders. 2001, S.114; Beling 2000, S.127, auch
Anm. 121; Kiisters 1999, S.106 f.; ders. 1997, S.51.

40 Landfester 2012, S.144. Landfesters Darstellung wird an spiterer Stelle noch einmal aufgegriffen und
problematisiert. Vgl. dieses Kapitel, S. 274 f.

41 Heinrich Seuse 1961, Viertes Buch. Briefbiichlein, Zusitze zum Briefbiichlein, S.393, Z. 10.
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Geiste imaginieren, hatte Seuse seinen Nachfolger*innen doch explizit eine abge-
schwichte Form der Stigmatisierung empfohlen.*? Der Appell des Dominikanermdnchs
diente hierbei nicht allein der Vermeidung lebensgeféhrlicher Selbstverletzungen.®
Vielmehr gab es einen weiteren Hintergrund, der fiir die sich anschlieenden Unter-
suchungen des Fallbeispiels in diesem Kapitel sehr wichtig ist: So beobachtete bereits
Ulrike Landfester, dass die physische Imitatio in Form der Herzeinschreibung an das
Schriftprivileg gebunden wurde. Die minnliche Codierung desselben wurde damit
wiederum auch auf die Beschriftung des eigenen Herzens tibertragen.** Elsbeth Stagel
hingegen blieb der Imitationsprozess in Form der blutigen Selbstbeschriftung des
eigenen Herzens verwehrt. Thr Zugang zur Selbststigmatisation war strikt geschlechts-
spezifisch reglementiert — nach Landfesters Argumentation nicht zuletzt auch deshalb,
weil der von Suso reinszenierte Korper Jesu Christi méannlichen Geschlechts war.*

42 Vgl. Fenten 2007, S.95. Zur Bedeutung des Schmerzes bei der Herzeinschreibung vgl. Landfester 2005
[Gestochen scharf], S.86-88, 90; Beling 2000, S.121-123, 127 1.

43 Vgl. Fenten 2007, S.94f.

44 Wie allein mit dem Hinweis auf das Beispiel Elsbeth Stagels verdeutlicht werden kann, gab es natiirlich
bereits im Mittelalter auch schreibende Frauen. Dennoch hatten diese im Allgemeinen im Vergleich
zu Ménnern begrenztere Moglichkeiten, sich im Medium der Schrift zu entfalten. Ausfiithrlicher zur
traditionell mannlichen Codierung des Schriftprivilegs vgl. Friederike Hassauer, Die Matrix des Wis-
sens. Autoritdt und Geschlecht, in: Autoritdit der/in Sprache, Literatur, Neuen Medien. Vortrige des
Bonner Germanistentags 1997, herausgegeben von Jiirgen Fohrmann, Ingrid Karsten und Eva Neuland,
2 Biande, Bielefeld 1999, Band 1, S. 250-281. Zu schreibenden Frauen im Mittelalter und in der Frithen
Neuzeit vgl. exemplarisch Simone Mengis, Schreibende Frauen um 1500. Scriptorium und Bibliothek
des Dominikanerinnenklosters St. Katharina St. Gallen (= Scrinium Friburgense, Band 28), Berlin 2013;
Christina Lutter, Text und Geschlecht. Lesende und schreibende Frauen im 12. Jahrhundert, in: Text
als Realie, herausgegeben von Karl Brunner und Gerhard Jaritz (= Veroffentlichungen des Instituts fiir
Realienkunde des Mittelalters und der Frithen Neuzeit, Band 18), Wien 2003, S. 63-80; Beruf: Schrift-
stellerin. Schreibende Frauen im 18. und 19. Jahrhundert, herausgegeben von Karin Tebben, Gottingen
1998.

45 Vgl. Landfester 2012, S.143, ferner auch S.125f,; Landfester 2005 [Gestochen scharf], S 88. Landfesters
Argument der reinszenierten Méannlichkeit des Gottessohnes muss vor dem Hintergrund der Erkennt-
nisse Caroline Walker Bynums in Bezug auf die Dekonstruktion von Geschlechterdichotomien in
Verbindung mit dem Korper Jesu Christi kritisch hinterfragt werden. Vgl. Bynum 1991, S.102-114,
157-165, 205f., 218, 220 f. sowie dies. 1982. In der Forschung wurde zudem immer wieder betont, dass
bei Seuse interessanterweise im Allgemeinen eine verschwimmende Zuteilung der Geschlechterrollen
beobachtet werden kann bzw. dass seine geschlechteriibergreifenden mystischen Schriften eine Aus-
nahme zu der Annahme darstellen, minnliche Autoren des Mittelalters konnten oder wiirden nie in
weiblicher Stimme erzéhlen. Vgl. exemplarisch hierzu Paul Michel, Stilwandel bei Heinrich Seuse, in:
Verborum amor. Studien zur Geschichte und Kunst der deutschen Sprache. Festschrift fiir Stefan Sonder-
eger zum 65. Geburtstag, herausgegeben von Harald Burger, Alois M. Haas und Peter von Matt, Berlin
1992, S.297-341, hier S.313 sowie Amber L. Griffioen, Ich wird dich also an griffen/Das du mir nit
mugist entwichen. Géttliche Aktivitét, seelisches Leiden und die Rolle der Gnade in Christus und die
minnende Seele, in: Gottes Handeln in der Welt. Probleme und Moglichkeiten aus Sicht der Theologie
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Bereits zu einem fritheren Zeitpunkt hatte der Mystiker seine ,,geistliche Gefédhrtin®,
als sie sich nach dem Vorbild ihres Lehrers zu kasteien suchte, harsch zurechtgewiesen
und iiber die Grenzen ihrer weiblichen Natur wie folgt belehrt:

»liebt tohter, wilt du din geischliches leben nah miner lere rihten, als du es an mich hast
gevordret, so lasse solich tbrig strenkheit underwegen, wan es diner frowlichen krank-
heit und wol geordneten nature nit zi gehdret.“46

Vor dem Hintergrund, dass Suso die strengen Ubungen Stagels mit der Begriindung
tadelte, ihre Weiblichkeit verbiete derartige Formen der Korperziichtigung, wird deut-
lich, warum die Schiilerin die ,textile Transkription’ seiner Selbstbeschriftung, das
heif3t ,,eine nur symbolisch blutige Kopie“*, als alternative Ausdrucksmaglichkeit wihlte.

An den Herzeinschreibungen Heinrich Seuses und Elsbeth Stagels zeichnet sich
ab, dass die Handlungsspielraume der Modifikation des eigenen Korpers in Abhangig-
keit vom Geschlecht der beiden Protagonist*innen sehr unterschiedlich waren. Die
selbst zugefiigte Narbe beziehungsweise Tatowierung des Mystikers stellte, so Land-
fester, ein doppeltes Skandalon dar. Der Dominikanerbruder durchbrach, wie sie weiter
ausfiihrt, nicht allein die Grenze zwischen ,.echter” und ,,gefilschter” Stigmatisierung,
sondern verstief$ auch gegen das biblische Verbot in Lev 21,5, demzufolge kein Mal-
zeichen am Leib gestochen werden soll.* Wiahrend Suso eben erst durch die Narben-
schrift Beriihmtheit erlangte, wird in den Auf8erungen des Seligen deutlich, dass ein
derartiger Umgang mit dem eigenen Korper fiir Elsbeth Stagel absolut ausgeschlossen
war, ihr jedoch die Alternative der Nadelarbeit blieb. Aus den vorherigen Betrachtun-
gen geht hervor, dass im monastischen Kontext seit dem Mittelalter Geschlechter-
differenzen in Bezug auf die Frage bestanden, inwiefern Einschreibungen in das Herz
in Form von Nadelarbeit und Narbenschrift zuldssig waren. Davon ausgehend soll im
weiteren Verlauf beleuchtet werden, wie diese binare Konstruktion von Herzeinschrei-
bungen im Bildnis der Suor Maria Sepellita dekonstruiert wird.

und analytischen Religionsphilosophie, herausgegeben von Benedikt Paul Gcke und Ruben Schneider,
Regensburg 2017, S.41-72, hier S. 44. Zugleich wurde aber auch unterstrichen, dass Seuses Mann-Sein
in der Selbstdarstellung gegeniiber Gott eine wichtige Rolle spielte, da erst hierdurch die vollige Imitatio
Christi ermdglicht wiirde. Vgl. Theresia Heimerl, Konzepte ménnlicher Identitit in der deutschen Mys-
tik des Mittelalters am Beispiel von Meister Eckhart und Heinrich Seuse, in: Masculinities in German
Culture, herausgegeben von Sarah Colvin und Peter Davies (= Edinburgh German Yearbook, Band 2),
New York 2008, S.34-49, hier S.41.

46 Heinrich Seuse 1961, Erstes Buch. Seuses Leben, Kapitel XXXV, S.107, Z. 7-11. Vgl. Landfester 2012,
S.143.

47 Keller 2002, S.173.

48 Ebd. S.171.

49 Vgl. Landfester 2005 [Gestochen scharf], S. 86, 88.
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3.3 Das Herz in den Bildnissen der Benediktinerinnen
von Palma di Montechiaro: Forschungsstand, Fragestellung
und Methode

Von Seiten der historischen wie der kunsthistorischen Forschung sind die in diesem
Kapitel einleitend vorgestellten Gemalde aus dem Benediktinerinnenkonvent in Palma
di Montechiaro erstaunlicherweise nahezu unbeachtet geblieben. Wihrend die neu-
spanischen Professportrits und escudos de monjas in den vergangenen Jahren immer
groflere Beachtung fanden, wurde dem Hinweis, den Silvia Evangelisti bereits 2007 auf
die Bildnisse der italienischen Nonnen und ihre auf der Brust getragenen Marienbilder
gab, bislang nicht nachgegangen.® Aufbauend auf die Erkenntnisse, die im vorherigen
Kapitel der vorliegenden Studie erarbeitet wurden, sollen auch im Fall der sizilianischen
Religiosen der Korper und das Herz im Mittelpunkt der Ausfithrungen stehen. Mit
der Analyse des Portrits der Suor Maria Sepellita wird die Untersuchung der Frage
vertieft, inwiefern in visualisierten Konzepten géttlicher beziehungsweise selbst zu-
gefiigter Herzeinschreibungen Aushandlungsprozesse im Spannungsfeld von Konfes-
sion, Stand und Geschlecht aufscheinen.

Eine wichtige Grundvoraussetzung fiir das Verstdndnis des Bildnisses der neuspa-
nischen Konzeptionistin Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcidn ist, dass sich
ihre Korpergrenze im Zuge der Profess von der Haut auf das Gewand verschob. Wie
aufgezeigt wurde, lag dem Ritual des Kleiderwechsels, das im Rahmen des Klosterein-
tritts zelebriert wurde, traditionell die Vorstellung zugrunde, das ,,alte Kleid des Flei-
sches® oder den ,,alten Adam"“ abzulegen, um sich mit dem ,,neuen Menschen® bezie-
hungsweise Jesus Christus zu bekleiden. Indem Sor Maria Antonia ihre sikularen
Kleider auszog und sich mit dem Ordensgewand der Konzeptionistinnen einkleiden
lief3, verwandelte sie sich nicht nur auflerlich in eine Nonne, sondern auch innerlich.
Es geht also nicht um das blofle Ab- und Anlegen eines Textils, sondern zugleich um
einen hierdurch markierten Identitatswechsel. Den dufleren Ausdruck der Wandlung
des ,inneren Menschen® stellt das Bekleidetwerden mit dem Habit dar, der in seiner
Funktion als neue Korperhiille als ,,zweite Haut“ definiert werden kann.

Es wurde weiterhin dargestellt, dass das viellagige Ordensgewand die feminine
Silhouette der jungen Frau verhiillt und verschleiert und ihr neues Korperbild sich
hierbei unter anderem auf die Vorstellung der Jungfrau Maria als ein verschlossenes
Gefifl des Gottlichen bezieht. Die Perforation der ,,zweiten Haut“ der Nonne und die
Offnung ihres verschlossenen Korperbehilters werden in dem Professportrit durch
die tiberdimensionale Brosche auf der Kérpermitte Sor Maria Antonias und den Blu-
menzweig mit der herzférmigen Klosterarbeit in ihrer Linken angedeutet. Wie das

50 Vgl. Evangelisti 2007, S.156f.
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Marienbild, das mithilfe einer Ose oder einer Klammer auf ihrem Habit angebracht
ist, suggeriert auch die bildliche Darstellung des in einem Herzen schlafenden Christus-
knaben, die das Korperbild der neuspanischen Ordensschwester genau auf der Hohe
ihrer linken Brust tiberblendet, dass es sich hierbei nicht nur um ,,duflere Bilder®
handelt, die dem Zweck der Verinnerlichung dienen. Indem die beiden Professbeiga-
ben im Portrit Sor Maria Antonias in einen direkten raumlichen Bezug zum Herzen
der Konzeptionistin gestellt werden, entsteht zugleich auch der Eindruck, Einblicke in
ihr Innerstes gewéhrt zu bekommen. Die Korperoffnungen, durch die die Bilder im
Herzinneren der Professe einsehbar werden, sind jedoch nur suggeriert. Der Habit,
das heif3t die ,,zweite Haut® der Religiosen, bleibt von der eben beschriebenen Perfo-
ration, die durch ihren escudo de monja und die herzférmige Klosterarbeit angedeutet
wird, vollkommen unberiihrt. Beide Artefakte konnen als Zufiigungen betrachtet wer-
den, die das Korperbild der Professe in entscheidender Weise modellieren, jedoch
keinerlei substanzielle Verdnderung ihres Korpers bedeuten. Die Imagination der
Offnung des Kérpers, die durch die Miniaturmalerei des escudo de monja und die
herzférmige Klosterarbeit vermittelt wird, muss im Bildnis Sor Maria Antonias durch
die Vorstellungskraft der Betrachtenden aktiv nachvollzogen werden.

Die Neumodellierung des Korperbildes der sizilianischen Benediktinerin Suor
Maria Sepellita wird dagegen auf eine neue Ebene gefiihrt. In Form des gestickten
Marienbildes auf ihrer Brust materialisiert sich in ihrem Portrét ein erster Zugang zu
Einschreibevorgingen, in denen die Ordensschwestern in Palma di Montechiaro ihre
»textil definierte Korpergrenze® selbst perforierten und performativ durchbrachen.
Wihrend die escudos de monjas zum Arbeiten oder Schlafen wieder abgelegt werden
konnten, war das gestickte Bild der Mutter Gottes mit dem Jesuskind fest am Gewand
der Benediktinerin anzubringen. Das Einsticken des Marienbildes in die ,,zweite Haut*
des Habits besitzt also im Unterschied zur Anfertigung der Miniaturmalerei fiir den
escudo de monja und die herzférmige Klosterarbeit tatsichlich den Charakter einer
textil imaginierten kérperlichen Durchdringung. Die Kérperoffnung wurde nicht nur
suggeriert, vielmehr erfolgte unter Einsatz von Nadel und Faden eine substanzielle
Verianderung des Habits. Es wird aufzuzeigen sein, dass sich die Nonnen von Palma
di Montechiaro - in logischer Konsequenz aus der oben beschriebenen Verschiebung
der Kérpergrenze von der Haut auf das Gewand - das Marienbild somit in ihren eige-
nen ,,Fleischmantel” einstickten.

Die Nadelarbeit Suor Maria Sepellitas, deren Inspirationsquellen im Rahmen die-
ses Kapitels ndher beleuchtet werden, bereitet wiederum die Selbststigmatisation der
sizilianischen Nonne vor. Indem sie sich in ihrem Portrét mit einem Messer den Namen
Mariens in die linke Brust einritzt, dringt ihre Selbstbeschriftung im Verhaltnis zu der
gestickten Effigie der Gottesmutter noch einmal tiefer in ihr Innerstes vor. Die Zu-
richtung des eigenen Korpers beinhaltet im Fall der sizilianischen Nonne nun auch
die Elsbeth Stagel verwehrt gebliebene Dimension des Schmerzes, der wie bei Heinrich
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Seuse in Form einer unausldschlichen Narbeninschrift im Korperbild archiviert und
ausgestellt wird. Auf der Suche nach weiteren Vorbildern fiir die Kérpermodifikation
Suor Maria Sepellitas soll das selbstermachtigende Potenzial ihrer Narbenschrift aus
einer geschlechterhistorischen Perspektive herausgehoben werden. Wie bereits an die-
ser Stelle zu betonen ist, setzt sich das Portrit der Benediktinerin durch die bildliche
Inszenierung ihrer blutigen Selbstbeschriftung ganz grundsitzlich von den zu dieser
Zeit vorherrschenden Konventionen in Bezug auf die Darstellung von Herzeinschrei-
bungen am weiblichen Korper ab. Auch wenn die Préasentation einer sich selbst stig-
matisierenden Nonne in der frithneuzeitlichen Kunstproduktion ein Ausnahmefall
bleiben sollte, stellt das Gemélde Provenzanis ein bemerkenswertes Zeugnis fiir die
Verhandlung geschlechtsspezifischer Codierungen von Herzeinschreibungen dar.

Vorbereitend auf die eingehende Beschiftigung mit dem Bildnis Suor Maria Sepel-
litas ist der Blick zundchst auf die Griindung des Benediktinerinnenklosters in Palma
di Montechiaro zu richten. Hierbei wird erortert, inwiefern die Einrichtung des
sizilianischen Frauenkonvents eine Strategie darstellt, mit deren Hilfe die Adelsfamilie
Tomasi di Lampedusa ihre Macht und soziale Distinktion in der sizilianischen Stande-
gesellschaft zum Ausdruck zu bringen suchte. Anhand der genaueren Betrachtung
eines Geméldes mit dem Titel I santi Tomasi soll die Bedeutung von Herzvisionen und
ihrer Visualisierung fiir den Selbstentwurf der Tomasi di Lampedusa als ein vorbild-
haftes Adelsgeschlecht im Hinblick auf Genderdiskurse eingeordnet werden. Es gilt
aufzuzeigen, wie die initiale Selbstbeschriftung Rosalia Trainas, dem Selbstverstandnis
der Adelsfamilie zufolge, eine gottliche Riickmeldung in Form von Einschreibungen
in die Herzen ihrer weiblichen Nachkommen generierte, die - in ein biologisches
Merkmal tiberfiihrt - iiber das adelige Blut von Generation zu Generation ,weiterver-
erbt“ wurde.

3.4 Das Kloster und die ,,ewige Herzenswunde®
der ,,Santi Tomasi“ — Legitimationsstrategien eines
jungen sizilianischen Adelsgeschlechts

Die Vorgeschichte und Einrichtung des Benediktinerinnenklosters
in Palma di Montechiaro

Die Vorgeschichte des Benediktinerinnenklosters SS. Rosario begann 1637 mit der
Griindung Palma di Montechiaros durch die Zwillingsbriider Carlo Luca (1613-1675)
und Giulio Vincenzo Tomasi e La Réstia auf den Lehnsgiitern ihrer Familie; bald da-
rauf sollte der kleine Ort im Erzbistum Agrigent mehr als 4.000 Einwohner*innen
zahlen. In den zahlreichen Sakralbauten, die im 17. und 18. Jahrhundert von den Tomasi
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di Lampedusa errichtet wurden und das Stadtbild bis heute prédgen, manifestiert sich
das ehrgeizige Anliegen der Adelsfamilie, Palma di Montechiaro zu einer ,,nuova Terra
santa' oder einem ,nuova Gerusalemme™* beziehungsweise einer ,ville-églisé“>
auszubauen.> Zuvor jedoch hatte der altere Bruder Carlo, der erst im Jahre 1638 von
der spanischen Krone zum Herzog ernannt worden war, seine Erstgeburtsrechte sowie
die fiir ihn vorgesehene Frau, Rosalia Traina, an seinen jiingeren Bruder Giulio ,,iiber-
geben®, um Theatinerbruder in Palermo zu werden und nach Rom zu ziehen.® Aus
der Ehe Giulio Tomasis und Rosalia Trainas gingen bis zum Beginn der 1650er Jahre
acht Nachkommen hervor, von denen sechs das Kindesalter iiberlebten. Hierauf einigte
sich das fromme Herzogspaar, fortan ein enthaltsames und Gott geweihtes Leben zu
tithren. Giulio Tomasi zog sich 1655 in die ,,private Klausur® im neu errichteten Palast
zuriick. 1659 begann der Umbau desselben zur Einrichtung des Benediktinerinnen-
klosters, das bereits 1657 von Papst Alexander VII. (1599-1667) die Approbation er-
halten hatte. Als Geschenk sollte es noch im selben Jahr an die zweitgeborene Tochter
des Fiirstenpaars iibergeben werden. Die Madonna vom Rosenkranz wurde zur Pat-
ronin des Klosters ernannt.*® Gemeinsam mit ihrer Tante, der Benediktinerin Fran-
cesca Antonia Traina e Drago, die zuvor im Kloster Cancelliere in Palermo gelebt hatte
und in Palma di Montechiaro das Amt der ersten Abtissin iibernahm, begriindete
Isabella Tomasi den neuen Frauenkonvent. Der Klostergemeinschaft, die sich auf die

51 Alessi, Lupo und Messina Cicchetti 2001, S.11.

52 Lanza Tomasi 1999, S.11.

53 Maria Antonietta Visceglia, Santita e strategie nobiliari. I Tomasi, in: Quaderni storici 26, Nr. 76/1 (1991),
S.285-293, hier S.287.

54 Vgl. Volker Reinhardt und Michael Sommer, Sizilien. Eine Geschichte von den Anfingen bis heute,
Darmstadt 2010, S.143; Alessi, Lupo und Messina Cicchetti 2001, S.11f,, 14; Domenico De Gregorio,
Monasteri benedettini nellAgrigento, in: Kat. Ausst. Arte e Spiritualita 1999, S.40-52, hier S.49; Lanza
Tomasi 1999, S.11f; Lupo 1999, S.53f.; Guido Meli, Il convento delle Benedettine a Palma di Monte-
chiaro. Un luogo della memoria, in: Kat. Ausst. Arte e Spiritualita 1999, S.104-111, hier S.104 f.; Herman
H. Schwedt, Art. ,Tomasi, Giuseppe Maria®, in: BBKL, herausgegeben von Friedrich Wilhelm Bautz,
Band 12, Nordhausen 1997, Sp. 318-326; Reimann 1992, S.523; Visceglia 1991, S.287; Cabibbo Modica
1989, S. 8£. 12 sowie Biagio della Purificazione 1685, S.145f.

55 Vgl. Reinhardt und Sommer 2010, S.143; Lupo 1999, S. 56; Luigi Mezzadri, ,,Contemplare a viso scoper-
to. Lesperienza di Isabella Tomasi (1645-1699) a tre secoli dalla morte, in: Kat. Ausst. Arte e Spiritualita
1999, S.19-27, hier S.19; Giovanni Travagliato, La Memoria Superstite, in: Kat. Ausst. Arte e Spiritualita
1999, S.60-68, hier S. 60; Reimann 1992, S. 523; Visceglia 1991, S. 287; Cabibbo und Modica 1989, S.12f.
sowie Artemio Talstosa, Ragionamento storico della Vita, e Virtii dell'Tllustre Madre Suor Maria Sepellita
della Concezzione [...], Palermo 1722, S.12f,; Biagio della Purificazione 1685, S. 4, 30-35.

56 Vgl. Alessi, Lupo und Messina Cicchetti 2001, S.12-15, 22, 24, 92 f.; De Gregorio 1999, S. 49; Maria Con-
cetta Di Natale, Commitenza e devozione. Arte decorativa nel Monastero benedettino del Rosario di
Palma di Montechiaro, in: Kat. Ausst. Arte e Spiritualita 1999, S.73-103, hier S.75f.; Lupo 1999, S. 53-56;
Meli 1999, S.105; Schwedt 1997, Sp. 318-326; Reimann 1992, S. 525; Visceglia 1991, S. 288; Cabibbo und
Modica 1989, S.5, 31, 48 sowie Talstosa 1722, S.20-22, 69 £.; Biagio della Purificazione 1685, S.56 f., 103 £.
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Regel des heiligen Benedikt von Nursia (um 480-547 n. Chr.) bezog, gehorten unter
anderem die beiden Schwestern Isabellas, Francesca Antonia beziehungsweise Suor
Maria Serafica (+1643) und Maria Antonia Tomasi beziehungsweise Suor Maria Mad-
dalena (1648-1721) an.” Aufgrund ihres Ehegelobnisses konnte Rosalia Traina dem
Beneditkinerinnenkonvent zunachst nur als Oblatin dienen.*® Ab 1661 zog sie sich mit
ihrer jiingsten Tochter in das Nonnenkloster zuriick, um einige Jahre nach dem Tod
ihres Mannes 1673 mit dem Noviziat den Namen Suor Maria Sepellita anzunehmen
und im darauffolgenden Jahr, wie all ihre Tochter, die auf ewig bindenden Ordens-
gelitbde abzulegen.”

Klostergriindungen und chiarezza di sangue — Legitimationsstrategien
des sizilianischen Adels

Die von dem Fiirstenpaar veranlasste Klostergriindung ist keinesfalls ein Sonderfall in
der Geschichte Siziliens. So bemerkte Marilena Modica Vasta, dass bereits seit der
Mitte des 16. Jahrhunderts und das ganze 17. Jahrhundert hindurch sowohl der neue
als auch der alteingesessene sizilianische Adel die Initiative zur Einrichtung von
Frauenkonventen ergriffen. Die genauen Hintergriinde der privat ausgerichteten Klos-
tergriindungen sind unklar. Doch die Tatsache, dass die zahlreichen neuen Frauen-
konvente mit Unterstiitzung sizilianischer Adelsfamilien eingerichtet wurden, legt ein
Bewusstsein der gesellschaftlichen Eliten fiir die Notwendigkeit der Legitimation ihres
latent gefahrdeten Status nahe; es offenbart sich ein Bediirfnis des sizilianischen Adels,
die eigene Position in der Sozialstruktur durch die Griindung von Nonnenkldstern
hervorzuheben.*

Wie Modica Vasta weiter ausfithrt, definierten sich die Adelshduser der Insel zu
dieser Zeit ganz grundsitzlich iiber die ,,Reinheit des Blutes“® So wird auch in den

57 Vgl. Alessi, Lupo und Messina Cicchetti 2001, S.15, 93; De Gregorio 1999, S.49; Di Natale 1999, S.75;
Lupo 1999, S.53f, 56 f.; Schwedt 1997, Sp. 318-326; Visceglia 1991, S.287; Cabibbo und Modica 1989,
S.5, 591. sowie Talstosa 1722, S.71£., 20, 70; Biagio della Purificazione 1685, S.80-84, 86-88.

58 Die Fiirstin legte ein einfaches Geliibde (Oblation) ab, um im Benediktinerinnenkloster in Palma di
Montechiaro zu leben, jedoch vorerst in geringerer Verbindlichkeit und ohne die vollen Mitglied-
schaftsrechte. Vgl. Stephan Hilpisch und Hans Carl Wendlandt, Art. ,Oblatinnen’, in: Lexikon fiir
Theologie und Kirche, herausgegeben von Walter Kasper u.a., Band 7, Freiburg im Breisgau 1962,
Sp. 1086 .

59 Vgl. Lupo 1999, S.56; Meli 1999, S.105; Schwedt 1997, Sp. 318-326; Reimann 1992, S. 525; Visceglia 1991,
S.287; Cabibbo und Modica 1989, S.12, 34 sowie Talstosa 1722, S.18, 21, 84-97, 160-164; Biagio della
Purificazione 1685, S.109f.

60 Vgl. Marilena Modica Vasta, ,,Sante vive“: Weibliche Heiligkeit zwischen Realitdt und Fiktion im Sizilien
des 17. Jahrhunderts, in: Homme 1/1 (1990), S.19-36, hier S.23-25.

61 Vgl ebd., S.25f.
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Viten der Familienmitglieder der Tomasi di Lampedusa respektive der Ordensfrauen
des Benediktinerinnenkonvents in Palma di Montechiaro regelmaflig auf die durch
ihre adelige Geburt garantierte chiarezza di sangue (auch: chiarezza del sangue) hin-
gewiesen.® Das Konzept der ,,Blutsreinheit® wurde aus Spanien itbernommen, dem
Sizilien seit 1504 fiir mehr als 200 Jahre als Vizekonigreich unterstand.® Vorstellungen
von der ,,Reinheit des Blutes waren also nicht allein auf der Iberischen Halbinsel und
in den spanischen Vizekonigreichen in Amerika von Bedeutung.®* Auch auf Sizilien
war es im 17. und 18. Jahrhundert fiir das Ansehen einer Person entscheidend, aus
welcher ,,razza“ beziehungsweise ,,stirpe“ ihre Familie stammte.®® Neben dem Nach-
weis der chiarezza di sangue als Merkmal des Adelsstandes wurde im 17. Jahrhundert,
so Visceglia weiter, jedoch auch eine auflerordentliche Religiositat als Legitimations-
strategie immer wichtiger. In diesem Sinne stellte etwa der Jesuit Bernardino Castori
(1546-1634) in seiner 1622 in Rom veroffentlichten Schrift Instituzione civile e christiana
per uno che desideri vivere tanto in Corte, quanto altrove honoratamente e christiana-
mente fest, dass der Geburts- beziehungsweise Gebliitsadel (,,nobili di sangue) ohne
christliche Tugenden nur ,,seminobili“®® sei.” Der besondere Stellenwert, den die ex-
emplarische Frommigkeit fiir die Konstruktion der nobiltd im Vizekonigreich Sizilien
erhielt, sollte fiir das Adelsgeschlecht der Tomasi di Lampedusa von grofier Bedeutung
werden.

62 Vgl. Talstosa 1722, S. 2 f.; Girolamo Turano, Vita e virti della venerabile Serva di Dio Suor Maria Cro-
cifissa della Concezione dellOrdine di San Benedetton nel Monastero di Palma |...], Venedig 1709, S. 1;
Biagio della Purificazione 1685, S. 2, 32, 87.

63 Vgl. Modica Vasta 1990, S. 25.

64 Zum Konzept der limpieza de sangre in Spanien und im Vizekonigreich Neuspanien vgl. das zweite
Kapitel der vorliegenden Studie, S. 80-82.

65 Vgl. Visceglia1991, S.289. In den romanischen Sprachen wurde der Begrift ,Rasse” (italienisch: razza)
ab dem 13. Jahrhundert vereinzelt und ab dem 16. Jahrhundert verstarkt verwendet, um die Zuge-
horigkeit zu bzw. die Abstammung von einer Familie, einem Haus, im Sinne von ,edlem Geschlecht®
bzw. ,,Herrscherhaus® zu beschreiben. Es handelte sich damit bis ins 18. Jahrhundert hinein um eine
soziale Kategorie. Auch der Begriff ,,Sippe* (italienisch: stirpe) gab dieses Konzept wider. Vgl. hierzu
Greve 2013, S.32; Alexandra Gerstner, Neuer Adel. Aristokratische Elitekonzeptionen zwischen Jahr-
hundertwende und Nationalsozialismus, Darmstadt 2008, S.111f.; Werner Conze und Antje Sommer,
Art. ,Rasse, in: Geschichtliche Grundbegriffe. Historisches Lexikon zur politisch-sozialen Sprache in
Deutschland, herausgegeben von Otto Brunner u. a., Band 5, Stuttgart 1984, S.135-178, hier S. 137-142.

66 Bernardino Castori, Instituzione civile e christiana per uno che desideri vivere tanto in Corte, quanto
altrove honoratamente e christianamente, Rom 1622, S.215.

67 Vgl. Visceglia 1991, S.289. Ausfiihrlicher zum Gegeniiber, aber auch dem Versuch der Verbindung
von Geburts- (bzw. Gebliitsadel) und Seelen- (bzw. Christenadel) vgl. Werner Conze, Art. ,,Adel,
Aristokratie®, in: Geschichtliche Grundbegriffe. Historisches Lexikon zur politisch-sozialen Sprache
in Deutschland, herausgegeben von Otto Brunner u.a., Band 1, Stuttgart 1972, S.1-48, hier S.11-18.
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Ein besonderer Legitimationsdruck? Das ,neue® Adelsgeschlecht Tomasi
di Lampedusa im Vizekonigreich Sizilien

Wihrend die Tomasi di Lampedusa heute zu einem der wichtigsten Adelshduser in der
Geschichte Siziliens zdhlen, ist fiir das Verstdndnis der Klostergriindung in Palma di
Montechiaro wesentlich, dass der eigentliche ,Stammvater® der sizilianischen Fami-
lienlinie, Mario Tomasi (1558-1597), erst in der zweiten Halfte des 16. Jahrhunderts als
capitano darmi unter dem neapolitanischen Vizekonig Marcantonio Colonna (1535-
1584) auf die Insel kam. Die Ehe mit Francesca Caro e Celestre (11632) sicherte dem
Neuankémmling den Besitz des Herzogtums Montechiaro und Lampedusa. Seine Frau
brachte als Alleinerbin die Lehenstitel und den Reichtum in die Familie Tomasi. Ihrem
Gatten bot Francesca Caro auf diese Weise die Chance auf eine Integration in das
sizilianische Stdndesystem, womit sie einen entscheidenden Beitrag zur weiteren Ent-
wicklung der Familie leistete.®®

Dass sich die Tomasi di Lampedusa trotzdem in der Mitte des 17. Jahrhunderts
keineswegs zum alteingesessenen sizilianischen Adel zdhlen konnten, sondern vorerst

weiterhin der ,,nobilta nuova siciliana“®

angehorten, erzeugte einen auflerordentlichen
Legitimationsdruck, unter dem sich die Familie in alle Richtungen abzusichern suchte.
Obgleich die Auszeichnung Carlos mit dem Titel des Herzogs beziehungsweise Giulios
mit dem Titel des Fiirsten (1667) auf gute Beziehungen zur spanischen Krone deuten,
fiel die Griindung der Stadt Palma di Montechiaro und die dortige Einrichtung des
Benediktinerinnenklosters in eine Zeit, in der sich auf der Insel bereits deutliche An-
zeichen wesentlicher politischer wie gesellschaftlicher Umbriiche abzeichneten. Ganz
konkret miissen die Spannungen spétestens seit dem Aufstand der hungernden Bauern
in Palermo von 1647 spiirbar gewesen sein.” Die immer deutlicher werdende Spaltung
zwischen dem Adel und dem zunehmend erstarkenden Biirgertum miindete in den
Jahren zwischen 1674 und 1678 in die Rebellion von Messina. Im Gegensatz zu den
Adelsfamilien, die sich auf diesem Wege ihre Privilegien sichern wollten, unterstrich
das Haus der Tomasi di Lampedusa seine Loyalitit gegeniiber Spanien. Der Zerfall des
Vizekénigreichs Sizilien im Jahre 1713 und die sich anschlieflende Fremdherrschaft
fuhrten im 18. Jahrhundert zu einer Fortsetzung der unsicheren Zeiten auf der Insel.”

68 Vgl. Reinhardt und Sommer 2010, S.142f; Lanza Tomasi 1999, S.12; Reimann 1992, S.522f,; Visceglia
1991, S. 286 f.; Cabibbo und Modica 1989, S.8-10.

69 Visceglia 1991, S.287.

70 Vgl. MosesI. Finley, Denis Mack Smith und Christopher Duggan, Geschichte Siziliens und der Sizilianer,
Miinchen 2010, S.177; Visceglia 1991, S. 285-287; Cabibbo und Modica 1989, S.33.

71 Vgl. Finley, Mack Smith und Duggan 2010, S.179; Visceglia 1991, S. 285, 290.
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Zur Konstruktion einer Familienidentitat als ,,stirpe di Santi“ oder ,,razza di Santi*

Vor der Folie dieser Beobachtungen ist bemerkenswert, dass die Forschung bereits fiir
die erste Hilfte des 18. Jahrhunderts einen sinkenden Legitimationsdruck der Tomasi
di Lampedusa verzeichnet hat. Der Grund hierfiir ist wohl darin zu suchen, dass die
Adelsfamilie zu dieser Zeit, insbesondere aufgrund ihrer tiefen Religiositit, bereits fest
in der sizilianischen Gesellschaft etabliert war.”? Wihrend Giulio Tomasi selbst als der
»heilige Herzog“ (,,il Duca Santo®) Bekanntheit erlangte, kann fiir die Konstruktion
der Familienidentitit nicht weniger wichtig gewesen sein, dass bis ins ausgehende
17. Jahrhundert alle weiblichen Nachkommen des Adelsgeschlechts dem Benediktine-
rinnenkonvent in Palma di Montechiaro beigetreten waren.”

Neben der auf3erordentlichen Rolle der fiir ihre Visionen bekannten Suor Maria
Crocifissa ist auch die besondere Bedeutung des éltesten Sohnes des Fiirstenpaars,
Giuseppe Maria (1649-1713), zu erwihnen. Dieser folgte dem Beispiel seines Onkels
Carlo Tomasi und legte im Jahre 1666 die Ordensgeliibde im Theatinerorden in Pa-
lermo ab, um danach zum Studium der Philosophie und Theologie nach Messina und
Bologna sowie schlieflich auch nach Rom zu gehen. Wihrend seiner bedeutenden
Karriere in der katholischen Kirche, in der er unter anderem zum Kardinal erhoben
wurde, blieb Giuseppe Maria zeitlebens fest in das Beziehungsnetz seiner Familie
eingebunden. So gestaltete er auch die Geschicke der privaten Klostergriindung in
entscheidendem Mafle mit, indem er den Benediktinerinnenkonvent bei der Formu-
lierung und Drucklegung der Ordensregeln unterstiitzte. Nachdem der religiose Wiir-
dentriger aus dem Adelsgeschlecht der Tomasi di Lampedusa im Jahre 1713 verstor-
ben war, begannen bereits 1753 die vorgeschriebenen Verfahren zur Kanonisierung.
Die Heiligsprechung Giuseppe Marias erfolgte mit groflen Verzogerungen erst im
Jahre 1986.7

Das Weiterbestehen der Dynastie sicherte sein einzige Bruder, Ferdinando I.
(1651-1672), der in Palma di Montechiaro den Beinamen ,,der heilige Fiirst“ (,,il Prin-
cipe Santo“) erhielt.”” Nachdem die Frau Ferdinando Tomasis verstorben war, legte er
noch kurz vor seinem Tod die Ordensgeliibde ab und zog in das Kapuzinerkloster

72 Vgl. Reimann 1992, S.524; Visceglia 1991, S. 288.

73 Vgl. Reinhardt und Sommer 2010, S. 143; De Gregorio 1999, S. 49; Schwedt 1997; Reimann 1992,
S.525; Cabibbo und Modica 1989, S.7. Ob sich der Titel ,,heiliger Herzog" bereits zu Lebzeiten Giulio
Tomasis oder moglicherweise erst im 19. Jahrhundert etablierte, ist von Seiten der Forschung nicht
problematisiert worden und muss vorerst offen bleiben.

74 Vgl. Reinhardt und Sommer 2010, S.143; Ildebrando Scicolone, Da Roma a Palermo per Palma. Spigo-
lando nelle Lettere di S. Giuseppe Maria Tomasi, in: Kat. Ausst. Arte e Spiritualita 1999, S.28-34, hier
S.28f,; Schwedt 1997; Reimann 1992, S.524 f. sowie Talstosa 1722, S. 16 f.

75 Wie Talstosas Vita der Suor Maria Sepellita belegt, wurde Ferdinando I. bereits im 18. Jahrhundert der
»heilige Fiirst genannt. Vgl. Talstosa 1722, S.130f.
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vor den Toren der Stadt. Dass seine Familie aufgrund ihres extremen religiésen Eifers
innerhalb des sizilianischen Adels eine besondere Stellung einnahm, verdeutlicht
nicht zuletzt die Bezeichnung der Tomasi di Lampedusa als ,,stirpe di Santi“ oder
~razza di Santi“’®

Ein Stammbaum der ,,Santi Tomasi“ - Die Genealogisierung und Biologisierung
der Herzeinschreibung

Ein auflergewohnliches Zeugnis des Selbstentwurfs und der entsprechenden Fremd-
wahrnehmung der Adelsfamilie Tomasi di Lampedusa stellt ein Olgemalde mit dem
Titel I santi Tomasi dar, das sich heute im Privatbesitz von Gioacchino Lanza Tomasi
befindet (Abb. 69).”7 Es entstand sehr wahrscheinlich in der zweiten Hélfte des 18. Jahr-
hunderts und stammt wohl ebenfalls von der Hand Domenico Provenzanis. Weiterhin
anzunehmen ist, dass Angehorige der Familie Tomasi di Lampedusa beziehungsweise
des Benediktinerinnenklosters in Palma di Montechiaro die kleinformatige Arbeit in
Auftrag gaben.

Die rémische Nummerierung, die den Blick der Betrachtenden des Gemaldes schritt-
weise durch einen Stammbaum mit elf Portratmedaillons fiihrt, lasst vermuten, dass
einst eine Legende der Erschlieffung der einzelnen Bildinhalte diente. In der vertikalen
Mittelachse des Werks strebt im Bildhintergrund eine priachtige Palme auf. Da dieser
biblische Baum gerade unter widrigen Bedingungen in die Hohe wichst, stand er in der
Frithen Neuzeit nicht allein fiir das Leben, den Sieg, das Paradies, die Mirtyrer*innen
und Heiligen sowie die Kirche, sondern galt auch als Symbol dynastischer Dauerhaftig-
keit.”® In dem Gemaélde I santi Tomasi kann die Palme iiberdies als Anspielung auf die

76 Vgl. Schwedt1997. Die Ubersetzung von ,,raza“ bzw. ,stirpe” mit ,,Sippe [von Heiligen], wie Herman H.
Schwedt sie wihlte, ist problematisch, da es sich hierbei im Deutschen um eine Begriftlichkeit handelt,
die aufgrund ihrer zentralen Bedeutung in der Zeit des Nationalsozialismus nicht frei von Konnota-
tionen ist. Vgl. ferner Reinhardt und Sommer 2010, S. 143; Reimann 1992, S. 524 {. sowie Talstosa 1722,
S.21f, 46, 83,1301, 151.

77 Mein herzlicher Dank gilt Gioacchino Lanza Tomasi (1), der mir das hier besprochene Gemalde zu-
ginglich machte. Von Seiten der Forschung hat das Werk bisher nur wenig Beachtung gefunden. Vgl.
Lanza Tomasi 1999, S. 13; Schwedt 1997; Francesco Andreu, Pellegrino alle sorgenti. San Giuseppe Maria
Tomasi. La vita, il pensiero, le opere, Rom 1987, Bildtafel (nicht nummeriert, auf S. 16 folgend).

78 Vgl. Volker Bauer, Katalogbeitrag Nr. 22, Johann Georg Lairitz, Neu=Angelegter Historisch=Genealogi-
scher Palm=Wald/ [...], in: Kat. Ausst. Wurzel, Stamm, Krone. Fiirstliche Genealogie in friihneuzeitlichen
Druckwerken, herausgegeben von dems., Herzog August Bibliothek, Wolfenbiittel, Wiesbaden 2013,
S.168; Johanna Flemming, Art. ,,Palme®, in: Lexikon der christlichen Ikonographie, Band 3, Freiburg
im Breisgau 1994, Sp. 364. Zur Bedeutung der Palme in der Emblematik vgl. Emblemata. Handbuch
zur Sinnbildkunst des XVI. und XVII. Jahrhunderts, herausgegeben von Arthur Henkel und Albrecht
Schone, Stuttgart 1978, S. 191-201.
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Abb. 69: Domenico Provenzani (?), I santi Tomasi, 2. Halfte 18. Jahrhundert (?), Ol auf Lein-
wand, 62 x 38,5 cm, Palermo, Privatsammlung Gioacchino Lanza Tomasi, Palazzo Lanza
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Residenzstadt der Tomasi di Lampedusa verstanden werden. Hierauf verweist auch das
Bibelzitat ,SEDEBAT SUB PALMA, Iudic. 4.4.“ (Ri 4,5; Vulgata: Iud 4,4), das in Hohe der
Palmblitter in eine Wolke eingeschrieben ist. Durch ihre kompakte Struktur und die
graue Farbigkeit ruft selbige die Assoziation mit einem Felsen hervor, womit moglicher-
weise auf den Stein angespielt wird, mit dem die Herzége Tomasi di Lampedusa die
Chiesa del SS. Rosario, das erste Gebiude Palma di Montechiaros, errichteten.”” Auf der
Wolke thront die Rosenkranzmadonna mit dem Jesuskind, die im Begriff ist, dem zu
ihrer Rechten knienden heiligen Dominikus von Caleruega (um 1170-1221) - seiner Vi-
sion vom Empfang des Rosenkranzes im Jahre 1208 entsprechend - eine Gebetskette zu
tiberreichen.®* Zur Linken der Mutter Gottes konnte sich indessen Johannes Evangelista
oder, wie Francesco Andreu annimmt, der heilige Joseph befinden. Die dritte, mit einem
rot-weiflen Gewand bekleidete Bildfigur wird durch den Blumenkranz auf ihrem Haupt
und einen Palmwedel in der Rechten als Martyrer*in gekennzeichnet, zudem findet sich
in ihrer linken Hand ein Kirchengebdude. Der Vergleich mit einigen Kunstwerken aus
dem Besitz des Benediktinerinnenkonvents verdeutlicht, dass es sich hierbei um den
jung verstorbenen und lokal stark verehrten heiligen Felix (San Felice Martire) handelt,
dessen korperliche Uberreste in einer eigens fiir ihn gestifteten Kapelle in der Kloster-
kirche von Palma di Montechiaro aufbewahrt werden (Abb. 70-72).%

Im Bildvordergrund sind zwischen den Bliiten eines Rosenstocks die ovalen Portrit-
medaillons angebracht. Die Halbfiguren wurden jeweils mit einem cartellino versehen,
tiberlappen sich leicht und sind in einigen Féllen nahezu identisch mit den bereits er-
wiahnten Gemalden in der Bildergalerie des Benediktinerinnenklosters. Das Werk I santi
Tomasi lasst damit unweigerlich an die grof3formatigen Darstellungen der Rosenkranz-
madonna von italienischen Kiinstlern wie Lorenzo Lotto (1480-1557) oder Guido Reni
(1575-1642) (Abb. 73) aus dem 16. Jahrhundert denken.* Insbesondere im Vergleich zu

79 Vgl. Alessi, Lupo und Messina Cicchetti 2001, S.22; Cabibbo und Modica 1989, S.8.

80 Zur Ikonographie des heiligen Dominikus von Caleruega vgl. Isnard Frank, Art. ,Dominikus von
Caleruega®, in: Lexikon der christlichen Ikonographie, herausgegeben von Engelbert Kirschbaum,
Band 6, Freiburg im Breisgau 1994, Sp. 72-79, hier Sp. 74, 77.

81 Zu diesen Bildbeispielen und zur Ikonographie des heiligen Felix vgl. Giuseppe Ingaglio, Intorno al
corpo di S. Felice. Iconografia del martire, cappela delle reliquie e sepolture dei Tomasi, in: Kat. Ausst.
Arte e Spiritualita 1999, S.165-177. Zur Verehrung des heiligen Felix vgl. Turano 1709, S.15.

82 Zur Ikonographie der Rosenkranzmadonna vgl. Eithne Wilkins, Art. ,Rosenkranz®, in: Lexikon der
christlichen Ikonographie, herausgegeben von Engelbert Kirschbaum, Band 3, Freiburg im Breisgau 1994,
Sp. 568-572, hier: Sp. 569f. Zu dem Gemalde Lottos vgl. Giulia Lavagnoli, La Madonna del Rosario di
Cingoli. Una lettura semiotica, in: Lorenzo Lotto e le Marche. Per una geografia dellanima, herausgegeben
von Loretta Mozzoni, Florenz 2009, S.232-243; dies., La Madonna del Rosario di Lorenzo Lotto a Cin-
goli, Lamusa 2006; Peter Humfrey, Lorenzo Lotto, New Haven/London 1997, S.129-131. Eine Abbildung
findet sich bei Humfrey 1997, S.130, pl. 131. Zu dem Gemalde Renis vgl. Gabriele Wimbock, Guido Reni
(1575-1642). Funktion und Wirkung des religiosen Bildes, Regensburg 2002, S.260 und Taf. XIII.
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ADbb. 70: Suor Maria Crocifissa, Detail eines gestickten ADbb. 71: Anonymer sizilianischer Kiinstler,
Skapuliers mit der Darstellung des heiligen Felix (San Der heilige Felix (San Felice Martire), 18. Jahr-
Felice Martire), 2. Hilfte 17. Jahrhundert, Leinen, Seide, hundert, Ol auf Leinwand, unbekannte Mafle,
Metallfdden (?), unbekannte Maf3e, Palma di Monte- Palma di Montechiaro, Klosterkirche des
chiaro, Benediktinerinnenkloster SS. Rosario Benediktinerinnenklosters SS. Rosario

Abb. 72: Anonym, Altar

in der Capella di San Felice
Martire, unbekannte
Datierung, Palma di
Montechiaro, Klosterkirche
des Benediktinerinnen-
klosters SS. Rosario




210

3 Nadelarbeit und Narbenschrift

Abb. 73: Guido Reni, Madonna del
Rosario, 1596-1598, Ol auf Leinwand,
390 %220 cm, Bologna, Basilica di
San Luca.

dem Olgemilde, das Reni zwischen 1596 und 1598 fiir die Basilica di San Luca in Bologna
schuf, fillt die dhnliche Platzierung der Medaillons an der Grenze zwischen dem Raum
der Betrachtenden und dem des Bildes auf. In seinem Werk entfaltet Reni - vermittelt
durch die von Rosen- und Palmzweigen gerahmten Einsatzbilder — das Leben Jesu Christi
in einzelnen Stationen, um das Rosenkranzgebet zu unterstiitzen. Demgegeniiber dient
Provenzanis Werk der meditativen (Selbst-)Vergewisserung iiber die Kontinuitét des
Adelsgeschlechts der Tomasi di Lampedusa. Ausgehend von der mit der rémischen Zif-
fer 1 markierten Rosenkranzmadonna wird der Blick durch die Nummerierung zu den
einzelnen Familienmitgliedern des sizilianischen Adelshauses gelenkt.

Am Fuf$ des Palmbaums wird das Fiirstenpaar nun jedoch erstaunlicherweise nicht
allein von Carlo Tomasi, sondern auch von dem heiligen Peter Thomas (um 1305-1366)
begleitet.* Sowohl durch die Gegeniiberstellung ihrer Portratmedaillons als auch durch
die weiflen Mintel lassen sich der Theatinerbruder und der Karmeliter miteinander in

83 Zur Ikonographie des heiligen Peter Thomas vgl. Lieselotte Schiitz, Art. ,,Petrus Thomas®, in: Lexikon
der christlichen Ikonographie, herausgegeben von Engelbert Kirschbaum, Band 8, Freiburg im Breisgau
1994, Sp. 193f. Zur Verehrung des heiligen Peter Thomas vgl. Biagio della Purificazione 1685, S.6.
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Beziehung setzen. Geradezu selbstverstandlich ist der Namenspatron der Familie in
den Stammbaum der Tomasi di Lampedusa eingebunden. Lediglich der Hintergrund
seines Medaillons, der durch den Nimbus des Heiligen hell erleuchtet ist, hebt das
Portrit subtil von den anderen Bildnissen ab — was den suggerierten Eindruck ver-
wandtschaftlicher Nahe keineswegs schmalert.

Nach Christiane Klapisch-Zuber suchten zwischen dem 16. und 17. Jahrhundert
selbst die zuriickhaltendsten Dynastien nach Ahn*innen, die ihrer Familie zur Ehre
gereichten. Am Beispiel des Stammbaums der Cornaro, der um 1700 datiert ist (Abb. 74),
macht die Historikerin darauf aufmerksam, wie sich die venezianische Familie durch
eine am Fufl des Baumstamms angebrachte Banderole mit der Inschrift ,,De Gente
Cornelia® auf die beriihmte romische Gens der Cornelii beruft.®* Im Stammbaum der
»Santi Tomasi“ hingegen verdeutlicht das mit dem Wurzelstock des Rosenbuschs ver-
flochtene Spruchband mit den biblischen Worten ,, GENERATIO RECTOR[UM] BENE-
DICETUR PSAL:11[1,2]“ (Psalm 111,2), dass in dem Gemalde zur Nobilitierung des si-
zilianischen Adelshauses keine Ahn*innen aus dem klassischen Altertum heranzogen
werden, sondern am Anfang der Genealogie der Tomasi di Lampedusa stattdessen das
Wort Gottes steht (Abb. 75).%

Neben der suggerierten Verwandtschaft mit dem heiligen Peter Thomas und dem
Bibelzitat, das die Frommigkeit der ,Santi Tomasi“ unterstreicht, wird im Vergleich
mit dem Stammbaum der venezianischen Familie tiberdies die exzeptionelle Haufung
von Ordensleuten in der Adelsfamilie Tomasi di Lampedusa deutlich. Wihrend es sich
bei dem einzigen weiblichen Familienmitglied aus dem Hause Cornaro um die Koni-
gin Caterina Cornaro (1454-1510) handelt, wird die Genealogie des sizilianischen
Adelshauses bemerkenswerterweise geradezu von religiosen Frauen dominiert. Der
Stammbaum der Tomasi di Lampedusa erinnert somit unweigerlich auch an die genea-
logischen Baume religioser Ordensgemeinschaften, die im 17. und 18. Jahrhundert vor
allem im iberoamerikanischen Raum, aber auch in Europa gefertigt wurden.®

84 Vgl. Christiane Klapisch-Zuber, Stammbdume. Eine illustrierte Geschichte der Ahnenkunde, Miinchen
2004, S.26.

85 In der Vita Giulio Tomasis wird indessen die Abstammung seiner Familie von dem alten romischen
Adelsgeschlecht Leopardi unterstrichen und explizit auf die Tatsache hingewiesen, dass seine Frau dem
alteingesessenen sizilianischen Adel angehdrte. Vgl. Biagio della Purificazione 1685, S.2-5.

86 Zuden Stammbdumen religiéser Orden vgl. Liselotte Stauch und Walter Fohl, Art. ,Baum", in: Realle-
xikon zur Deutschen Kunstgeschichte, Band 2 (1938), Sp. 63-90, in: RDK Labor, <http://www.rdklabor.
de/w/?0ldid=95640> (6. Juli 2023); Angelus Maria Walz, Von Dominikanerstammbaumen, in: Archi-
vum Fratrum Praedicatorum 34 (1964), S. 231-275; Albrecht Auer, Bilderstammbéaume zur Literatur-
geschichte des Dominikanerordens, in: Liber floridus. Mittellateinische Studien, Paul Lehmann zum
65. Geburtstag, herausgegeben von Bernhard Fischer und Suso Brechter, St. Ottilien 1950, S. 363-371
sowie zu den iberoamerikanischen Werken Angel Justo Estebaranz, Para honra y gloria de la orden.
Las pinturas de las genealogias de las drdenes religiosas en los conventos quiteiios en el barroco, in:

21
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Abb. 74: Anonym, Stammbaum der
Familie Cornaro, um 1700 (1697-1709),
Ol auf Leinwand (?), 270 x 208 cm,
Venedig, Palazzo Corner Ca’ Grande

Exemplarisch fiir Letztere kann der Arbre Généalogique stehen, den ein Kiinstler
mit dem Namen Jean Rolbels im Jahre 1675 in Ol auf Holz ausfiihrte und der sich heute
im schweizerischen Kloster der Dominikanerinnen von Estavayer-le-Lac befindet
(Abb. 76).8” Aus der Seite des heiligen Dominikus entspringt, in Anlehnung an das
Waurzel-Jesse-Motiv, der dornige Rosenstock, in dem sowohl die Briider als auch die
Schwestern des Ordens angeordnet sind.* Wie an dem Gemailde deutlich wird, zielen
die Genealogien religioser Ordensgemeinschaften nicht auf die detaillierte Darstellung

Laboratorio de arte 28 (2016), S. 259-281; Suzanne L. Stratton-Pruitt, Katalogbeitrag, Arbol genealo-
gico de la Orden Franciscana, in: The Art of Painting in Colonial Quito / El arte de la pintura en Quito
colonial, herausgegeben von ders. und Carmen Fernandez Salvador (= Early Modern Catholicism and
the Visual Arts Series, Band 6), Philadelphia 2012, S. 45; Jesus Pérez Morera, El arbol genealdgico de las
ordenes franciscana y dominica en el arte virreinal, in: Anales del Museo de América 4 (1996), S. 119-126.

87 Fiir den Hinweis auf dieses Gemilde danke ich Lena Marschall. Zu diesem Werk vgl. Francesc Agusti
Vivas, ,,Per virtut del sant Roser. Imatges arbories al convent de Sant Pere Martir de Manresa, in: Locus
Amoenus 14 (2016), S.109-130, hier S.112f.

88 Vgl. Alois Thomas, Art. ,Wurzel Jesse®, in: Lexikon der christlichen Ikonographie, herausgegeben von
Engelbert Kirschbaum, Band 4, Freiburg im Breisgau 1994, Sp. 549-558.
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Abb. 75: Domenico Provenzani (?), I santi Tomasi (Detail), 2. Hilfte 18. Jahrhundert (?), Ol auf
Leinwand, 62 x 38,5 cm, Palermo, Privatsammlung Gioacchino Lanza Tomasi, Palazzo Lanza

der Verzweigungen einer Blutslinie ab, sondern suchen die Zugehorigkeit zum selben
Orden als Ausdruck einer geistigen oder ideellen Verwandtschaft zu visualisieren.
Insbesondere durch die Uniformitit des schwarz-weiflen Habits wird eine visuelle
Angleichung des Korperaufleren der Ordensbriider und -schwestern gestiftet, die wie-
derum impliziert, dass diese sich auch innerlich nahe sind. Im Fall von Katharina von
Siena und Heinrich Seuse, die sich in der rechten unteren Bildhalfte in dhnlicher Kor-
perhaltung zur linken Bildseite wenden, wird die ihnen gemeinsame Ausrichtung iiber-
dies dadurch betont, dass beide Bildfiguren Spuren der Verinnerlichung des Leidens
Jesu Christi an ihrem Kérperaufleren prisentieren: Wihrend Katharina mit der sicht-
bar stigmatisierten Linken vor der Brust ihr rot leuchtendes Herz hilt, strahlt an eben-
dieser Stelle Heinrich Seuses selbsttitowiertes Christusmonogramm.

Im Vergleich mit den beiden angefithrten Bildbeispielen zeichnet sich ab, dass sich
das Gemalde I santi Tomasi eindeutig weder den weltlichen noch den religisen Stamm-
baumen zuordnen lésst. Alles deutet darauf hin, dass der Kiinstler seine Genealogie
sehr bewusst genau zwischen diese beiden Bildtraditionen positionierte. So fallt im
Vergleich zu dem klar strukturierten Stammbaum der Cornaro auf, dass dem Stamm-
baum der sizilianischen Adelsfamilie die genauen verwandtschaftlichen Verhaltnisse
nur schwer zu entnehmen sind. Die Genealogie der Tomasi di Lampedusa verzichtet
auf die per se fiir einen dynastischen Stammbaum wichtige Nachvollziehbarkeit der
Blutsverwandtschaft und der zeitlichen Abfolge der Generationen. Dies wird ganz
besonders deutlich, wenn Carlo Tomasis Portratmedaillon nicht neben dem Bildnis
seines Zwillingsbruders, sondern neben dem seiner Schwiégerin platziert ist. Ebenso
bemerkenswert ist die Entscheidung, das Portratmedaillon des heiligen Peter Thomas
aus dem 14. Jahrhundert auf eine Stufe mit der im 17. Jahrhundert lebenden ,,Eltern-
generation” der Tomasi di Lampedusa zu stellen. Auch die Anordnung der Bildnisse
der Nachkommen des Fiirstenpaars in dem Stammbaum ist kaum allein der Suche
nach einer asthetisch ansprechenden Bildlosung geschuldet. Auf die Portrdtmedaillons
von Giulio Tomasi und Rosalia Traina folgend sind die Bildnisse ihrer Kinder und
einer spateren Nachkommin auf zwei Ebenen verteilt, sodass die Vorstellung zweier
,Filialgenerationen® konstruiert wird.
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Abb. 76: Jean Rolbels, Arbre
Généalogique, 1675, Ol auf
Holz, unbekannte Mafle,
Estavayer-le-Lac (Fribourg),
Dominikanerinnenkloster

Im Zentrum des Stammbaums wird die erstgeborene Tochter, Suor Maria Serafica,
durch ihren Krummstab als Abtissin des Nonnenklosters ausgezeichnet und bildet so
den eigentlichen Mittelpunkt des familidren Gefiiges. Zu ihren beiden Seiten befinden
sich mit der zweitgeborenen Tochter Suor Maria Crocifissa und dem éltesten Sohn des
Fiirstenpaars, Giulio Maria Tomasi, die im Sinne der katholischen Kirche wichtigsten
Verteter*innen der Adelsfamilie. Die Bildnisse iiber ihnen zeigen die jiingeren Ge-
schwister, Suor Maria Maddalena, Suor Maria Lanceata und Ferdinando Tomasi, sowie
eine weitere Benediktinerin, die mit der Inschrift ,,Serva Dei Sor Ma- / ria Magdalena
a Con- / ceptione de Thomasys secunda“ bezeichnet ist. Andreus These, es handele sich
hierbei vermutlich um die Schwester Rosalia Trainas, muss im Hinblick auf den im
cartellino des Portratmedaillons angebrachten Hinweis auf die Angehorigkeit zur Fa-
milie Tomasi zuriickgewiesen werden.® Vielmehr konnte an dieser Stelle die Stifterin
des Gemaldes ihren Platz im Stammbaum der Tomasi di Lampedusa beansprucht
haben. Hierfiir spricht, dass die schrittweise Reflexion iiber das Leben und die Tugen-

89 Vgl. Andreu 1987, Bildtafel (nicht nummeriert, auf S.16 folgend).



3.4 Das Kloster und die ,,ewige Herzenswunde“ der ,,Santi Tomasi“

den der einzelnen Familienmitglieder wohl an dem mit der romischen Ziffer 14 be-
zeichneten Bildnis beendet wurde.

Obgleich die Identitdt der Nonne vorerst ungeklért bleibt, wird an dieser Stelle noch
einmal die Konstruiertheit der Genealogie offensichtlich, die ihrer ganz eigenen Logik
folgt: Durch die Einfiigung des Portratmedaillons der ,,zweiten Magdalena“ auf der
Ebene der ,,zweiten Filialgeneration der Tomasi di Lampedusa scheint es sich bei der
Benediktinerin auf den ersten Blick um eine Enkelin des Fiirstenpaars zu handeln.
Selbst bei genauerer Betrachtung bleibt der Eindruck bestehen, die portritierte Nonne
gehore zu den jiingeren Kindern Giulio Tomasis und Rosalia Trainas. Die Abstammung
der unbekannten Ordensschwester von den Nachkommen des einzigen Stammbhalters
des sizilianischen Adelsgeschlechts, Ferdinando I., wird in dem Gemalde I santi Tomasi
nicht dargestellt. In der Genealogie des Adelshauses richtet sich der Fokus auf die
verwandtschaftlichen Bande im Sinne der gemeinsamen Spiritualitdt der Familien-
angehorigen. Demgegeniiber riickt die Schliissigkeit der Abstammungslinie und Chro-
nologie in den Hintergrund. Dass es sich bei dem Werk aber auch nicht um den Stamm-
baum einer religiésen Ordensgemeinschaft handelt, offenbart sich in den folgenden
Beobachtungen: Wihrend alle weiblichen Mitglieder der Familie Tomasi di Lampedusa
dem Benediktinerinnenkonvent angehorten, wird in dem Stammbaum an keiner Stelle
auf den heiligen Benedikt oder seine Schwester, die heilige Scholastika von Nursia (um
480-547 n.Chr.), als Begriinderin des weiblichen Zweigs seines Ordens verwiesen.
Uberdies tragen die ménnlichen Familienangehérigen - mit Ausnahme des in seiner
leuchtend roten Kardinalsrobe dargestellten Giuseppe Maria Tomasi - Gewénder, die
der zeitgendssischen Mode entsprechen oder zweifelsfrei auf die Zugehorigkeit zu
einem anderen Orden schlieflen lassen.

Wenngleich in den Bildunterschriften der Portratmedaillons zum Teil auch auf den
weltlichen Status der Familienangehdrigen verwiesen wird, sollte das Gemalde I santi
Tomasi wahrscheinlich in erster Linie von der Kontinuitét der tiefen Religiositét der
Tomasi di Lampedusa zeugen, die sich nicht zuletzt in der Griindung des Benedikti-
nerinnenkonvents manifestierte. Interessanterweise wird die exemplarische Frommig-
keit der Adelsfamilie durch die Ausprigung und Weitergabe geschlechtsspezifischer
Merkmale visualisiert, die ausschliefllich am Korperdufieren der weiblichen Familien-
mitglieder ablesbar sind und so die Vorbildhaftigkeit der Tomasi di Lampedusa unter-
streichen konnen.

Ein Ausgangspunkt ist dabei die Meditation des frommen Herzogs tiber das in seinen
Hénden zur Schau gestellte Marienbild, das er gleichzeitig an seine Gattin zu libergeben
scheint. Mit Rosalia Traina beginnend tragen alle weiblichen Nachkommen das etwa
gleich grofle und ebenfalls ovale Stickbild der Mutter Gottes mit dem Jesuskind auf dem
Herzen. Die gestickte Effigie der Gottesmutter ist damit, ausgehend von der Kloster-
griinderin, fest in die Korperbilder samtlicher weiblichen Familienangehérigen inte-
griert. Das Gemailde Provenzanis stellt ganz grundsitzlich eine exemplarische Anleitung
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zur Meditation {iber die Verinnerlichung der Jungfrau Maria bereit; es geht aber zugleich
auch darum, der ethischen Qualitit des Adelsgeschlechts der Tomasi di Lampedusa und
der sittlichen Vorziige jedes einzelnen Familienmitglieds einen besonderen Ausdruck
zu verleihen. Die aufSerordentliche Religiositit des Familienverbunds wird dabei be-
merkenswerterweise in besonderem Mafe durch den weiblichen Korper vermittelt.

Um die visuelle Angleichung der Religiosen bemiiht, nutzt Provenzani dhnliche
Bildstrategien, wie sie bereits fiir den genealogischen Baum des Dominikanerordens
aus Estavayer-le-Lac nachgewiesen wurden. Wie die Fiirstin sind alle weiblichen Nach-
kommen in einen schwarzen Habit gehiillt. Im Gegensatz zu Rosalia Traina werden
fast alle Nonnen der beiden vermeintlichen , Filialgenerationen® des Stammbaums
tiberdies durch den Blumenkranz auf ihrem Haupt als jungfrauliche ,,Braute Christi*
ausgezeichnet, interessanterweise aber auch in visuelle Ndhe zu dem ebenfalls be-
kranzten heiligen Felix im oberen Bildraum des Gemaldes gestellt. Einzig die Dornen-
krone Suor Maria Crocifissas hebt die besondere Ausrichtung der Mystikerin auf das
Leiden Jesu Christi hervor. Paradox erscheint, dass Rosalia Traina trotz ihrer mehr-
fachen Mutterschaft und des spéten Klostereintritts geradezu jugendlich wirkt, wéh-
rend ihre jungfriulichen Tochter sowie die unbekannte Benediktinerin sichtlich betagt
oder zum Teil in der spanischen Bildtradition der monjas muertas — das heifit als
verstorbene Ordensschwestern — dargestellt werden.”

Ausgehend vom initialen Akt der Selbstbeschriftung der Fiirstin prigen sich schlief3-
lich die bereits beschriebenen mirakulosen Verwundungen des Herzens bei Suor Maria
Crocifissa und Suor Maria Lanceata ebenfalls wie ein von Generation zu Generation
tibertragenes Kennzeichen der gottlichen Bevorzugung des Adelshauses aus. Wenngleich
von einer ,Vererbung® im eigentlichen Sinn noch nicht gesprochen werden kann, zeich-
net sich in dem Gemalde I santi Tomasi dennoch ein erwachendes biologisches Interesse
an der Weitergabe duflerer Kérpermerkmale ab.” So suggeriert das Werk, die Herzein-
schreibung werde iiber das adelige Blut der Familie {ibertragen, prige sich jedoch - den
Regeln der Natur folgend - bemerkenswerterweise nur bei den weiblichen Nachkommen
aus. Es ist interessant, wie die innere Haltung, die eben noch als ethische Kategorie
definiert wurde, an dieser Stelle in ein biologisches Merkmal tiberfithrt und in dem
Stammbaum am Korperdufleren der Benediktinerinnen anschaulich gemacht wird.

Die passivempfangene Herzeinschreibung manifestiert sich dennoch in den ,,Filial-
generationen” in Abhéngigkeit von der individuellen Spiritualitit der Nonnen in unter-
schiedlicher Weise; das heif$t, Suor Maria Crocifissa, die sich, wie bereits angedeutet

90 Vgl. hierzu das zweite Kapitel der vorliegenden Studie, S. 65-67.

91 Zur Geschichte des Vererbungsbegriffs und zu der Zeit unmittelbar vor seiner Etablierung im biologi-
schen Sinne im ausgehenden 18. Jahrhundert vgl. Hans-Jérg Rheinberger und Staffan Miiller-Wille, Ver-
erbung. Geschichte und Kultur eines biologischen Konzepts, Frankfurt am Main 2009, hier insbesondere
Kapitel 3 ,Vererbung in verstreuten Doménen, S.64-100, und Kapitel 4 ,,Erste Synthesen®, S.101-129.
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wurde, insbesondere auf die Passion Jesu Christi fokussierte, trdgt nicht umsonst das
Kreuz mit dem kleinen Herzen auf ihrer linken Brust. Die Diskurse der exemplarischen
Religiositat und der chiarezza di sangue, tiber die sich das vergleichsweise junge Adels-
geschlecht der Tomasi di Lampedusa nicht nur gegeniiber dem alteingessenen Adel
Siziliens auszuzeichnen suchte, werden in dem Gemilde zusammengefiihrt. Vor allem
die exemplarischen weiblichen Religiosen, die ihren Korper im Glauben gezeichnet
haben beziehungsweise aufgrund ihres Glaubens von Gott gezeichnet wurden, stehen
im Fokus des Stammbaums der Familie. Durch die Genealogisierung und Biologisie-
rung ihrer Herzeinschreibung wird deutlich, dass es sich bei den mirakulésen Herz-
verwundungen nicht um Zufallsprodukte handelt. Vielmehr unterstreicht das Ge-
mailde: Die gottliche Bevorzugung ist dem Familienverband des Adelsgeschlechts der
Tomasi di Lampedusa fest eingeschrieben.

Die Einrichtung des Benediktinerinnenklosters in Palma di Montechiaro ist aufs
Engste mit der Familienbiographie des Adelshauses Tomasi di Lampedusa verbunden.
In ihr spiegelt sich nicht allein der religiose Eifer des Fiirstenpaars wider. Adelige Klos-
tergriindungen dienten dem sizilianischen Adel, wie der Nachweis der ,,Reinheit des
Blutes®, seit der Mitte des 16. Jahrhunderts zur Legitimation seiner Macht und dem Aus-
druck einer sozialen Distinktion. Trotz der politisch wie gesellschaftlich unruhigen Zeit
konnte sich das dem neuen Adel angehorige und damit wohl stark legitimationsbediirf-
tige Geschlecht der Tomasi di Lampedusa in der bestehenden stdndischen Ordnung fest
etablieren. Ihre tiefe Religiositit setzte Giulio Tomasi und Rosalia Traina sowie ihre
Kinder von anderen Adelsfamilien der Insel ab. Ausdruck der géttlichen Bestitigung
ihrer einzigartigen Frommigkeit und visuelles Zeichen der Auserwéhltheit der Familie
waren die zahlreichen Herzeinschreibungen, die jedoch allein die weiblichen Nach-
kommen des Fiirstenpaars empfingen. Dem Selbstverstandnis des Adelshauses entspre-
chend war es die initiale Selbstbeschriftung Rosalia Trainas, die eine gottliche Riick-
meldung generierte. Von einer ethischen Qualitét in ein biologisches Merkmal iiberfiihrt,
konnten die Herzeinschreibungen, wie das Gemilde I santi Tomasi suggeriert, innerhalb
der Familie Tomasi di Lampedusa iiber das adelige Blut von Generation zu Generation,
jedoch ausschliefilich an die weiblichen Nachkommen der Fiirstin, ,vererbt werden.

Bei der Selbststigmatisation Rosalia Trainas handelte es sich um einen auflerordent-
lichen Ermiachtigungsakt, durch den die Genealogie einer ,,ewigen Herzenswunde® im
Adelsgeschlecht der Tomasi di Lampedusa begriindet wurde. Basierend auf einem close
reading ihrer Vita soll in einem weiteren Schritt die selbstbestimmte Verwandlung der
Fiirstin in eine Nonne nachgezeichnet werden. Nachdem sie sich bereits in ihren Rol-
len als Gattin, Mutter und Herrscherin iiber Palma di Montechiaro als zutiefst religiose
Vorbildfigur inszenierte, ist zu beleuchten, wie Rosalia Traina unabhingig von den
kirchlichen Autoritdten und der Zeremonie der Profess sukzessive ihre monastische
Identitat ausprigte und damit einhergehend das eigene Korperbild durch den Wechsel
ihrer Kleider und Korpermodifikationen modellierte.
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3.5 Kleiderwechsel — Geiflelhiebe — Selbstbeschriftung.
Die selbstbestimmte Verwandlung der Fiirstin in eine Nonne

Klostereintritt auf Umwegen

Wie am Fallbeispiel der Sor Maria Antonia de la Purisima Concepcién dargestellt
wurde, war der Klostereintritt in der Frithen Neuzeit vornehmlich jungen, unver-
heirateten Anwirterinnen aus den gesellschaftlichen Eliten vorbehalten. Trotz des
Virginitatsideals traten den Ordensgemeinschaften aber auch Frauen bei, die diese
Voraussetzungen nicht mehr erfiillen konnten. Vor allem altere Witwen von héherem
Rang wihlten nach dem Tod ihres Mannes das monastische Leben als Ausweg aus
einer bisweilen prekiren Lebenslage. Wiederum muss herausgestellt werden, dass es
sich bei ihrem Beitritt zu einem Frauenkonvent keinesfalls um eine ausschliefllich
personliche Entscheidung handelte. War eine erneute Ehe oder der dauerhafte Witwen-
stand nicht moglich beziehungsweise von Seiten der Familie unerwiinscht, stellten das
Ablegen der einfachen oder auf ewig bindenden Ordensgeliibde oft die einzigen Op-
tionen fiir die Hinterbliebenen aus hohen gesellschaftlichen Schichten dar. Derartige
Klostereintritte auf Umwegen, die in der Frithen Neuzeit durchaus gingige Praxis
waren, sicherten nicht allein die standesgemif3e Versorgung der Witwen, sondern
zugleich auch den Status ihrer Verwandtschaft ab.”

Anhand der quellenkritischen Lektiire der Lebensbeschreibung Rosalia Trainas,
die Artemio Talstosa im Jahre 1722 in Palermo publizierte, soll im Folgenden nach-
gezeichnet werden, wie sich die Klostermitgriinderin schon in ihren Rollen als Fiirstin,
Ehefrau und Mutter sukzessive den Weg in das monastische Leben ebnete, um nach
dem Tod ihres Mannes die auf ewig bindenden Ordensgeliibde im Benediktinerinnen-
konvent von Palma di Montechiaro abzulegen.”

92 Vgl. hierzu das zweite Kapitel der vorliegenden Studie, S. 94.

93 Zu den Handlungsspielraumen von Witwen im Mittelalter und der Frithen Neuzeit vgl. Ulrike Ilg,
Fiirstliche Witwen in der Friihen Neuzeit. Zur Kunst- und Kulturgeschichte eines Standes, Petersberg
2015; Britta-Juliane Kruse, Witwen. Kulturgeschichte eines Standes in Spdtmittelalter und Frither Neuzeit,
Berlin 2007; Gesa Ingendahl, Witwen in der Friihen Neuzeit. Eine kulturhistorische Studie (= Geschichte
und Geschlechter, Band 54), Frankfurt am Main 2006; Bernhard Jussen, Der Name der Witwe. Erkun-
dungen zur Semantik der mittelalterlichen BufSkultur (= Veroffentlichungen des Max-Planck-Instituts
fiir Geschichte, Band 158), Géttingen 2000; Olwen Hufton, Frauenleben. Eine europdische Geschichte.
1500-1800, Frankfurt am Main 1998, Kapitel 6 ,Witwenstand®, S.307-350.

94 Vgl. Talstosa 1722.
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Die Vita der Furstin und ihre Prasentation als vorbildhafte Gattin, Mutter,
Herrscherin und fromme Christin

Ganz grundsitzlich ist festzuhalten, dass sich Rosalia Trainas Lebensbeschreibung
an den Aufbau einer Heiligenvita anlehnt, jedoch bemerkenswerterweise tiberwie-
gend von Ereignissen vor dem endgiiltigen Klostereintritt der Fiirstin berichtet.” Auf
den obligatorischen Hinweis auf ihre adelige Herkunft und die chiarezza di sangue
folgend,’® hebt Artemio Talstosa die Demut hervor, mit der sich Rosalia Traina dem
Wunsch ihrer Familie fiigte und statt des von ihr praferierten religiosen Lebens eine
weltliche Ehe einging.”” Auch der Entscheidung Carlo Tomasis, die Gattin seines
jiingeren Bruders zu werden, stimmte sie, nach Talstosas Schilderung, vorbehaltlos
zu.”® In beispielhafter Weise sorgte sie sich hierauf, entsprechend der idealisierenden
Présentation durch ihren ménnlichen Vitenschreiber, als ,,perfetta sposa cristiana“”’
nicht allein um die (geistige) Erziehung ihrer Kinder, sondern auch um die Belange
der Bediirftigen. Aufgrund ihres tugendhaften Wirkens als gehorsame Ehefrau, lie-
bende Mutter und mitfithlende Herrscherin inszeniert ihr Biograph sie gleich in
mehrfacher Hinsicht als Vorbildfigur. Die exemplarische Erfiillung ihrer Rollen ging
mit einer aulerordentlichen Frommigkeit einher.! ,,La Vita della Duchessa®, so kon-
statiert Talstosa, ,,sembrava a gli occhi di tutti una perfetta imitazione di Giesu1 Cristo

[...]. 0

Selbstgeifielung als Ausdruck exemplarischer Religiositat und
das transformatorische Potenzial der Geiflelhiebe

Zum Ausdruck der exemplarischen Religiositit Rosalia Trainas, die sich, wie oben
deutlich wird, zundchst in besonderem Maf3e auf die Immitatio Christi ausrichtete, wird
ihre exzessive Selbstflagellation (disciplina)'® in der Vita wiederholt hervorgehoben.®

95 Zum charakteristischen Aufbau einer Heiligenvita vgl. Marc van Uytfanghe, Art. ,,Heiligenverehrung II
(Hagiographie)®, in: Reallexikon fiir Antike und Christentum, herausgegeben von Ernst Dassmann
und Theodor Klauser, Band 14, Stuttgart 1988, Sp. 150-183, hier Sp. 159-164.

96 Vgl. Talstosa 1722, S.2f.

97 Vgl. ebd,, S.8-14, 17-19, 82-84.

98 Vgl. ebd,, S.171.

99 Cabibbo und Modica 1989, S. 13 (,vollkommene christliche Braut*, Ubersetzung M.S.).

100 Vgl. Talstosa 1722, S.23-30, 46-57.

101 Ebd.,, S.22 (,,Das Leben der Herzogin schien in den Augen aller eine vollkommene Nachahmung Jesu
Christi zu sein [...]. Ubersetzung M. S.).

102 Zur Begrifflichkeit der disciplina vgl. Peter J. Braunlein, Passion / Pasyon. Rituale des Schmerzes im euro-
pdischen und philippinischen Christentum, Miinchen 2010, S.53-55; Niklaus Largier, Lob der Peitsche.
Eine Kulturgeschichte der Erregung, Miinchen 2001, S.43-48.

103 Zur Selbstgeiflelung vgl. Largier 2001, S. 24, 32, 46, 63-68.
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Die freiwillige oder selbstvorgenommene Geiflelung wurde, nach Niklaus Largier, zu
dieser Zeit in fast allen Orden und Klostern in Europa praktiziert, aber nicht allein von
Monchen und Nonnen, sondern auch von Laien. In den Viten vieler frithneuzeitlicher
Heiliger spielte die disciplina eine wichtige Rolle, um die Exzellenz des Glaubens zu
beweisen. Das Ziel, das die Fiirstin durch die Selbstflagellation zu erreichen suchte,
wird in ihrer Lebensbeschreibung wie folgt erlautert:

»Lutti i giorni teneva la Duchessa impiegati i suoi divoti pensieri nel servizio di Dio, e
voleva, che le operazioni esterne corrispondessero a gl'interni desiderj del suo cuore

[...].51%

Wie aus den zitierten Zeilen hervorgeht, suchte Rosalia Traina durch die dufleren
Handlungen ihre innere Ausrichtung auf Gott und den Herzenswunsch, ihm zu dienen,
zum Ausdruck zu bringen.'* Seit dem heiligen Petrus Damiani (1006-1072) stellte die
von ihr praktizierte Selbstgeifielung nicht allein Straf-, Sithne- und Buf$iibung dar,
sondern zugleich auch das korperliche Sich-Hineinversetzen in den leidenden Gottes-
sohn.'”” Mit dieser Form der Selbstkasteiung konnte die Fiirstin die im Herzen ersehnte
Christusférmigkeit auf ihrem Kérperaufleren anschaulich machen. Hatte sie die ,,ora
dellorazione mentale“® beendet, folgte zur Beschlieffung der ,,Congregazione“®, die
sie zweimal wochentlich mit allen weiblichen Familienmitgliedern im Oratorium des
Herzogenpalastes abhielt, die ,,Disciplina“"

»[...] con cui fabricata d’acute punte di ferro flagellandosi, spargea per il rigore decolpi
piu stille di Sangue dal corpo, che goccie di lagrime daglocchi, a segno che il Sangue
medesimo per 'abbondanza veniva a spuntare sopra le vesti, che la coprivano, e disco-
priva con somma edificazione all’altrui pupille le gran penitenze, che intraprendeva nel
mortificarsi.“™

104 Vgl. ebd., S.70, 77.

105 Talstosa 1722, S.23 f (,,Jeden Tag verwendete die Herzogin ihre frommen Gedanken auf den Dienst
an Gott, und wollte, dass die dufleren Handlungen den inneren Wiinschen ihres Herzens entsprachen
[...]. Ubersetzung M.S.).

106 Zur Selbstgeifielung und dem Verhéltnis zwischen Kérper und Seele bzw. Auf3en und Innen vgl. Largier
2001, S.47.

107 Vgl. Braunlein 2010, S.45-126; Fenten 2007, S.154; Largier 2001, S. 63, 75.

108 Talstosa 1722, S.24 (,,Stunde des geistigen Gebets®, Ubersetzung M. S.).

109 Ebd. (,Versammlung®, Ubersetzung M.S.).

110 Ebd. (,,Zucht/Disziplin‘, Ubersetzung M. S.).

111 Ebd. (,,[...] mit der sie sich mittels scharfer Eisenspitzen geiflelte und durch die Harte der Schldge mehr
Blutstropfen aus dem Korper vergoss, als Trianen aus ihren Augen, zum Zeichen, dass dasselbe Blut
in seiner Fiille auf den Kleidern erschien, die sie bedeckten, und dass sie mit hochster Erbauung den
anderen ihre grole Buf3e vor Augen fiihrte, die sie bei ihrer Selbstkasteiung unternahm., Ubersetzung
M.S.).
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Die schmerzvolle Zurichtung ihres Leibes, die Rosalia Traina — um als gutes Beispiel
voranzugehen — vor den Augen ihrer Tochter performierte, vergegenwirtigte das Lei-
den Jesu Christi nicht allein im Ritual, das heifft im performativen Moment des ge-
stischen Vollzugs." In Form der unter den Gewéndern verborgenen Wunden und der
durch die Kleider von innen nach aufSen sickernden Blutstropfen hinterliefl die Selbst-
geiflelung Spuren der nachempfundenen Passion des Gottessohnes auf Rosalia Trainas
Haut und ihren weltlichen Kleidern. Das Narrativ, das Talstosa an dieser Stelle wahlt,
lehnt sich wohl bewusst an die Vorstellung der immer wieder aufplatzenden und nach-
blutenden Stigmata von Heiligen wie Franziskus von Assisi an."® Die Zeichnung ihres
Korpers bezeugte die besondere Strenge, mit der die Fiirstin die Ziichtigung desselben
ausiibte. Die Narben und Blutflecken, die auf Haut und Kleidung zuriickblieben, wur-
den so zum qualifizier- wie quantifizierbaren Beweis der Intensitat ihrer inneren Aus-
richtung auf Gott und der damit verbundenen Abkehr von der Welt.

Mithilfe der Selbstflagellation konnte Rosalia Traina ihr Innerstes im Aufleren an-
schaulich machen, durch die Geif3elhiebe, die sich Schlag um Schlag in ihren Kérper
einpréagten, wurde zugleich aber auch die Seele geziichtigt und geformt. Auf das trans-
formatorische Potenzial der Selbstgeifielung hat bereits Erika Fischer-Lichte hingewie-
sen. Am Beispiel der Beschreibung des Klosterlebens, die Katharina von Gebersweiler
zu Beginn des 14. Jahrhunderts fiir den Dominikanerinnenkonvent in Unterlinden bei
Kolmar verfasste, fithrt die Theaterwissenschaftlerin aus:"*

»Das Ritual der Selbstgeifielung hob die Nonnen tiber ihren klosterlichen Lebensalltag
hinaus und versetzte sie in einen Zustand der ein transformatorisches Potential barg.
Die Qual, die sie ihrem Fleisch zufiigten, die Gewalt, die sie ihrem Korper antaten, die
wahrnehmbare leibliche Transformation vollzog sich zugleich als Prozef3 einer spirituel-
len Verwandlung: ,Jenen, die sich Gott auf all diese verschiedenen Weisen néherten,
wurden die Herzen erleuchtet, ihre Gedanken wurden rein, ihr Gefiihl entbrannte, ihr
Gewissen klérte sich, und ihr Geist erhob sich zu Gott.“™

112 Zur Selbstgeifielung als Performance vgl. Largier 2001, S. 9-11, 18-20. Zur Bedeutung des Vollzugs der
Selbstflagellation vgl. ebd., S.24f.

113 Zur Vorstellung tiber die aufplatzenden und nachblutenden Stigmata des heiligen Franziskus von
Assisi vgl. Kathryn Dickason, Sealed in Skin. Sigillography as Scarification in the Late Middle Ages,
2015, <https://projects.iq.harvard.edu/hdsjournal/book/sigillography-scarification-late-middle-ages>
(6. Juli 2023).

114 Vgl. Erika Fischer-Lichte, Asthetik des Performativen, Frankfurt am Main 2004, S.13f. Zur Selbstgei-
elung im Kloster Unterlinden vgl. weiterhin Largier 2001, S. 29 f. Zur Transformation der Seele durch
die Selbstgeiflelung vgl. ebd., S.44-48.

115 Fischer-Lichte 2004, S. 14 (Das Zitat im Zitat findet sich bei Jeanne Ancelet-Hustache, Les ,Vitae so-
rorum” d’Unterlinden. Edition critique du ms. 508 de la bibliothéque de Colmar, in: Archives d’histoire
doctrinale et littéraire du Moyen Age 5 (1930), S. 317-513, hier S. 341).
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Durch die regelméflig praktizierte Selbstflagellation nahm Rosalia Traina eine wechsel-
seitig wirkende Selbstgestaltung ihres Kérperdufieren und -inneren vor. IThren Wunsch
nach grofitmoglicher Kongruenz zwischen Leib und Seele konnte die korperliche
Ziichtigung trotz der Grausambkeit, mit der Rosalia ihr eigenes Fleisch bearbeitete,
nicht befriedigen. Wie ihre Vita ausfiihrt, suchte sie sehr bald nach weiteren Strategien
einer Selbstformung ihres Korperbildes.

Die spirituelle Verwandlung der Fiirstin in eine Nonne und die konkreter
werdende Selbstmodellierung ihrer Kérperhiillen

Von dem dringlicher werdenden Wunsch ,,di morire al Mondo " geleitet, nahm Ro-
salia Traina eine Modellierung ihres Kérperdufleren vor, die noch vor ihrem eigent-
lichen Klostereintritt die spirituelle Verwandlung der Fiirstin in eine Nonne reflektierte.
Die sukzessive Formung ihres monastischen Korpers leitete sie damit, anders als Sor
Maria Antonia de la Purisima Concepcion, selbstbestimmt und unabhéngig von den
kirchlichen Autorititen und der Zeremonie der Profess ein. Zunéchst legte sie hierzu
ihre prunkvollen Kleider ab, unter denen sie zuvor bereits Eisenketten, Nagelkreuze
und Bufigiirtel auf der Haut getragen hatte."” Thre Gewénder aus Seide tauschte die
Fiirstin - ,,per tenere mortificato il lusso " - gegen einfache Tuniken aus grober Wolle
ein und niherte ihr Aussehen damit an das einer Religiosen an." Uber den Gebrauch
eines Kruzifixes, das sie auf ihrem neuen ,,Habit“ anlegte, berichtet Talstosa wie folgt:

»Non contenta di mortificarsi nellapparenza col porto d’'umili abiti di rustiche lane, ag-
giunse al petto un Crocifisso inviatole da Roma dal P.D. Carlo Maria suo Cognato; col
quale tenendo fomentata la divozione alle Piaghe del suo Bene Giesti, conservava impressa
nel cuore dolorosissima la memoria dell'acerba Passione del Redentore: onde compariva
agli occhi del Mondo si moderata e composta, che dava non picciola edificazione a chi
miravala in quello stato piu di Religiosa soggetta, che di Secolare Padrona.“?°

116 Talstosa 1722, S.33 (,von der Welt abzusterben®, Ubersetzung M.S.). Vgl. auch ebd. S.90, 106, 117.

117 Vgl. ebd., S.32f,, 65.

118 Ebd.,, S.65 (,um die Prunksucht [in ihr] abgetotet zu halten', Ubersetzung M.S)).

119 Vgl. ebd.

120 Ebd. (,,Nicht zufrieden damit, sich duflerlich mit einem bescheidenen Habit aus grober Wolle selbst
zu geifeln [das Material sollte grob sein, um einen Juckreiz zu provozieren], legte sie auf der Brust ein
Kruzifix an, welches ihr der Schwager, der fromme Pater Carlo Maria aus Rom geschickt hatte. Mit
diesem Kruzifix schiirte sie die Verehrung der Wunden ihres guten Jesus und bewahrte — schmerzhaft
in ihr Herz eingepragt — die Erinnerung der bitteren Passion des Erlosers. Dadurch erschien sie den
Augen der Welt so mafivoll und geordnet, dass sie denjenigen nicht wenig Erbauung spendete, die
sie in diesem Zustand betrachteten, der mehr jener einer unterworfenen Ordensschwester war als der
einer weltlichen Herrscherin. Ubersetzung M.S.).
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Nachdem auch der Kleiderwechsel und das Anlegen des Kruzifixes auf dem Aufle-
ren Rosalia Traina nicht zufriedenstellte, steigerte sie wiederum ihre blutige Selbst-
geifSelung.’ So fiigte sich die Fiirstin, ihrer Vita zufolge, im Eifer der Liebe auf der
linken Brust in Hohe ihres Herzens ein Brandmal mit dem Namen des Gottessohnes
zu:

»E perché dalla speranza usciva TAmore; amava con viscere di tanta carita il Redentore
Giest, che struggevasi nella confusione e nel dolore di non saperlo e poterlo amare con
quel sommo ed infinito amore, con cui ¢ degno di essere amato; onde amante infervorata
spinta un giorno dal suo fervore, prese una lamina infuocata, in cui stava intagliato a
rilievo il Nome santissimo di Giest, ed applicandosela strettamente al petto su la parte
del cuore, viimpresse a caratteri di fuoco, non senza un eccessivo, e straordinario tor-
mento quella sacratissima impronta, che le rimase per sempre improntata, come fregio
pitt bello dellAnima; contestando quellestrinseco fuoco l'interna fiamma, con che av-

vampava d’amore verso il suo Dio.“*

Durch das Auflegen des glithenden Blechs auf die Haut erhielt die Selbstgeif3elung der
Fiirstin eine neue Dimension. Die diffusen Spuren, die die Geiflelhiebe auf ihrem
Korper hinterliefen, wurden nun in die konkrete Form eines Brandmals tiberfiihrt.
Indem Rosalia Traina sich den Namen Jesu Christi auf Hohe ihres Herzens in die Brust
einbrannte, markierte sie den Besitzanspruch des Gottessohnes an ihrem Korper. Die

Fiirstin rekurrierte hiermit nicht allein auf die seit der Antike tibliche Praxis, Nutztiere

und Rennpferde durch Brandzeichen als einem Eigentiimer zugehorig auszuweisen.'?

So kamen Brandeisen in Rom (und vermutlich auch in Griechenland) ebenso am
menschlichen Kérper zum Einsatz."* Bis ins 5. Jahrhundert soll Kriegsgefangenen der

121 Vgl. ebd., S.66. Zur Bedeutung des Blutvergiefens bei der Selbstgeiflelung vgl. Largier 2001, S.49f.

122 Talstosa 1722, S. 67 (,Und weil von der Hoftnung Liebe ausging; liebte sie den Erloser Jesus so innig,
dass sie sich in der Verwirrung und im Schmerz dariiber verzehrte, ihn nicht mit jener hochsten und
unendlichen Liebe kennen und lieben zu kénnen, mit der er es wiirdig ist, geliebt zu werden. Daher
nahm eines Tages die inbriinstig Liebende, getrieben von ihrer Inbrunst, ein glithendes Blech, in das
im Relief der heiligste Name Jesu eingestanzt war und legte es eng auf ihre Brust auf der Hohe des
Herzens an und mit den glithenden (Blei-)Lettern prégte sie sich - nicht ohne einen tibermafligen und
auflergewohnlichen Schmerz - diesen heiligsten Abdruck ein, der ihr fiir immer eingedriickt blieb,
wie der schonste Fries der Seele. Dieses duflere Feuer wetteiferte mit der inneren Flamme, mit der sie
in ihrer Liebe zu Gott loderte.” Ubersetzung M.S.).

123 Zur Brandmarkung von Nutztieren sowie Rennpferden in der Antike vgl. Franz Joseph Délger, Profane
und religiése Brandmarkung der Tiere in der heidnischen und christlichen Antike, in: ders., Antike
und Christentum. Kultur- und religionsgeschichtliche Studien, Band 3, Miinster 1932, S.25-61.

124 Zur Brandmarkierung am menschlichen Kérper vgl. Katrina H. B. Keefer, Marked by Fire. Brands,
Slavery, and Identity, in: Slavery & Abolition 40/4 (2019), S. 659-681; Beling 2000, S.125f.; Christopher
P. Jones, Stigma. Tattooing and Branding in Graeco-Roman Antiquity, in: The Journal of Roman Studies
77 (1987), S.139-155.
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Name des Kaisers eingebrannt worden sein.”” Belegt ist zudem, dass die Stirn gefliich-
teter Versklavter im antiken Rom mit den Buchstaben FUG (lateinisch: fugitivus fiir
»fliichtig® oder ,entflohen®) markiert wurde.”” Die Brandmarkierung war damit ein-
hergehend traditionell auch mit der Assoziation eines Schandmals verkniipft. Dass
tiberfithrte Straftiter*innen dementsprechend bis weit ins 18. Jahrhundert ,,gebrand-
markt“ wurden, bezeugt, dass die Koérpermodifikation der Fiirstin als selbst zugefiigte
Erniedrigung verstanden werden muss, die gleichsam auch eine Erhéhung darstellt,
da ihrem Korperbild nun der Name Jesu Christi eingeschrieben war.'”” Neben der
Brandmarkierung nahm Rosalia Traina, wie Talstosa weiter ausfiihrt, schliellich noch
eine andere Form der Selbstbeschriftung vor, die im Portrit Provenzanis (Abb. 60 und
61) in den Vordergrund tritt:

»Ne il dolore in questiatto estremamente soffrito, la sgomento a non mostrare con altret-
tanto, e forse maggior tormento simile amore a Maria; mentre in una solenne festivita
di essa sorpresa da fervoroso ossequio, dato di mano ad un picciolo coltellino, intaglio
st il propio petto dentro la nuda carne a lettere ben grandi, e profonde queste dolci
parole: Mariae sum, noli me tangere, e fu tale il dolore, e lo spasimo sentito per aver
troppo calcata la mano, ed affondato il ferro, e principalmente nell'intagliar I'ultime
lettere, che prima di terminar lopera, cadde tramortita, intrisa nel proprio sangue. Ma
poi restituita ne’senzi, ripiglio coraggiosa con maggior fervore ed intrepidezza I'impresa;
e [...] terminolla costantemente al segno, 6 disegno prefisso; talmente, che guarita alla
fine dopo lunghi dolori delle piaghe, rimasero si ben scolpiti queossequiosi caratteri,
che leggendosi con chiarezza, davan testimonio fedele dello sviscerato suo amore verso
la Vergine amabilissima.“!**

125 Vgl. Beling 2000, S.125f.

126 Vgl. Keefer 2019, S.662; Jones 1987, S.139f., 153.

127 Zur Brandmarkierung als frithneuzeitliche Korperstrafe vgl. Katherine Dauge-Roth, Signing the Body.
Marks on Skin in Early Modern France, London/New York 2020, Kapitel 5 ,,Stigma and state control.
Branding the deviant body*, S. 217-256; Von Moos 2004, S.132; Richard van Diilmen, Theater des
Schreckens. Gerichtspraxis und Strafrituale in der Friihen Neuzeit, Miinchen 1985, S. 691.

128 Talstosa 1722, S. 67 (,Und auch der Schmerz in diesem duflerst starken Leid hat sie nicht davon abge-
bracht, mit ebenso grofier oder vielleicht groflerer Qual die gleiche Liebe zu Maria zu zeigen. Wihrend
einer festlichen Feierlichkeit ihr zu Ehren wurde sie [Suor Maria Sepellita] von einer inbriinstigen
Ehrerbietung erfasst. Sie nahm ein kleines Messerchen in die Hand und ritzte sich auf ihre eigene Brust
in das nackte Fleisch in groflen Buchstaben und tief diese siiffen Worte: Ich gehore Maria, beriihre
mich nicht. Und der Schmerz und die Qualen, die sie empfand, weil sie ihre Hand zu fest driickte und
das Eisen zu tief versenkt hatte, vor allem beim Einritzen der letzten Buchstaben, waren so grof3, dass
sie, bevor sie ihr Werk vollendet hatte, blutiiberstrémt in Ohnmacht fiel. Aber nachdem sie wieder zu
Sinnen gekommen war, nahm sie ihr Werk mit noch gréflerer Inbrunst und Entschlossenheit mutig
wieder auf; und [...] beendete es beharrlich nach dem vorgesehenen Zeichen oder der Zeichnung;
ebenso gut, dass nach ihrer Heilung und nach lang andauernden Schmerzen der Wunden jene ehr-
fiirchtigen Buchstaben so gut eingeritzt blieben, dass man sie deutlich lesen konnte und sie ein treues
Zeugnis von ihrer verinnerlichten Liebe gegen die geliebte Jungfrau gaben.”, Ubersetzung M.S.).
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Die Narbeninschrift ,,Mariae sum, noli me tangere“ (,,Ich geh6re Maria, berithre mich
nicht® Ubersetzung M.S.) auf der linken Brust der Fiirstin ist an spéterer Stelle aus-
tithrlicher zu besprechen.” An dieser Stelle soll festgehalten werden, dass Rosalia
Traina sich durch das Einpréigen und Einritzen der Inschriften in ihren Kérper nicht
nur als Eigentum des Gottessohnes markierte, sondern auch der Jungfrau Maria ver-
schrieb. Wie Talstosa der inneren Notwendigkeit seiner Vita entsprechend argumen-
tiert, sollten die schmerzvollen Gesten der Ablgsung von ihrem Status als weltliche
Gemahlin Rosalia Traina zum Exemplum fiir ihren Gatten Giulio Tomasi machen.”
Der ménnliche Hagiograph konstruiert damit eine einvernehmliche Trennung der
beiden Eheleute. Wie das Fiirstenpaar, der Biographie Rosalia Trainas zufolge, in
letzter Konsequenz gemeinsam eine mystische ,,Neuverméhlung® zelebrierte, soll im
Folgenden niher untersucht werden.

Die mystische ,Neuverméhlung“ des Fiirstenpaars und der performative Einsatz
von Bildwerken der Gottesmutter und des Gekreuzigten

Obgleich die Ehe Rosalia Trainas und Giulio Tomasis bis zum Tod des ,,heiligen Her-
zogs“ formell bestehen blieb, nahm das Fiirstenpaar — Rosalia Trainas Wunsch ent-
sprechend - bereits 1661 eine symbolische ,,separazione ,de thoro et mensa“" vor. Der
ehelichen Lebensgemeinschatt wurde insofern ein Ende gesetzt, als wortwortlich ,,Bett
und Tisch® nicht ldnger geteilt wurden."* Threr sogenannten ,,Josephsehe, in der die
beiden Eheleute sich nach dem Vorbild Josephs und Marias, aber auch vieler Heiliger
in dauernder Enthaltsamkeit tibten, suchten Giulio Tomasi und Rosalia Traina durch
einen symbolischen Akt besonderen Ausdruck zu verleihen." So vollzog das Fiirsten-
paar noch vor den Feierlichkeiten, mit denen Rosalia Traina ihre einfachen Ordens-
geliibde ablegte, eine gemeinsame, mystische ,,Neuvermahlung“"* Wie Talstosa be-
richtet, wurden Bildwerke aus dem Nonnenkloster in Palma di Montechiaro hierbei
in folgender Weise einbezogen:

,Un atto veramente eroico e ripieno del pili segnalato fervore e pieta, mostrarono questi
due eletti compagni nel separarsi fra loro, poiché il Duca preso quello istesso anello, che
nel suo Sponsalizio aveva ricevuto dalla Consorte, lo presento alla Beatissima Vergine

129 Vgl. hierzu dieses Kapitel, S. 274-305.

130 Vgl. Talstosa 1722, S.110f.

131 Cabibbo und Modica 1989, S.33.

132 Vgl. Talstosa 1722, S.89-99, hier insbesondere S.97.

133 Ausfithrlicher zur ,Josephsehe vgl. Dyan Elliott, Spiritual Marriage. Sexual Abstinence in Medieval
Wedlock, Princeton 1993; Joseph Wenner, Art. ,Josephsehe®, in: Lexikon fiir Theologie und Kirche,
herausgegeben von Walter Kasper u.a., Band 5, Freiburg im Breisgau 1960, Sp. 1140f.

134 Vgl. Talstosa 1722, S.97; Biagio della Purificazione 1685, S.109f.
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del Rosario, facendolo ponere nel dito della di lei statua, situata nella Chiesa del Mo-
nistero; ed altresi la Duchessa presento quello che aveva ricevuto dal Duca, ad una effigie
di rilievo del Santissimo Crocifisso, esistente in detta Chiesa, quali anelli si conservano
oggi nel Monistero medesimo, riservati come sacri donativi per servire dornamento a
quei santi simulacri nelle occorrenti festivita; volendo con tal dimostrazione significare,
che col dividersi dal loro consorzio terreno, intendevano contraere uno pili nobile Spon-
salizio celeste.“™*

Aus den zitierten Zeilen geht hervor, dass bildliche Darstellungen der Gottesmutter
und des Gekreuzigten im Akt der mystischen ,,Neuverméhlung“ eine besondere Rolle
spielten. Entsprechend der unio mystica der neuspanischen Konzeptionistin Sor Maria
Antonia de la Purisima Concepcion veranschaulichten auch im Fall der symbolischen
Auflosung der Ehe und mystischen ,Wiederheirat® Rosalia Trainas und Giulio Toma-
sis plastische Bildwerke die Priasenz des neuen Brautigams respektive der neuen Braut.
Wihrend jedoch in neuspanischen Konventen fiir gewohnlich der Priester in Stellver-
treterfunktion den Ehering an die Professen iibergab, wurde der Ringtausch in Palma
di Montechiaro ohne Einbeziehung der kirchlichen Autoritéiten an den Abbildern der
Jungfrau Maria und des Gottessohnes vollzogen.

Vor dem Hintergrund, dass der ,,heilige Herzog® der Schilderung Talstosas entspre-
chend seinen Ehering einer Statue der Rosenkranzmadonna an den Finger steckte und
die Fiirstin den Ring, den sie einst von ihrem Gatten erhalten hatte, in ebendieser Weise
einem Reliefbild des Gekreuzigten dargeboten haben soll, liegt es nahe anzunehmen,
dass die korperlich einbezogenen Bildwerke lebensgrofl waren. In der Beschreibung
des Ringtauschs im performativen Akt der ,,Neuvermédhlung“ manifestiert sich, wie
wichtig das Beriihren und Befiihlen des Abbildes der Jungfrau Maria beziehungsweise
des Gottessohnes als realitdtsproduzierendes Moment und zur taktilen Selbstvergewis-
serung der unio mystica war. Der von Talstosa geschilderte Bildgebrauch lasst an den
Mythos des zyprischen Kiinstlers und Konigs Pygmalion denken, der, wie Ovid
(43 v.Chr.-17.n. Chr.) in seinen Metamorphosen ausfiihrt, eine Statuette aus Elfenbein
kiisste, zu ihr sprach und sie mit Kleidern, Ringen und Ketten schmiickte, bis sie sich

135 Talstosa 1722, S. 97 (,,Diese beiden auserwiahlten Geféhrten zeigten, indem sie sich voneinander trenn-
ten, eine wirklich heldenhafte Tat voll von héchster zu bezeugender Leidenschaft und Frommigkeit,
denn der Herzog nahm jenen selben Ring, den er zu seiner Hochzeit von der Gemahlin erhalten hatte,
und bot ihn der Seligsten Jungfrau vom Rosenkranz dar, indem er ihn auf den Finger ihrer Statue
steckte, die sich in der Kirche des Klosters befand. Und in ebendieser Weise bot die Herzogin jenen
[Ring], den sie von dem Herzog erhalten hatte, einem Abbild, [das] im Relief [gefertigt war], des Hei-
ligsten Gekreuzigten dar, das sich [ebenfalls] in besagter Kirche befand. Diese Ringe werden heute in
demselben Kloster aufbewahrt, und sie sind wie heilige Gaben dafiir vorbehalten, um diese Bildnisse
an aufkommenden Festtagen zu schmiicken. Sie [das Herzogspaar] wollten mit dieser Demonstration
mitteilen, dass sie mit dem Auflosen ihrer weltlichen Verbindung beabsichtigen, eine noch viel vor-
nehmere, himmlische Hochzeit einzugehen.*, Ubersetzung M.S.).
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schliefllich verlebendigte.”® Der Topos, dass Statuen lebendig sein oder lebendig wer-
den koénnen, und die damit verkniipfte Vorstellung ihrer aktiven Handlungsfihigkeit
haben eine rege Tradition; sehr bekannt ist das Beispiel der Erzahlung De anulo statue
commendato aus dem 12. Jahrhundert."”” Wie hierin berichtet wird, sollte ein Jiingling
am Tag seiner Hochzeit ,Opfer” einer Venusstatue aus Bronze werden. Nachdem er
dieser seinen Ehering an den Finger gesteckt hatte, soll die Statue sich selbst als Ge-
mabhlin betrachtet und den Ring des jungen Mannes fiir sich behalten haben. Erst ein
Magier konnte die Skulptur wieder unschéadlich machen.”® Durch die Ringiibergabe
wurde das Bildwerk der Liebesgéttin, wie der Bericht suggeriert, ,,zum Leben erweckt®,
die Berithrung scheint hierbei ein aktivierendes Potenzial zu besitzen.”® Wahrend sich
»belebte Kunstwerke, wie im Fall der eigensinnigen Venus, in dieser und dhnlichen
literarischen Fiktionen mitunter ganz unberechenbar und ungezahmt verhielten, wird
der Moment einer tatsachlichen ,,Verlebendigung® ausgespart. Die Anspielung auf das
tradierte Vorstellungsbild ,,belebter Kunstwerke in der Vita Rosalia Trainas weist den-
noch darauf hin, dass die einbezogenen Bildwerke im Akt der mystischen , Neuver-
méhlung® des Fiirstenpaars nicht nur als solche, sondern zugleich auch wie lebendige
Wesen behandelt wurden. In der einseitigen Ringiibergabe war es moglich, der Madon-
nenstatue und dem Reliefbild des Gekreuzigten eine Aktivitit und damit einhergehend
die — wenn auch unsichtbar bleibende - bestitigende Handlung der unio mystica zu-
zusprechen. Dass sich die Fiirstin hierbei dem Gottessohn am Kreuz anvermahilte, ver-
deutlicht nochmals die Ausrichtung ihrer Devotion: Anders als bei Sor Maria Antonia
de la Purisima Concepcidn, in deren Bildnis die Figur des Nifio Jesuis und der im Her-
zen schlafende Christusknabe in der Klosterarbeit den kindlichen Gottessohn repra-
sentieren, hatte Rosalia Traina in ihrer mystischen Vermahlung und wundersamen

Vereinigung das Bild des erwachsenen und gekreuzigten Erlosers vor Augen."?

136 Vgl. Publius Ovidius Naso, Metamorphosen, herausgegeben und iibersetzt von Gerhard Fink, Berlin
2014, Zehntes Buch, S.495-497. Zum Pygmalion-Mythos und dem Topos der Verlebendigung und
Lebendigkeit von Skulpturen vgl. Dietrich Boschung, Unheimliche Statuen und ihre Bandigung, in:
Leibhafte Kunst. Statuen und kulturelle Identitit, herausgegeben von dems. und Christiane Vorster,
Paderborn 2015, S. 281-305; Caroline van Eyck, Art, Agency and Living Presence. From the Animated
Image to the Excessive Object (= Studien aus dem Warburg-Haus, Band 16), Boston u. a. 2015; Michael
Paraskos, Bringing into being. Vivifying sculpture through touch, in: Sculpture and Touch, heraus-
gegeben von Peter Dent, Farnham 2014, S. 61-69; Victor I. Stoichita, Der Pygmalion-Effekt. Trugbilder
von Ovid bis Hitchcock, Miinchen 2011; Pygmalion. Die Geschichte des Mythos in der abendldndischen
Kultur, herausgegeben von Mathias Mayer und Gerhard Neumann, Freiburg im Breisgau 1997.

137 Vgl. Boschung 2015, S.284.

138 Vgl. ebd.

139 Zum aktivierenden Potenzial der Beriihrung vgl. Paraskos 2014; Stoichita 2011, S.22f.

140 Vgl. Biagio della Purificazione 1685, S.109f.
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Oblation und Handlungsspielrdume. Die Fiirstin als ,,Grenzgingerin® oder:
Suor Maria Sepellita - Die ,,(lebendig) Begrabene®

Obgleich Artemio Talstosa die Ablegung der einfachen Ordensgeliibde der Fiirstin in
ihrer Vita in grofiter Nahe zur Feier einer zweiten Profess beschreibt,"! geht aus der
Lebensbeschreibung deutlich hervor, dass sie ihre Identitdt als Gattin des ,,heiligen
Herzogs®, spitere Witwe, Mutter und Herrscherin iiber Palma di Montechiaro noch
bis zum endgiiltigen Klostereintritt im Jahre 1674 - fiir den sie eine pépstliche Ge-
nehmigung erhielt'*? - keinesfalls vollstdndig ablegte. Vielmehr beanspruchte die Fiirs-
tin fiir sich noch eine Zeitlang den Status einer ,Grenzgéngerin“ zwischen dem Leben
auflerhalb und innerhalb des Klosters. Mit dem Ablegen der einfachen Ordensgeliibde
im Jahre 1661 lief§ sie ihren Mann und die beiden kleinen S6hne allein zuriick, um sich
mit der jingsten Tochter, Alipia Gaetana, in das Nonnenkloster zu begeben.' In Si-
tuationen, die das Fortbestehen des Adelshauses Tomasi di Lampedusa gefihrdeten,
nahm sie vorerst jedoch weiterhin ihre weltlichen Rechte und Pflichten wahr. Thre
Handlungsspielraume zeichnen sich mit Blick auf den Namen Suor Maria Sepellita,
die ,,(lebendig) Begrabene®, ab, den die Fiirstin seit der Ablegung der einfachen Or-
densgeliibde trug. So verlief3 sie das Kloster ein erstes Mal im Jahre 1669, um anldsslich
der Krankheit und des Todes Giulio Tomasis die Regierungsgeschifte zu tiberneh-
men."* Der plotzliche Tod ihres Sohnes machte es 1672 noch einmal nétig, den Bene-
diktinerinnenkonvent tempordr zu verlassen, um die Fiirsorge fiir den einzigen Stamm-
halter der Familie, Giulio II. Tomasi e Naselli (1671-1698), zu gewéhrleisten."” Vor dem
Antritt des Noviziats und dem Ablegen der ewigen Ordensgeliibde hielt sich die Fiirs-
tin durch den Status der Oblatin die Méglichkeit offen, in das Leben auferhalb der
Klostermauern zuriickzukehren. So konnte sie die Zukunft des Adelsgeschlechts der
Tomasi di Lampedusa bis zu ihrer Profess in entscheidendem Mafle aktiv mitgestalten.

Aus den obigen Ausfithrungen geht hervor, dass Rosalia Trainas spirituelle Ver-
wandlung in eine Nonne bereits deutlich vor ihrem Klostereintritt begann. Wesentlich
hierfiir war die immer konkreter werdende Neumodellierung ihres Korperbildes.
Durch eine selbstbestimmt vorgenommene Einkleidung mit einfachen, dem Ordens-
kleid von Nonnen dhnlichen Gewéndern sowie durch die Selbstbeschriftung ihrer Haut
mit den Namen Jesu Christi und Mariens nahm der monastische Korper der Fiirstin
Schritt fiir Schritt Gestalt an. Nach der symbolischen Auflésung ihrer Ehe mit Giulio
Tomasi scheint es sich bei der Absolvierung des Noviziats und der Ablegung der end-

141 Vgl. Talstosa 1722, S.93-98.

142 Vgl. Cabibbo und Modica 1989, S. 34.
143 Vgl. Talstosa 1722, S.21, 84-99, 101.
144 Vgl. ebd., S.117.

145 Vgl. ebd., S.153.
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gliltigen Ordensgeliibde nur noch um rein formelle Schritte gehandelt zu haben. Den
inneren wie duflerlichen Ubergang in den Stand einer Religiosen hatte die Fiirstin
spatestens seit der mystischen ,,Neuvermahlung® mit dem Gekreuzigten vollzogen. Als
Oblatin konnte sie sich in das von ihr mitgegriindete Benediktinerinnenkloster in
Palma di Montechiaro zuriickziehen, den Konvent in prekéren familidren Situationen
jedoch temporir verlassen. Ausgehend von diesen Beobachtungen soll in einem wei-
teren Schritt untersucht werden, wie Provenzani Rosalia Traina in dem eingangs vor-
gestellten Portrit (Abb. 60) als Religiose préisentiert. Es gilt hierbei herauszuarbeiten,
inwiefern der sizilianische Kiinstler mit dem Bildnis Suor Maria Sepellitas auf Talsto-
sas Vita der Fiirstin Bezug nimmt, welche Aspekte der Inszenierung des Korperbildes
der Nonne aus der Lebensbeschreibung itbernommen sind, aber auch, was den Be-
trachtenden des Gemaildes verborgen bleibt.

3.6 Das verwundete Korperbild der Suor Maria Sepellita
della Concezione und die Uberblendung verschiedener
Geschlechterfolien

Das gemalte Bildnis von der Hand Domenico Provenzanis und
Arnold van Westerhouts Kupferstich fiir die Vita der Fiirstin im Vergleich

Das Werk Provenzanis ist von einem Kupferstich inspiriert, den der flimische Kiinstler
Arnold van Westerhout (1651-1725) fiir Talstosas Vita der Fiirstin von Lampedusa an-
fertigte und am unteren Bildrand mit der Inschrift ,,Arnold V. Westerhout Scul® signierte
(Abb. 77).1¢ Im Zentrum beider Arbeiten wird die Portritierte vor einem dunklen

146 Vgl. ebd., ohne Seitenangabe (auf das Inhaltsverzeichnis folgende Illustration). Arnold van Westerhout
war von 1673 bis 1674 Mitglied in der Antwerpener Lukasgilde. Seit 1681 und bis zu seinem Tod lebte er
in Italien. Ab 1681 wurde er der wichtigste Kupferstecher Roms und nannte sich seit 1716 ,,Intagliatore”
des Fiirsten von Parma. Zu seinem Leben und kiinstlerischen Schaffen vgl. ausfithrlicher The British Mu-
seum, London, Arnold van Westerhout (Biographical details), <http://www.britishmuseum.org/research/
search_the_collection_database/term_details.aspx?biold=103179>, (6. Juli 2023); Didier Bodart, Leeuvre du
graveur Arnold van Westerhout (1651-1725). Essai de catalogue raisonné, Briissel 1976. Die gesamte Inschrift
in der Legende am unteren Bildrand des Kupferstichs lautet: ,, Soror MARIA SEPULTA d Conceptione Ordinis
S. Bene / dicti, Venerabilium Servorum Dei Cardinalis IOSEPH MARIAE, / et MARIAE CRUCIFIXAE de
THOMASIJS emerita Parens, / que Lampeduse, et Palme Principatus, Mundique pompas despiciens, / ITULI].
Coniugis consensu, humilem monastice Professionis statum / amplexa Admirande in DEIPARAM pietatis,
in Tabulis Cordis / Carnalibus Hoc ipsi redidit Testimonium, obijt die 3 Maij 1692. Arnold V. Westerhout
Scul.“. Zu van Westerhouts Kupferstich vgl. Bodart 1976, S. 79, Kat. Nr. 210, La sceur Maria Sepolta della
Concezione (11692). Nach Bodart besitzt das erwéhnte Referenzexemplar die Mafle 20,5 x 14 cm.
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Hintergrund prasentiert. Wahrend van Westerhout den Bildraum nicht néher definiert,
ist dieser in dem Kaniestiick des sizilianischen Malers zu einem Innenraum erweitert
worden: Auf einem rot bezogenen Lehnstuhl hat Suor Maria Sepellita in dem Gemaélde
an einem ihr zur Rechten aufgestellten Beistelltisch Platz genommen, auf dem sich ein
zugeschlagenes Buch und ein Kruzifix sowie eine Sanduhr und zwei Geiflelinstrumente
finden. Aus der Frontalansicht ist ihr verschleiertes Haupt zur linken Bildseite in die
Dreiviertelansicht gewendet. Das ovale Antlitz ist leicht geneigt, den Blick hat Suor
Maria Sepellita zu Boden gesenkt, auf ihren Lippen zeichnet sich ein zartes Lacheln ab.

Dass sie den schwarzen Habit der Benediktinerinnen mit dem gestickten Marienbild
auf der Korpermitte tragt, ist insofern bemerkenswert, als Provenzani Giulio Tomasi
etwa zeitgleich in einem dhnlichen Bildarrangement mit einem schwarzen Mantel be-
kleidet portritierte, auf dessen linken Armel die Insignie der Ritter des Jakobusordens
angebracht ist."” Die Bildnisse waren wohl zur gemeinsamen Hangung bestimmt, doch
stellt der sizilianische Kiinstler Suor Maria Sepellita ihrem Gatten nicht als Fiirstin und
Ehefrau gegeniiber, sondern verewigte sie stattdessen basierend auf van Westerhouts
Vorlage. Auf die eheliche Verbindung und den Status als Mitregentin von Palma di
Montechiaro verweist lediglich die Inschrift am unteren Bildrand des Nonnenportrits.'*8

In beiden Arbeiten hat Suor Maria Sepellita die Hinde vor die linke Brust gefiihrt,
wobei Provenzani sich entschied, ihr ein wellenformig flatterndes Schriftband in die
Linke zu geben. Mit dem Messer, das Suor Maria Sepellita in ihrer Rechten halt, hat
sie ihr Gewand auf der Hohe des Herzens mit einem vertikalen Schnitt ge6ffnet, sodass
an den Randern des Stoffausschnitts das weifle Unterkleid ihrer Ordenstracht hervor-
blitzt. In der Druckgraphik van Westerhouts ist die Benediktinerin im Begrift, sich die

147 Eine Abbildung dieses Portrits findet sich bei Calogero Gallerano, Isabella Tomasi, Agrigent 1986,
Bildtafel (nicht nummeriert, auf S. 96 folgend). Der Jakobusorden (Orden de Santiago) war eine geist-
liche Ritterbruderschaft, die im Jahre 1170 auf Initiative des K6nigs Fernando II. von Leon (1137-1188)
gegriindet wurde. Alexander III. (1100/1105-1181) approbierte den Jakobusorden 1175 als geistlichen
Ritterorden. Die Angehdrigen sahen in Jakobus dem Alteren im Kampf gegen die Mauren ihren Schutz-
heiligen. Er wurde als ,,miles Christi“ und ,,Santiago Matamoros“ (deutsch: ,, Maurentéter) imaginiert.
Der Santiagoorden war eng mit der spanischen Krone verbunden. Seine Mitglieder lebten nach den
Regeln des heiligen Augustinus oder der Benediktsregel. Die Insignie des Santiagoordens, ein rotes
Schwertkreuz (espada) wurde auf dem Mantel in Hohe der Brust oder — wie im Bildnis Giulio Tomasis
nachvollzogen werden kann - auf den Armel aufgeniht. Vgl. Jiirgen Sarnowsky, Die geistlichen Ritter-
orden. Anfinge - Strukturen — Wirkungen, Stuttgart 2018, S. 46-49, 98; Robert Plotz, Art. ,,Jacobus d.

A% in: Lexikon des Mittelalters, herausgegeben von Robert Auty, Robert-Henri Bautier und Norbert
Angermann, Band 5, Miinchen 1991, Sp. 253f,; Bernd Schwenk, Art. ,,Jacobusorden’, in: Lexikon des
Mittelalters, herausgegeben von Robert Auty, Robert-Henri Bautier und Norbert Angermann, Band
5, Miinchen 1991, Sp. 262f. Zu den geistlichen und weltlichen Ritterorden vgl. das vierte Kapitel der
vorliegenden Studie, S. 371-390.

148 Die beiden Portrits sehen sehr verschieden aus. Dass sie dennoch zur gleichen Zeit bei Provenzani in
Auftrag gegeben wurden, ist durch einen schriftlichen Hinweis belegt. Vgl. Cibella 1988, S.144.
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Abb. 77: Arnold van Westerhout, Suor Maria Sepellita della Concezione bzw. Rosalia Traina e Drago,
Kupferstich, aus: Artemio Talstosa, Ragionamento storico della Vita, e Virtiy dell Illustre Madre Suor Maria
Sepellita della Concezzione [...], Palermo, 1722, ohne Seitenangabe (auf das Inhaltsverzeichnis folgende
Tllustration)
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Worte ,, MARIAE SUM* in das nackte Fleisch einzuritzen. Dunkle Blutstropfen rinnen
von der Spitze des Werkzeugs auf ihre Brust. In dem Olgemalde des sizilianischen
Kiinstlers, das der blutigen Spur der Selbstverletzung entbehrt, ist dagegen nur der
Name der Gottesmutter in roten Lettern in die offengelegte Hautpartie eingeschrieben.
Das ,,SUM" hat Provenzani stattdessen auf die Banderole verschoben und um die Worte
»NOLI ME TANGERE® erganzt. In beiden Werken scheint sich der Zeigefinger der
Linken férmlich in die selbst zugefiigte Wunde zu bohren.

Verhiillen und Offenbaren. Die Selbstbeschriftung Suor Maria Sepellitas und
ihr neues Korperbild

Vor dem Hintergrund der Kenntnis der Vita Suor Maria Sepellitas offenbart sich die
Bildidee, die Provenzani von van Westerhout mit den eben geschilderten Abwandlun-
gen iibernahm, als visuelle Konstruktion. So ist der Moment der Selbstbeschriftung,
die die Fiirstin von Lampedusa ihrer Lebensbeschreibung zufolge noch vor dem Klos-
tereintritt ausfiihrte, in ihr neues Kérperbild, das der Nonne, integriert. Damit einher-
gehend wird behauptet, der Statuswandel vollziehe sich in ihrem Bildnis. Im Kontrast
zur Verhiillung der femininen Silhouette, die wie in dem Professportrit der neuspani-
schen Konzeptionistin Sor Marfa Antonia de la Purisima Concepciéon durch den vo-
luminésen Habit vollkommen ungreitbar wird, steht hierbei die Entbl68ung der linken
Brust der Benediktinerin, wo die selbst zugefiigte Wunde der Nonne fiir die Betrach-
tenden des Gemaldes sichtbar gemacht wird. Von der Brandmarkierung mit dem
Christusmonogramm, die Talstosa noch vor dem Einritzen des Namens der Gottes-
mutter beschreibt, fehlt im Portrit Suor Maria Sepellitas jegliche Spur. Das Motiv ihrer
Selbstbeschriftung ist demgegeniiber kunstvoll mit dem des verschleierten Nonnen-
korpers verschliffen.'*

Die Selbststigmatisation mit dem Namen Mariens, die Rosalia Traina noch als
weltliche Herrscherin vorgenommen hatte, wurde mit dem Kleiderwechsel und dem
damit einhergehend vorgestellten Ablegen der fleischernen Hiille ihres ,,alten Adam®
folglich keineswegs aus ihrem Korperbild ausgeloscht. Die Wunde, die sie sich noch
vor dem Klostereintritt selbst zufiigte, wird nicht unter dem Ordenskleid der Bene-
diktinerin verborgen, sondern durch den Ausschnitt in ihrem Gewand dezidiert zur
Schau gestellt. Anders als in dem Bildnis Sor Maria Antonias geht es gerade nicht
darum, das vollstindige ,Uberkleidetwerden“ des Kérpers darzustellen.”® Vielmehr

149 Zur Beschreibung der Brandmarkierung und Selbstbeschriftung in der Vita Suor Maria Sepellitas vgl.
ausfithrlicher dieses Kapitel, S. 223f.

150 Zur Vorstellung, das ,alte Kleid des Fleisches“ bzw. den ,alten Adam® auszuziehen, um sich beim
Anlegen des Habits mit Jesus Christus zu bekleiden vgl. das zweite Kapitel der vorliegenden Studie,
S.101-103.
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hat der reinszenierte Akt der nicht unproblematischen Selbstverletzung Rosalia Trainas
durch den Habit in ihrem Nonnenportrit eine nobilitierende Rahmung erhalten.

Der mandelférmige Gewandausschnitt im Habit und die Uberlagerung
miénnlich und weiblich codierter Kérperbilder

An der Stelle des Gewandausschnitts, durch den die Narbenschrift auf der Hohe des
Herzens Suor Maria Sepellitas freigelegt ist, kann eine wechselseitige Uberlagerung
ménnlich und weiblich codierter Kérperbilder beobachtet werden. So weist die man-
delférmige Offnung in dem Ordenskleid der Benediktinerin Ahnlichkeiten mit dem
ebenfalls auf der linken Brust lokalisierten Einschnitt im Kleid einer polychrom ge-
fassten Holzskulptur der Madonna del Rosario auf, die ein unbekannter sizilianischer
Kiinstler im Jahre 1696 fiir den Konvent in Palma di Montechiaro schuf (Abb. 78)."!
Die als ,,Colomba Rosata“ bekannte Madonnenfigur ist moglicherweise zu einem spa-
teren Zeitpunkt entsprechend der in dem Benediktinerinnenkonvent bevorzugten
Verehrung der Rosenkranzmadonna umgearbeitet worden. In ihrem heutigen Zustand
zeigt die Holzskulptur die Mutter Gottes in einem rot-blauen Gewand als Maria Im-
maculata mit zum Segen erhobener Rechten und dem Jesuskind auf dem linken Arm.
Wie im Portrédt der sizilianischen Nonne bildet das Unterkleid Mariens eine zweite
Rahmung um ihre offengelegte Brust (Abb. 79). Mit dem linken Daumen weist der
Gottessohn direkt auf die Milch spendende Brustwarze Mariens, die prononciert
herausgearbeitet ist und durch die kindliche Geste geradezu taktil erfahrbar wird.
Wihrend sich die Brust der Rosenkranzmadonna aus dem Gewandausschnitt hervor-
wolbt, findet sich im Bildnis Suor Maria Sepellitas jedoch lediglich eine abstrakte Fla-
che, die jegliche Anhaltspunkte fiir eine weibliche Anatomie vermissen lasst. Die ,,Co-
lomba Rosata“ wird dezidiert als Nahrmutter ausgewiesen, wihrend die sizilianische
Nonne die Fahigkeit, stillen zu konnen, mit ihrem Statuswechsel eingebiifit zu haben
scheint — Suor Maria Sepellita kann der Maria lactans nicht nacheifern, da es ihr - wie
das Portrit suggeriert — schlichtweg an den anatomischen Voraussetzungen fiir die
leibliche Ernahrung eines Kindes fehlt. An die Stelle, an der die Brustwarze der Port-
ratierten zu vermuten wire, ist indessen die blutige Narbenschrift mit dem Namen der
Gottesmutter getreten, die auf die Imitatio Mariens verweist.

Durch das Kruzifix auf dem Tisch wird der Einschnitt im Habit Suor Maria Sepel-
litas zugleich aber auch in Beziehung zu der blutigen Wunde zwischen den Rippen
des gekreuzigten Gottessohnes gesetzt. Vor der Folie dieser Assoziation ruft der akku-
rat ausgefithrte Gewandausschnitt Darstellungen der Seitenwunde Jesu Christi auf,

151 Zur ,,Colomba Rosata“ vgl. Alessi, Lupo und Messina Cicchetti 2001, S. 85, 88 f.; Simonetta La Barbera,
La scultura legna, in: Kat. Ausst. Arte e Spiritualita 1999, S.149-164, hier S.158-161.
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ADbD. 78 und 79: Anonymer sizilianischer Kiinstler, Madonna del Rosario, ,Colomba Rosata“ (und Detail),
1696, polychrom gefasstes Holz, unbekannte Mafle, Palma di Montechiaro, Klosterkirche des Benedikti-
nerinnenklosters SS. Rosario, Sakristei

die, wie Silke Tammen festgehalten hat, seit den 1320er Jahren aus England, Bohmen,
Deutschland und Frankreich iiberliefert sind und in engem Verbund mit Arma-
Christi-Arrangements auftreten.” Anhand des Kunigundenpassionals aus Prag, das
in den 1320er Jahren entstand, sowie des Psalters der Bonne von Luxembourg (um

152 Vgl. Silke Tammen, Blick und Wunde - Blick und Form. Zur Deutungsproblematik der Seitenwunde
Jesu Christi in der spdtmittelalterlichen Buchmalerei, in: Marek u.a. 2006, S. 85-114, hier S. 87f. Zu
Seitenwundenbildern des Spatmittelalters und der Frithen Neuzeit vgl. ferner: Anna Boroftka, Die
»Ldnge Christi“ in der Malerei. Codifizierung von Authentizitit im intermedialen Diskurs (= Vestigia
Bibliae, Band 35), Bern u.a. 2017, S. 95-103; Thomas Lentes, Der Blick auf den Durchbohrten, in: Kat.
Ausst. Deine Wunden. Passionsimaginationen in christlicher Bildtradition und Bildkonzepte in der Kunst
der Moderne, herausgegeben von Reinhard Hoeps und Richard Hoppe-Sailer, Kunstsammlungen der
Ruhr Universitit Bochum, Bielefeld 2014, S. 43-61, hier S. 51-61; Gerhard Wolf, Schleier und Spiegel.
Traditionen des Christusbildes und die Bildkonzepte der Renaissance, Miinchen 2002, S.177-182; Georges
Didi-Huberman, Katalogbeitrag, Anonym. Das hl. Herz, von Engeln gehalten, in: Kat. Ausst. Glaube,
Hoffnung, Liebe, Tod 1996, S. 140f.; Thomas Lentes, Katalogbeitrag, Die Vermessung des Christus-
Korpers, in: Kat. Ausst. Glaube, Hoffnung, Liebe, Tod 1996, S. 144-147.
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Abb. 80: Jean le Noir, Psalter der Bonne
von Luxembourg, fol. 331r, Arma Christi
und Seitenwunde, Paris, um 1345-1349,
Federzeichnung (Tempera, Grisaille,
Tinte und Blattgold), Hohe und Breite
der Handschrift: 13,2 x 9,7 cm, New York, |
Metropolitan Museum of Art, The Cloisters !

1345-1349) (Abb. 80) lasst sich nachvollziehen, dass die mandorlenformige Seiten-
wunde charakteristischerweise senkrecht neben dem Korper Christi stehend oder wie
ein isoliertes Priparat zentral prasentiert wird.”® Von der Forschung wurde immer
wieder auf die diesen Seitenwundenbildern eigene ,,quasi vulvale Prasenz“** hinge-
wiesen.'” In Suor Maria Sepellitas Bildnis kann damit eine wechselseitige Uberlage-
rung verschiedener Geschlechterfolien beobachtet werden: Es rekurriert einerseits
auf Darstellungen der Maria lactans, doch diese Assoziation wird andererseits durch
die abstrakte, plane Fliche, die an die Stelle der miitterlichen Brust getreten ist, in
gewisser Weise auch negiert. Auf dieser Basis verstérkt sich der Eindruck, dass der

153 Vgl. Tammen 2006, S. 88. Eine Abbildung der Seitenwunde des Gottessohnes mit den Arma Christi
auf f. 10r im Passional der Kunigunde in der Nationalbibliothek der Tschechischen Republik in Prag
(Ms. XIV. A.17) findet sich bei Gia Toussaint, Das Passional der Kunigunde von Béhmen. Bildrhetorik
und Spiritualitit, Paderborn u.a. 2003.

154 Tammen 2006, S.90.

155 Vgl. ebd., S. 90, 99-101, auch Anm. 39.
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Gewandausschnitt noch deutlicher auf das Seitenwundenmotiv Bezug nimmt, das
jedoch wiederum selbst auf die Form einer Vulva und damit ein weibliches Kérperbild
anspielt. Aufgrund der Produktion des Werks im geschlechtsspezifischen Kontext des
Nonnenklosters kann davon ausgegangen werden, dass eine entsprechende erotische
Konnotation des Gewandausschnitts in der Arbeit Provenzanis mit angelegt ist. Es
liegt folglich nahe, dass die Betrachtenden des Portrits durch den Einschnitt im Or-
denskleid der sizilianischen Religiosen zur Reflexion iiber die Verschiebung und
(Riick-)Projektion der Vulva beziehungsweise der Seitenwunde auf den Nonnenkor-
per und die ins Bild gesetzte wechselseitige Uberlagerung ménnlich und weiblich
codierter Korperbilder angeregt wurden.”*

Die Erlésungspotenz der Fiirbitte Mariens in Konkurrenz zum Erldsungswerk
des Gottessohnes

Die Tatsache, dass sich im Koérperbild Suor Maria Sepellitas nicht allein Anspielungen
auf die milchspendende Brust Mariens, sondern auch auf die blutige Seitenwunde Jesu
Christi finden, spiegelt {iberdies eine spezielle Vorstellung der Interzession wider, in
der die Maria lactans dem Schmerzensmann gegeniibertritt. Dieser Gedanke basiert
auf der doppelten Fiirbitte als progressives Stufensystem und als ,,Heilstreppe®, die li-
terarisch im Umkreis von Bernhard von Clairvaux formuliert wurde. Zum ersten Mal
bildlich dargestellt ist das Gnadensystem der Interzession in der Handschrift Speculum
humanae salvationis, die wohl vor 1324 entstand. Das dlteste grofiformatige Bildbeispiel
der ,Heilstreppe® ist das Mengot-Epitaph von der Hand des Meisters des Hochaltars
von St. Jakob in Niirnberg aus dem Miinster in Heilsbronn bei Niirnberg von 1370.*
Formal geklédrt und damit noch verstindlicher formuliert wird diese Idee auf einem in
Tempera auf Leinwand gefertigten Gemalde der inneren Eingangswand des Florenti-
ner Doms, das von der Hand Lorenzo Monacos (auch: Piero di Giovanni, um 1370 - um
1425) stammen soll, vor 1402 datiert ist und sich heute im Metropolitan Museum of

156 Zur Deutung der Seitenwunde Jesu Christi als Vulva oder Vagina vgl. Tammen 2006, S. 99, auch
Anm. 39; Bernd Mohnhaupt, ,Das Ahnliche sehen Visuelle Metaphern von Sexualitit in der christ-
lichen Kunst des Mittelalters, in: Asthetik des Unsichtbaren. Bildtheorie und Bildgebrauch in der Vormo-
derne, herausgegeben von David Ganz und Thomas Lentes (= KultBild, Band 1), Berlin 2004, S.199-217,
hier S. 210; Jean Wirth, Liconographie medievale du coeur amoureux et ses sources, in: Il cuore / The
Heart 2003, S.193-212, hier S. 200, 203; Wolf 2002, S. 179, 182; Elisabeth von Samsonow, Die verrutschte
Vulva. Entwurf einer neuen Organtheorie, in: Korperteile, herausgegeben von Claudia Benthien und
Christoph Wrulf, Reinbek 2001, S. 339-361, hier S. 352-359.

157 Zur Tkonographie der Interzession vgl. Dieter Koepplin, Art. ,,Interzession’, in: Lexikon der christ-
lichen Tkonographie, herausgegeben von Engelbert Kirschbaum, Band 2, Freiburg im Breisgau 1994,
Sp. 346-352, hier Sp. 346-349.
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Art in New York befindet (Abb. 81).°® Hier tritt Maria nicht direkt in Interaktion mit
Gott, sondern zeigt ihrem Sohn mit der Linken zur beschworenden Empfehlung der
vor ihr knienden Menschengruppe ihre entblofite Brust. Jesus Christus wiederum hat
den Kopf in die Richtung des Heiligen Geistes in Gestalt der weiflen Taube und seines
Vaters im Himmel erhoben, wihrend er mit der Rechten auf die blutende Seitenwunde
an seinem Rumpf weist. Die Inschriften im Bild, ,,DOLCIXIMO FIGLIUOLO PELLAC:
/ TE CHIO TIDIE ABBI MIA DI CHOSTORO*“* und ,,PADRE MIO SIENO SALVI CHOS-
TORO PEQUALI TU/VOLESTI CHIO PATISSI PASSIONE“!®, die vom Mund Mariens
beziehungsweise Jesu Christi ausgehen, unterstreichen das stufenweise Aufsteigen der
Fiirbitte von der Mutter Gottes iiber ihren Sohn zu Gottvater.

In einem Meditationsbild, das wohl in der zweiten Hilfte des 18. Jahrhunderts in
der Benediktinerinnenabtei Nonnberg in Salzburg entstand, stehen sich die Gottes-
mutter und der ans Kreuz genagelte Jesus Christus in einer Weltgerichtsszene hin-
sichtlich ihrer Wirkmacht im Erlosungsprozess sogar auf gleicher Hohe gegeniiber
(Abb. 82).1! Unter den Augen der Trinitdt sowie der beiwohnenden Heiligen und En-
gel ergiefit sich der Milchstrahl aus der Brust Mariens wie das Blut aus der Seitenwunde
des Gottessohnes als Mittel der Gnade in hohem Bogen auf die siindigen Menschen
im Fegefeuer. Eine derartige Parallelisierung der Milch der Mutter Gottes und des
Blutes Jesu Christi wurde in der katholischen Kirche mitunter auch kritisch gesehen
und von Seiten der Reformatoren strikt abgelehnt, erhoht sie doch den Anteil Mariens
am Erlosungsprozess, und zwar so weit, dass sie als weibliche Mittlerin (mediatrix) des
Heils in Konkurrenz zum Gottessohn tritt.'2

Fiir Suor Maria Sepellita und ihren Konvent, in dem alle Angehdrigen mit dem

158 Zu diesem Gemalde vgl. The Metropolitan Museum of Art, New York, The Intercession of Christ and
the Virgin, <https://www.metmuseum.org/art/collection/search/470328> (6. Juli 2023); Koepplin 1994,
Sp. 348f.

159 (,,Liebster Sohn, wegen der Milch, die ich dir gegeben habe, erbarme dich iiber sie., Ubersetzung
M.S.).

160 (,,Mein Vater, lass die gerettet werden, fiir die du wolltest, dass ich die Passion erleide.*, Ubersetzung
M.S.).

161 Zu diesem Bildbeispiel vgl. Klaus Schreiner, Maria. Jungfrau, Mutter, Herrscherin, Kéln 2006, S.208.
Mein herzlicher Dank gilt der Abtissin em. M. Perpetua Hilgenberg, osb fiir ihre schriftliche Auskunft
zu dem Werk, das wohl nicht - wie von Schreiner vermerkt wurde - im ausgehenden 17. Jahrhundert
entstand, sondern erst in der zweiten Hilfte des 18. Jahrhunderts von einer Nonne aus der Abtei ge-
fertigt worden sein soll.

162 Allgemein zur Ablehnung der Maria lactans bzw. ihrer Rolle als Mittlerin vgl. ebd., S.204-210. Zur
kritischen Haltung bzgl. der Maria lactans bei Martin Luther vgl. weiterhin Johann Anselm Steiger,
Fiinf Zentralthemen der Theologie Luthers und seiner Erben. Communicatio - Imago - Figura — Maria -
Exempla. Mit Edition zweier christologischer Frithschriften Johann Gerhards (= Studies in the History
of Christian Thought, Band 104), Leiden u. a. 2002, S. 224; Walter Tappolet, Das Marienlob der Refor-
matoren, Tibingen 1962, S.98-103, 119-122 sowie bei Calvin vgl. ebd., S.203-205, 211-213.
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Abb. 81: Lorenzo Monaco
zugeschrieben, Interzession,
vor 1402 fiir den Florentiner
Dom Santa Maria del Fiore,
Tempera auf Leinwand,
239,4 x153 cm, New York,
Metropolitan Museum of
Art, The Cloisters

Klostereintritt den Namen der Mutter Gottes annahmen, muss die Vorstellung der
Gleichrangigkeit Mariens und Jesu Christi derart reizvoll gewesen sein, dass sie im
Portrit der Klostermitgriinderin durch die sich iiberlagernden Geschlechterfolien an
der Stelle des Gewandausschnitts ihren eigenen Ausdruck erhielt. In dem Gemélde
wird die Erlosungspotenz der Fiirbitte Mariens an jener des Gottessohnes gemessen.
Angesichts der Tatsache, dass der Vita Talstosas zufolge erst die Selbstbeschriftung
Rosalia Trainas den Hohepunkt der Modifikation ihres Korpers darstellte, konnten das
weit an den linken Bildrand gedringte Kruzifix und der exponiert im Zentrum des
Gemildes in Form der Narbenschrift zur Schau gestellte Name Mariens schliefllich
sogar ein Indiz dafiir sein, dass Suor Maria Sepellita, Provenzanis Bildaussage zufolge,
der Marienverehrung tatsiachlich die grélere Bedeutung beimaf.



3.6 Das verwundete Korperbild der Suor Maria Sepellita della Concezione

Abb. 82: Anonym, Christi
Blut und Marias Milch

als Erlosungssymbole,

2. Halfte 18. Jahrhundert,
Aquarellmalerei auf Papier,
auf Holzplatte aufgeleimt,
18,8 x 14 cm, Salzburg,
Benediktinerinnenabtei
Nonnberg

Verschrankungen von Gewand, Haut, Herz und Seele in Suor Maria Sepellitas
Kérperbild

Vor dem Hintergrund, dass die von Tammen diskutierten Seitenwundenbilder wie im
Psalters der Bonne von Luxembourg (Abb. 80) durch den dufleren und inneren Wund-
rand eine doppelte Rahmung erhalten, wirft der erneute Blick auf den Gewandausschnitt
im Portrét Suor Maria Sepellitas schlieSlich die Frage auf, ob ihr Habit dementsprechend
ebenfalls als ,,zweite Haut", beziehungsweise, um eine Formulierung Hildegard Elisabeth
Kellers aufzugreifen, auch als ,,Fleischmantel® gelesen werden kann.'® Der Einschnitt

163 Vgl. Hildegard Elisabeth Keller, Fleischméntel. Textile Analogien in der mittelalterlichen Theologie
und der frithneuzeitlichen Medizin, in: Beziehungsreiche Gewebe, herausgegeben von Silke Tammen
und Kristin Bose, Frankfurt am Main 2010, S.138-153, hier insbesondere S.139. In diesem Sinne ar-
gumentiert auch Wolf in Bezug auf eine Miniatur aus einem burgundischen Gebetsbuch von 1440, in
der die von Engeln gehaltene weifSe Tunika Jesu Christi mit einer blutenden Seitenwunde gezeigt wird,
die Haut sei nichts anderes als das Kleid, das den Kérper umschliefSe. Vgl. Wolf 2002, S.180.
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in der Ordenstracht wiirde demnach eine ,,Schauéftnung® in das subkutane Korper-
innere der sizilianischen Nonne bedeuten.** Diese gedankliche Verschiebung der Haut
als duflere Korperhiille auf den Habit geht mit einer zunehmenden Destabilisierung
dessen einher, was in Provenzanis Gemilde zuvor als klar voneinander abgrenzbares
Korperaufleres und -inneres verstanden wurde. Die Verschrankung von Gewand, Haut,
Herz und Seele die an dieser Stelle im Portrit Suor Maria Sepellitas aufscheint, wird vor
dem Hintergrund plausibel, dass die Profess einer Nonne traditionell mit dem Ritual
der Einkleidung einherging. Wie bereits an anderer Stelle ausgefithrt wurde, lag diesem
zeremoniell vollzogenen Ubergangsritual die Vorstellung zugrunde, dass mit dem Ab-
legen der weltlichen Kleider auch das Ablegen der fleischlichen Hiille des ,,alten Adams*
erfolgte.'”® Dieses wiederum markierte die Transformation des Herzinneren und die
gewandelte Seele kam nach dem Anlegen der Ordenstracht in ihrer gereinigten, neuen
Erscheinung - dem himmlischen Kleid - am Korperduferen zur Anschauung. Das
Portrit Suor Maria Sepellitas wird in diesem Sinne zu einem oszillierenden Vexierbild,
das in aller Konsequenz suggeriert, das gestickte Marienbild der sizilianischen Nonne
sei ganz und gar mit ihrem eigenen Fleisch verbunden und verwoben, oder, anders
ausgedriickt, die Religiose habe sich die Effigie der Gottesmutter in ihren ,,Fleischman-
tel“ eingestickt.

Bisher herausgearbeitet wurde, dass sich in dem Koérperbild Suor Maria Sepellitas
verschiedene Geschlechterfolien iiberlagern und das Portrit die Betrachtenden zu
einer Reflexion iiber die mehrfache Uberblendung von Minnlichkeits- und Weib-
lichkeitskonstruktionen als Referenz anregte. In dem Bildnis der sizilianischen Nonne
wird damit einhergehend auch die Erlésungspotenz der Fiirbitte Mariens an jener
des Gottessohnes gemessen. Dass Maria anscheinend eine wichtigere Rolle einge-
raumt wurde, stellt eine bemerkenswerte Akzentverschiebung dar; im Vergleich zu
den Ausfithrungen Talstosas wird die Imitatio Mariens in dem Nonnenportrit ex-
plizit betont. Aufbauend auf diesen Ergebnissen soll es in einem weiteren Schritt
darum gehen, das Bild, das Suor Maria Sepellita sich bei einer gedanklichen Ver-
schiebung der Korpergrenze auf den Habit in ihren eigenen ,Fleischmantel® ein-
stickte, ausfiihrlicher zu untersuchen. Die Arbeit wird sich zunichst den folgenden
Fragen zuwenden: Handelt es sich bei dem Stickbild um einen verbindlichen Bestand-
teil des Ordenskleids der Benediktinerinnen? Welche Inspirationsquellen kénnen in
Betracht gezogen werden? Inwiefern referierte das Marienbild auf die Handarbeiten
der Mutter Gottes und regte hierbei nicht allein die Meditation iiber die Inkarnation
Jesu Christi im Herzen Mariens und im Herzen der Ordensschwestern an, sondern
auch das Rosenkranzgebet?

164 Dieser Gedanke ist auch von den Beobachtungen inspiriert, die Tammen fiir die Passionsszenen auf
fol. 7v und 8r im Passional der Kunigunde festgehalten hat. Vgl. Tammen 2006, S. 92, auch Anm. 22.
165 Vgl. hierzu das zweite Kapitel der vorliegenden Studie, S. 101-103.
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3.7 Das gestickte Marienbild und der perforierte
»Fleischmantel® - ,UEffigie di quella, che pit vivamente
era scolpita nell'interno.”

Eine aufSergewohnliche Zufiigung zum Habit — Das Stickbild in den
Ordensregeln der Benediktinerinnen und in der Vita Giulio Tomasis

Dass Suor Maria Sepellita ein Marienbild auf der Brust trégt, ist im Hinblick auf ihre
Ordenszugehorigkeit mehr als verwunderlich. So wurde in der Regula Benedicti — im
Gegensatz zu den Forderungen der heiligen Beatrix da Silva Meneses — urspriinglich
keine derartige Zufiigung als verbindlicher Bestandteil des Habits vorgeschrieben.'s
Wihrend die 1582 in Monreale beziehungsweise 1589 in Palermo publizierten Regel-
werke der dort anséssigen Benediktinerinnen dementsprechend lediglich die Lange,
Farbe und Stoffqualitét ihrer Ordenstracht bestimmen,'” wird im zwolften Kapitel der
Costitutioni delle Monache Benedettine Del Monasterio della Beata Vergine Madre di
Dio Maria del Rosario di Palma nella Diocesi di Girgenti von 1690 vermerkt:

»Tutte le sorelle professe pdrtino sopra 'habito nero sul petto 'imagine della Madre
di Dio del Rosario, posta in un circolo quindici rose, col bambino Giesu in braccia, e
la Luna sotto i piedi; la quale sia ricamata di seta senzaltro ornamento doro 6 d’ar-
gento. %8

166 Vgl. Regula Benedicti / Die Benediktusregel (Lateinisch / Deutsch), herausgegeben im Auftrag der
Salzburger Abtekonferenz, Beuron 1992, Kapitel 55 ,,Kleidung und Schuhe®, S. 199-201. In der Bene-
diktsregel wird ausdriicklich weder eine bestimmte Farbe noch Qualitét des zu verwendenden Stoffes
fiir die Ordenstracht festgelegt. Erst Papst Paul III. (1468-1549) schrieb im Jahre 1550 vor, dass der
Benediktinerhabit aus schwarzem Tuch gefertigt werden miisse. Vgl. Emmanuel von Severus, Art.
»Ordenstracht®, in: Lexikon des Mittelalters, herausgegeben von Robert Auty, Robert-Henri Bautier
und Norbert Angermann, Band 6, Miinchen 1993, Sp. 1431f,, hier Sp. 1432. Zu den Forderungen der
heiligen Beatrix da Silva Meneses in Bezug auf den Habit der Konzeptionistinnen vgl. das zweite Kapitel
der vorliegenden Studie, S. 117.

167 Vgl. Anonym, Regola del Santissimo Padre Benedetto. Con le dichiarationi, & constitutioni dei Padri Ca-
sinensi. Tradotta in lingua uolgare, & stampata dordine di Monsignore Don Luigi de Torres Archivescovo
di Monreale [...], Monreale 1582, Kapitel ,, De i vestimenti, et calciamenti delle Sorelle®, S.102-107 sowie
Anonym, Regula del Santissimo Benedetto Padre Nostro [...] Composta per commissione & autoritade
del nostro Reverendissimo Vescovo [...], Palermo 1589, Kapitel LII ,,De vestimenti, & calicamenti [sic]
delle sorelle®, S.52-55.

168 Maggio 1690, S.123 (,,Alle Professen sollen auf dem schwarzen Habit auf der Brust das Bild der Mutter
Gottes vom Rosenkranz tragen, gerahmt von einem Kranz aus fiinfzehn Rosen, mit dem Jesuskind in
den Armen, und dem Mond unter den Fiiflen; welches in Seide gestickt und ohne ein anderes Orna-
ment aus Gold oder Silber sei.® Ubersetzung M.S.).
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Eine auf den ersten Blick recht dhnliche Beschreibung des Marienbildes, das tatséchlich
bereits viele Jahre vor der Veroffentlichung des Regelwerks von den Mitgliedern des
Konvents in Palma di Montechiaro getragen wurde, findet sich in Biagio della Purifi-
caziones Vita Giulio Tomasis aus dem Jahre 1685:1%°

»Equesti un drappo di seta, in cui a ricamo parimente di seta ¢ effigiata 'Tmagine della
Beatissima Vergine, qual esprime la sua Immacolata Concezzione, ed ha nelle braccia il
Divino suo Figlio, e delle sue mani pende il Rosario. Lo portano al di fuori nello Scapo-
lare, e sopra il petto.“”

Im Vergleich der beiden Passagen aus den Ordensregeln und der Vita Giulio Tomasis
offenbart sich eine bemerkenswerte Akzentverschiebung in Bezug auf die Ausfithrun-
gen zu dem Stickbild: So betont Biagio della Purificazione gleich an erster Stelle, dass
das Marienbild der Benediktinerinnen von Palma di Montechiaro die Maria Immacu-
lata zeigt, der sich der Orden der Unbefleckten Empfangnis Mariens bereits lange
zuvor verschrieben hatte.” Durch das Jesuskind in ihren Armen ist die Jungfrau Maria,
wie die Lebensbeschreibung des ,, heiligen Herzogs“ weiter ausfiihrt, zugleich als Mut-
ter Gottes definiert. Die Gebetskette in ihren Hénden, die sie als Rosenkranzmadonna
ausweist, wird demgegeniiber erst nachrangig erwahnt.

Im Regelwerk fiir das Kloster von Palma di Montechiaro ist gleich an erster Stelle
festgehalten, dass es sich bei dem gestickten Marienbild um eine Darstellung der
Madonna vom Rosenkranz handelt, die von fiinfzehn Rosenbliiten umgeben wird.
Der Hinweis auf die Mondsichel als Symbol der Unbefleckten Empfangnis Mariens
und des Apokalyptischen Weibes ist in den Ordensregeln wahrenddessen in den Hin-
tergrund getreten.”” Die verschobene Gewichtung der verschiedenen Aspekte des
Marienbildes in den Costitutioni weist nicht allein darauf hin, dass die Stickerei auf
der Brust der Religiosen das Patronat der Rosenkranzmadonna iiber das Benedik-
tinerinnenkloster zum Ausdruck bringen sollte. Vielmehr geben die obigen Aus-
fithrungen Anlass, die Ordensschmuckstiicke der Konzeptionistinnen als mogliche
Vorlage fiir die sizilianischen Marienbilder in Betracht zu ziehen. Dies ist insofern

169 Aus den Quellen geht nicht hervor, ab wann die gestickten Aufnaher auf dem Habit der Benediktine-
rinnen in Palma di Montechiaro angebracht wurden. Die Lebensbeschreibung des ,,heiligen Herzogs“
scheint das alteste schriftliche Zeugnis darzustellen, in dem die gestickten Marienbilder beschrieben
werden.

170 Biagio della Purificazione 1685, S. 84 f (,,Dieses ist ein Seidentuch, in das mit Seidenfdden das Bild der
Heiligsten Jungfrau eingestickt ist, die ihre Unbefleckte Empfingnis zum Ausdruck bringt und in den
Armen ihren gottlichen Sohn tragt, wihrend von ihren Handen der Rosenkranz herabhéngt. Sie [die
Nonnen] tragen dieses [Bild] am Aufleren ihres Skapuliers und auf der Brust., Ubersetzung M.S.).

171 Vgl. das zweite Kapitel der vorliegenden Studie, S. 118f.

172 Zur Mondsichel als Symbol der Unbefleckten Empfingnis Mariens und des Apokalyptischen Weibes
vgl. das zweite Kapitel der vorliegenden Studie, S. 120.
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schliissig, als Sizilien, wie bereits ausgefithrt wurde, im 17. Jahrhundert ein spanisches
Vizekonigreich war."”

Mogliche Vorlagen I: Die Ordensschmuckstiicke der Konzeptionistinnen

Im Portrdt Suor Maria Sepellitas finden sich weitere Hinweise darauf, dass insbesondere
die Ordensschmuckstiicke der neuspanischen Konzeptionistinnen als Inspirations-
quelle fiir die Stickbilder der Benediktinerinnen von Palma di Montechiaro diskutiert
werden miissen. So weist nicht nur der Anbringungsort in der Kérpermitte, sondern
auch die ovale Form sowie die iiberdimensionierte Gréfe des gestickten Aufnahers
auf dem Habit der sizilianischen Nonne bemerkenswerte Gemeinsamkeiten mit den
escudos de monjas auf. Die Costitutioni geben in Bezug auf das Marienbild der sizilia-
nischen Benediktinerinnen tiberdies sehr konkrete Hinweise zur vorgeschrieben Ma-
terialwahl, was sich als weiteres Indiz dafiir werten lisst, dass sich das Regelwerk des
Konvents in Palma di Montechiaro an den Forderungen orientierte, die der spanische
Erzbischof Francisco Manso y Zuiliga an den Ordensschmuck der Konzeptionistinnen
im Vizekonigreich Neuspanien stellte.

So wird mit fast gleichem Wortlaut wie in der 1635 in Mexiko-Stadt veroffent-
lichten Neubearbeitung der Regla y ordenaciones de las Religiosas de la Limpia e
Inmaculada Concepcion de la Santissima Virgen N. Sefiora ein Verbot der Verwen-
dung von Gold und Silber ausgesprochen.” Wie im Fall der nur vermeintlich aus
weniger edlen Materialien wie Kupferblech und Perlmutt gearbeiteten escudos de
monjas steigerten die in Seide gefertigten Stickereien trotz dieser Reglementierung
den Wert der Ordenstracht der sizilianischen Benediktinerinnen erheblich. Durch
die gestickten Aufnéher auf ihrer Brust setzten sich die Angehorigen des Konvents
in Palma di Montechiaro von allen anderen Mitgliedern des Benediktinerordens ab.
Die ungewohnliche Zufiigung zu ihrem Habit konnte die soziale Distinktion der
Religiosen des Klosters SS. Rosario, aber auch ihrer Familien zum Ausdruck bringen,
wovon wiederum insbesondere das Adelshaus der Tomasi di Lampedusa profitierte.
Es wird an dieser Stelle sehr deutlich, dass die gestickten Marienbilder der Benedik-
tinerinnen von Palma di Montechiaro nicht allein religiose Funktionen erfiillten,
sondern zugleich auch der Legitimation des gesellschaftlichen Standes der Adels-
familie dienten.

173 Vgl. dieses Kapitel, S. 203.
174 Vgl. das zweite Kapitel der vorliegenden Studie, S. 132.
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Einwinde aus Rom und Argumente Carlo Tomasis fiir das Marienbild
der Benediktinerinnen von Palma di Montechiaro

Wie die Vita Giulio Tomasis in Bezug auf die Stickbilder fortfahrt, reagierte die Sagra
Congregazione in Rom entsprechend kritisch auf die eigenméchtig vorgenommene
Anderung des traditionellen Habits. So musste der fiir den Konvent vorsprechende
Zwillingsbruder des ,,heiligen Herzogs“ den Einwand abwehren, dass sich auch andere
Religiosen die Effigie der Jungfrau Maria fiir ihren Habit wiinschen kdnnten, was nach
Auffassung der Autorititen der katholischen Kirche unbedingt zu verhindern war.””
Die Argumente, die Carlo Tomasi gegen diese Bedenken vorbrachte, iiberliefert Biagio

della Purificazione wie folgt:

»Non si sgomento a queste opposizioni il Padre, rispondendo, che si come non vietasi
aggiongere nuove Costituzioni alla Regola, cosi non pareva gran fatto si aggiongesse
all'Habito quella Sagra Imagine: corrispondere ella in tutto al nuovo titolo del Monastero,
di cui non essendo altro, non era maraviglia non si adducesse esempio: parere sufficien-
tissimo motivo per introdurla lesprimersi in essa il proprio titolo del Monastero, come
con somiglianti Imagini affisse al petto lo rappresentano molte Confraternite.“”¢

Wie die eben zitierten Zeilen bezeugen, ging Carlo Tomasi nicht weiter auf die von der
Sagra Congregazione befiirchtete Nachahmung der Marienbilder durch andere Frauen-
konvente ein. In seinem Plddoyer fiir die auflergewohnliche Zufiigung zum Habit der
Benediktinerinnen kommt der Theatinerbruder stattdessen auf die Bilder zu sprechen,
die zu dieser Zeit von den Mitgliedern vieler Bruderschaften auf der Brust getragen
wurden. Dies ist in der Diskussion um mogliche Vorlagen fiir die gestickten Aufnaher
insofern interessant, als die Marienbilder der Benediktinerinnen in Palma di Mon-
techiaro sich - wie einleitend angedeutet wurde - von dem Ordensschmuck der
Konzeptionistinnen nicht allein durch die verbindliche Darstellung der Rosenkranz-
madonna unterschieden, sondern auch durch die permanente Anbringung am Habit.
Eine Auftrennung der auf das Engste angendherten Verbindung zwischen dem ge-
stickten Marienbild und dem Ordenskleid der sizilianischen Nonnen wurde durch die
Verordnungen des Regelwerks von vornherein ausgeschlossen, da die Stickerei als
integraler Bestandteil des Kérperbildes der Religiosen konzipiert war.

175 Vgl. Biagio della Purificazione 1685, S. 85.

176 Ebd. (,,Der Pater lief§ sich durch die Einwéande nicht beirren und antwortete, da es nicht verboten sei,
neue Statuten in die Regeln einzufiigen, so schien es keine grofie Sache zu sein, wenn man dieses heilige
Bild am Habit anbrachte: passte es [doch] in allem zum neuen Titel des Klosters. Und da es von diesem
[das Kloster] kein anderes gibt, ist es kein Wunder, dass man sich nicht nach Beispielen richten kénne;
man halte es fiir eine mehr als ausreichende Begriindung, um es [das Marienbild] einzufiihren, da in
diesem der Titel des Klosters zum Ausdruck komme, so wie in dhnlichen Bildern, die [ebenfalls] von
vielen Bruderschaften auf der Brust angebracht werden., Ubersetzung M.S.).
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Auf die Frage bezugnehmend, wie die Benediktinerinnen in Palma di Montechiaro
daraufkamen, ihren Habit mit der Effigie der Mutter Gottes zu besticken, sind in einem
weiteren Schritt, dem Hinweis aus der Lebensbeschreibung des ,heiligen Herzogs*
folgend, jene Bilder in den Blick zu nehmen, die in den Bruderschaften der Frithen
Neuzeit getragen wurden. Aufgrund ihrer Materialitdt kommen als weitere Inspira-
tionsquelle fiir die Stickbilder der Benediktinerinnen von Palma di Montechiaro ins-
besondere die sogenannten ,,kleinen Skapuliere® in Betracht.

Mogliche Vorlagen II: Die Skapuliere von Bruderschaften

Angelehnt an das ,,grofle Skapulier®, den Uberwurf iiber die Tunika einer Ordens-
tracht, dessen Form auf das Kreuz Jesu Christi Bezug nimmt, handelt es sich bei den
»kleinen Skapulieren® um Sakramentalien, die noch heute an Laien verliehen werden.
Das ,,kleine Skapulier besteht aus zwei rechteckigen Stiickchen Stoff, die durch zwei
Béander miteinander verbunden sind und auf Brust und Riicken getragen werden. Auf
den rechteckigen Stoffflecken finden sich gestickte und gemalte beziehungsweise
héufiger auch gedruckte Bildchen von Maria, Jesus Christus oder Heiligen, zudem
koénnen auch die Monogramme des Gottessohnes und seiner Mutter sowie andere
Inschriften auf ,, kleinen Skapulieren® appliziert sein (Abb. 83 und 84)."”” Urspriinglich
leitet sich das ,kleine Skapulier vom Uberwurf der Karmeliten ab, den der heilige
Simon Stock (um 1165-1265) im Jahre 1251 in einer Vision von der Jungfrau Maria
erhalten haben soll. Aus dem legendarischen Bericht geht hervor, dass die Mutter
Gottes versprochen habe, wer auch immer das braune Skapulier trage, den bewahre
es vor dem Fegefeuer. Seit dem 16. Jahrhundert statteten die Karmeliten die Mitglie-
der der ihnen angeschlossenen Marienbruderschaften mit dem ,,kleinen Skapulier®
aus, das — laut Vorschrift — als Heils- und Gemeinschaftszeichen anzulegen war.”
Wie Christoph Kiirzeder restimiert, etablierte sich das ,,kleine Skapulier im Laufe

177 Zu diesen Beispielen vgl. Cooper Hewitt, Smithsonian Design Museum, New York, Scapular (Italy),
<https://collection.cooperhewitt.org/objects/18445773/> (6. Juli 2023) und Cooper Hewitt, Smithsonian
Design Museum, New York, Scapular (Italy), <https://collection.cooperhewitt.org/objects/18485161/>
(6. Juli 2023).

178 Zum ,,kleinen Skapulier® vgl. Klaus Schreiner, ,,sygzeichen® Symbolische Kommunikationsmedien in
kriegerischen Konflikten des spiten Mittelalters und der frithen Neuzeit, in: Sprachen des Politischen.
Medien und Medialitit in der Geschichte, herausgegeben von Ute Frevert und Wolfgang Braungart,
Gottingen 2004, S.20-94, hier S.71f; ders., Maria Victrix. Siegbringende Hilfen marianischer Zei-
chen in der Schlacht auf dem Weiflen Berg (1620), in: Kloster — Stadt - Region. Festschrift fiir Heinrich
Riithing, herausgegeben von Johannes Altenberend, Bielefeld 2002, S.87-144, hier S.106f.; Richard
Copsey, Simon Stock and the Scapular Vision, in: Journal of Ecclesiastical History 50 (1999), S. 652-683;
Gondulf Mesters, Art. ,,Skapulier, in: Lexikon fiir Theologie und Kirche, herausgegeben von Walter
Kasper u.a., Band 9, Freiburg im Breisgau 1964, Sp. 815f.
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des 17. und 18. Jahrhunderts ,neben dem Rosenkranz zum wichtigsten sichtbaren
Bekenntniszeichen des nachkonziliaren Reformkatholizismus“”®. Demgegentiiber
argumentiert Klaus Schreiner, dass sich die Skapulierfrommigkeit weniger durch ein
Bediirfnis nach konfessioneller Abgrenzung erklédren lasst, sondern vielmehr auf dem
Verlangen beruht, ein geweihtes Unterpfand gegen innere und dufSere Gefahren zu
besitzen.”®® Wie Schreiner an anderer Stelle nachweist, wurde das Skapulier in zeit-
gendssischen Predigten dementsprechend als ein verehrungswiirdiges Gnadenkleid
konzipiert."™ Aus einem Sermon, den der Rottenbucher Augustinerchorherr Anselm
Manhardt (1680-1752) anldsslich eines Skapulierfests mit Bezug auf Jes 61,10 unter
der Uberschrift ,,Induit me vestimento salutis“ hielt, geht die auflerordentliche Wert-
schitzung dieses heiligen Zeichens hervor.® Nachdem Manhardt die ,Kleider-
Pracht“® verblendeter ,Welt- Affen“®* beschrieben hat, heif3t es in den 1739 in Augs-
burg veroffentlichten Marianische[n] Lob- und Ehren-Predigen:

»Aber hinweg, hinweg mit all diser vermeynten Koestlich- und Kostbarkeit! [...] Sey es,
daf3 das Heilige Scapulier den aeuflerlichen Schein nach, nur ein schlecht, und veraecht-
liches Ding zu seyn scheine, O! so ist es doch in seinen innerlichen und geistlichen Werth-
und Wesenheit, vor denen Augen GOttes, MARIAE, und des gantzen Himmels, ein un-
schaetzbares Gnaden-Kleid. Seye es! dafi, das H. Scapulier nicht mit Gold und Silber
ausgebrammet, wie die eitle Welt-Popperey. O! so glantzt, und schimmeret es doch vor
Heiligkeit / und von GOtt, und MARIA eingedruckten unvergleichlichen Herrlichkeiten.
[...] Seye es, dafl das Heil. Scapulier nicht von raren Stick- und Wirckereyen, ausgemacht,
Ol so ist es doch mit unbeschreiblichen Privilegien / und Ablassen scheinbar.“!*®

Nach der Beschreibung des Augustiners besitzt das Skapulier keinen grofSen materiel-
len, sondern einen viel kostbareren geistlichen Wert. Das Glanzen und das Schimmern
dieser Sakramentalien geht nicht von ihrer dufleren Hiille aus, sondern dréngt aus dem
verborgenen Inneren an die Oberflidche und liegt darin begriindet, dass die ,,kleinen
Skapuliere® die Herrlichkeit Gottes und der Jungfrau Maria in sich tragen. Die beson-

179 Christoph Kiirzeder, Geweihte Sachen und anberiihrte Bildlein. Das Kloster der Ursulinen in Landshut
als Zentrum barocker Sakramentalienfrommigkeit, in: Kat. Ausst. Maria Allerorten. Die Muttergottes
mit dem geneigten Haupt 1699-1999. Das Gnadenbild der Ursulinen zu Landshut — Altbayerische Marien-
frommigkeit im 18. Jahrhundert, herausgegeben von Franz Niehoff, Spitalkirche Heiliggeist, Landshut,
Landshut 1999, S.277-302, hier S.285. Vgl. hierzu auch Schreiner 2004, S.72.; ders. 2002, S.111.

180 Vgl. Schreiner 2004, S.72; ders. 2002, S.112.

181 Vgl. Schreiner 2009, S.424. Vgl auch ders. 2004, S.72.

182 Vgl. Anselm Manhardt, Marianische Lob- und Ehren Predigen Auf alle Vornehmste Fest der allerseeli-
gist-uebergebenedeyten Jungfrauen und Mutter Gottes Mariae [...], Augsburg 1739, ,Erste Predig Auf
das Heilige Scapulier-Fest®, S. 116-121.

183 Ebd,, S.116.

184 Ebd.

185 Ebd.,, S.117f.
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Abb. 83: Anonym, Skapu-

lier, Italien, 17. Jahrhundert, i
Seide, Metallfaden, ’
61x 6 cm lang, New York,
Cooper Hewitt, Smithso-
nian Design Museum

Abb. 84: Anonym, Skapulier,
Italien, 18. Jahrhundert,
Seide, Metallfiden und
-quasten, farbiges Glas,

14,5 x 11 cm (ohne Fransen),
New York, Cooper Hewitt,
Smithsonian Design

Museum

dere Qualitét des Skapuliers fasst Manhardt unter Verwendung des Wortes ,,Eindru-
cken® wiederum als Resultat eines himmlischen Prigeprozesses auf. Es ist, seiner Pre-
digt zufolge, deshalb so viel wertvoller als die kostbarsten irdischen Kleider, da es seine
Tréger*innen mit Privilegien und Ablissen auszustatten vermag. Uber diese Reflexio-
nen hinaus erscheint im Hinblick auf die Stickbilder der Benediktinerinnen von Palma
di Montechiaro bemerkenswert, dass das ,,kleine Skapulier® auch deshalb eine beson-
dere Wertschitzung erfuhr, da es von der Gottesmutter selbst gefertigt worden sein
soll. So antwortet Manhardt auf die rhetorische Frage, woher das marianische Skapu-
lier der Karmeliten denn komme, es sei

»[...] ein in dem Himmel von ihr [Maria] gewuercktes Ehren-Kleid, als ein Liebvolles
Kenn-Zeichen ihrer Schwesterschafft gegen uns, als ein ausgezeugte Liberey unserer
Dienerschafft gegen ihr, als ein unfehlbares Beweisthum eines wahren Christ-Catholi-
schen Menschen, und besonders erkennt- und auserwaehlten Liebhabers der Himmels-
Koenigin. %

186 Ebd., S.121.
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In den Ausfithrungen, die doch sehr deutlich erkennen lassen, dass nach Manhardts
Meinung das ,,Ehren-Kleid“ Mariens allein den Katholik*innen als Beweis ihres wah-
ren christlichen Glaubens diente, deutet sich schliefllich an, dass das ,,kleine Skapulier®
als eine textile Hille aufgefasst wurde, die die Gldubigen als Ganzes ummanteln und
umschlielen sollte.”” In diesem Sinne argumentiert auch der Augustinereremit Ray-
mund Zitter (aktivzwischen 1734 und 1766) in einer Predigt, die er zu einem Skapulier-
fest ausgehend von dem Kanzelspruch ,,De vestimento quid solliciti estis? / ;Warum
sorget ihr fiir die Kleidung?“ aus Mt 6,28 hielt."® Dem Vorstellungsbild des ,,Eindru-
ckens®, der sich bereits im Sermon Manhardts fand, widmet sich Zitter unter der rhe-
torischen Frage ,Warum das Scapulier mit einem Theil auf der Brust, mit dem anderen
aber auf dem Rucken zwischen den Schultern getragen werde?* wie folgt:'®

»Entzwischen aber erklinget die Stimm Mariae vom Berg Carmelo mit jenen Worten
des hohen Lied: Pone me ut signaculum super cor tuum, ut signaculum super brachium
tuum, setze mich, und mein Scapulier, wie ein Sigill auf dein Hertz, und wie ein Sigill
auf deinen Arm, Cant. 8. v.6. Und was soll dieses besagt seyn? Die Schrifftsteller ver-
stehen durch das Hertz die innerliche, und durch den Arm die aeusserliche Andacht.
Schon genug! Jetzt errathe ich allbereits die Ursach, warum das Marianische Scapulier
mit einem Theil ueber die Brust, mit dem anderen aber auf dem Rucken zwischen den
Schultern angetragen werde: nemlich auf dem Hertzen oder Brust aus Liebs als ein
Kennzeichen und Schanckung der Himmels-Koenigin: auf dem Rucken aber als ein
Zeichen des Heyls.“°

Die eben zitierten Zeilen bringen zum Ausdruck, dass die ,,kleinen Skapuliere“ die Ver-
innerlichung des von auflen aufgelegten Marienbildes im Herzen vermitteln sollten, es
galt, wie Zitter an spéterer Stelle noch einmal explizit unterstreicht, die Effigie der Mut-
ter Gottes nicht allein ,,auf dem Scapulier aeusserlich ueber unser Hertz, sondern viel-
mehr unter dem Scapulier auch innerlich mitten im Hertzen [zu] tragen. Es ist be-
merkenswert, dass der Augustinerbruder in seiner Argumentation, wie der anonyme
Jesuit im Fall der Ordensschmuckstiicke der neuspanischen Konzeptionistinnen, eben-
falls auf das HId 8,6 rekurriert und den Bezug auf diese Bibelstelle zu einem zentralen
Motiv seiner Predigt macht. Anders als die escudos de monjas liegt das ,,kleine Skapulier®

187 Zum Skapulier als Zeichen der katholischen Kirche in der Predigt Manhardts vgl. Schreiner 2002,
S.112.

188 Vgl. Raymund Zitter, Sermones Dogmatico-Morales de Mysteriis et Origine Festorum B. Mariae semper
Virginis. Oder Lehr- und Sitten-Reden von denen Geheimnissen und Ursprung derer Fest-Taegen der
allerseligsten Jungfrau Mariae [...], Augsburg 1766, ,,An dem Fest des Heil. Scapuliers / unter der
hochfeyerlichen Gedaechtnus MARIAE vom Berg Carmelo / Erste Red.®, S. 289-308.

189 Vgl. ebd., S.303. Vgl. auch Schreiner 2004, S.71f; ders. 2002, S.107.

190 Zitter 1766, S.303f.

191 Ebd,, S.305.
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wie das Marienbild der Benediktinerinnen direkt auf der Kleidung auf. Im Gegensatz
zu Letzteren ist es jedoch nicht fest auf dem Gewand seiner Triger*innen fixiert."”? Die
gestickten Aufnédher auf der Brust der Benediktinerinnen von Palma di Montechiaro
stellen damit nicht allein auf ikonographischer Ebene, sondern auch aufgrund ihrer
Anbringung am Habit eine eigenstdndige Bilderfindung dar. Sie schépfen - wie anzu-
nehmen ist - sowohl aus der Tradition der Ordensschmuckstiicke der neuspanischen
Konzeptionistinnen als auch der des ,kleinen Skapuliers®, besitzen aber noch einmal
eine ganz besondere Qualitit.” Im Skapulierdiskurs wurde die Moglichkeit einer auf
das Engste angendherten Verbindung zwischen Korper und Bild bereits vorbereitet. Fiir
die gestickten Aufnéher auf der Brust der Benediktinerinnen in Palma di Montechiaro
war dies von entscheidender Bedeutung, denn die Effigie Mariens konnte erst durch
den Medienwechsel von einem gemalten zu einem gestickten Bild ganz und gar mit dem
als ,,Fleischmantel” imaginierten Habit der Religiosen verwoben und verbunden werden.

Ausgehend von den Beobachtungen, die zu den beiden maéglichen Vorlagen zu-
sammengetragen wurden, ist anzunehmen, dass auch die Stickereien auf der Brust der
sizilianischen Nonnen wechselseitig wirkten. In Vorbereitung auf die Profess war es
moglich, durch das Einsticken des Marienbildes einen (Ein-)Prégeprozess anzuregen.
Zugleich sollten die Stickereien, die die Benediktinerinnen auf der Hohe ihres Herzens
permanent an den Habit anbrachten, aber auch die ,,inneren Bilder® auf dem Korper-
dufleren anschaulich machen. Einen Hinweis darauf, dass das im Herzen getragene
Bild der Mutter Gottes nicht allein als mentales, sondern tatsichlich greitbares Bild
aufgefasst wurde, gibt der Bericht tiber den Ausgang der Verhandlungen Carlo Toma-
sis mit der Sagra Congregazione in Rom.

Die haptische Qualitit des gestickten Marienbildes und seine Funktionen

Die Autorisierung des Marienbildes der sizilianischen Benediktinerinnen konnte der
Zwillingsbruder des ,,heiligen Herzogs“ in Rom mit dem Argument durchsetzen, dass
der gestickte Aufnaher mit der Darstellung der Rosenkranzmadonna auf den Titel des
Klosters in Palma di Montechiaro Bezug nimmt. Uberdies trug auch der Verweis auf

192 Bisweilen wurde das Skapulier auch unter dem Gewand getragen. Anselm Manhardt begriindet dies
damit, dass niemand es wegen seiner ,,Geringfiigigkeit* 6ffentlich tragen wollte. Vgl. Manhardt 1739,
S.117.

193 Wie Giulio Tomasi im Jahre 1660 in einem Brief an seinen Zwillingsbruder schrieb, wiinschte er sich,
dass auch die Kanoniker der noch im Bau befindlichen Chiesa Madre in Palma di Montechiaro ein
Stickbild der Rosenkranzmadonna auf der Brustmitte an ihrer Mozzetta tragen sollten. Der ,heilige
Herzog“ begriindet die Materialwahl der Marienbilder in seinem Schreiben explizit damit, dass sich
die gestickten Aufnaher von goldenen Kettenanhidngern, wie sie etwa von Kanonikern in Monreale
an einem Seidenfaden um den Hals getragen wurden, durch ihre Gréfie absetzen konnten und somit
besser zu sehen wiren. Vgl. Biagio della Purificazione 1685, S.148-151.
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Bruderschaften, deren Mitglieder dhnliche Bilder auf der Brust anlegten, zur erfolg-
reichen Verteidigung der Stickbilder bei.* Den positiven Ausgang der Verhandlungen
tithrte Carlo Tomasi auf das Eingreifen der Jungfrau Maria zuriick, das er, wie aus
Biagio della Purificaziones Lebensbeschreibung des ,heiligen Herzogs“ hervorgeht,
mit den folgenden Worten begriindete:

»Con queste, ed altre raggioni, e via pil con efficaci maniere appiano il tutto, ed ottenuto
il favorevole rescritto, lo partecipd con molto giubilo al Duca, attribuendolo all'inter-
cessione della Vergine, qual haveva voluto che i cuori delle sue figlie fossero fregiati con
la propria Imagine, affinché apparisse di fuori I'Effigie di quella, che pill vivamente era
scolpita nell'interno.

Carlo Tomasi zufolge war es der Wunsch der Gottesmutter, dass die Benediktinerinnen
in Palma di Montechiaro die Effigie Mariens auf ihrem Habit anbrachten. Die eben
zitierten Zeilen bezeugen eine Reflexion iiber das Verhaltnis der ,,inneren® zu den ,,du-
Beren Bildern® und dariiber, wie diese aneinander gemessen wurden. Das Korperduflere
und -innere der Religiosen sollten in Kongruenz zueinander stehen; dennoch schrieb
der Theatinerbruder dem Marienbild im Herzen noch einmal eine deutlich grofiere
Lebendigkeit zu. Das Wort ,,scolpire”, mit dem in Biagio della Purificaziones Bericht die
Qualitit der Effigie Mariens beschrieben wird, lasst sich am treffendsten mit den Verben
»einschnitzen’, ,eingravieren’, ,einmeifeln“ oder ,.einpragen” iibersetzen.”s Diese Be-
grifflichkeit ist insofern interessant, als sie an die kiinstlerischen Fertigungsprozesse
von Bildhauer*innen denken ldsst, die aus einem Stein oder einem Stiick Holz eine
Skulptur ausarbeiten. Mit dem Wort ,,scolpire” wird zugleich auch die Signatur des in
Kupfer gestochenen Bildnisses der Suor Maria Sepellita in Erinnerung gerufen, in der
van Westerhout seinen Namen - wie in der Frithen Neuzeit iiblich - mit dem Zusatz
»Scul® (lateinisch: sculpsit fiir ,,[van Westerhout] hat es gestochen®) versah.*”

Diese Beobachtungen evozieren die Vorstellung, die Effigie Mariens sei nicht allein
als ein mentales, sondern vielmehr als ein tatsdchlich greifbares Bild in das Innere der
Benediktinerinnen eingepragt. Diesem Gedanken folgend hinterlief3 die Jungfrau Maria
als Bildhauerin oder Kupferstecherin ein dreidimensionales Bild ihrer selbst im Herzen
der Nonnen, das wiederum in Form des gestickten Aufndhers auf dem Kérperduf3eren

194 Vgl. ebd., . 85.

195 Ebd. (,,Mit diesen und anderen Griinden und in effizienter Art und Weise regelte er [Carlo Tomasi]
alles und, nachdem er den positiven Bescheid erhalten hatte, teilte er es mit viel Freude dem Herzog
[Giulio Tomasi] mit und schrieb es der Fiirsprache der Jungfrau zu, welche wollte, dass die Herzen
seiner Tochter mit ihrem eigenen Bild verziert seien, sodass am Aufleren das Bild derjenigen [die
Jungfrau Maria] erscheine, die noch lebendiger im Inneren eingeprigt war., Ubersetzung, M. S.).

196 Vgl. Dizionari Sansoni, Tedesco / Italiano, herausgegeben von Vladimiro Macchi, Florenz 2012, S. 1868.

197 Zur weiteren Verwendung des Wortes ,,scolpire in den Nonnenviten aus dem Kloster in Palma vgl.
dieses Kapitel, S. 313-315.
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zur Anschauung kam. Gerade durch die Materialwahl des Stickbildes und die damit
einhergehende Tatsache, dass es sich bei dem Marienbild der sizilianischen Nonnen
nicht wie im Fall der escudos de monjas um eine in Ol gemalte und durch den Firnis
abgeschlossene Flidche handelte, wurde das Prinzip des scolpire am Korperdufleren der
Religiosen présent gehalten. So blieben die einzelnen Faden des Garns und die Einstich-
stellen der Nadel deutlich als Einzelstrukturen zu erkennen. Wie die im Herzen einge-
pragte Effigie Mariens verfiigte damit auch das ,,duflere Bild“ der Mutter Gottes liber
eine haptische Qualitat. Als tastbares Bild regte die Stickerei nicht nur ein haptisches
Sehen an. Wiahrend es eher unwahrscheinlich ist, dass die neuspanischen Konzeptionis-
tinnen die gerahmten Miniaturmalereien, die sie auf ihren Herzen trugen, beriihrten,
konnten die sizilianischen Benediktinerinnen die gestickte Effigie Mariens im Gebet
durch Gebérden wie das Klopfen auf die Brust aktivieren. Durch das Betasten und Ein-
pragen der einzelnen Stickfiden in die Fingerspitzen war es moglich, die Vorstellung des
im Herzen eingepragten Marienbildes im Koérpergedachtnis prisent zu halten; zugleich
konnte durch die am Kérperaufieren angebrachte Stickerei der Gedanke vermittelt wer-
den, selbiges Bild der Mutter Gottes nicht nur betrachten, sondern auch beriihren und
befithlen zu konnen. Nach Biagio della Purificaziones Bericht sollte die Stickerei das
»innere Bild“ der Jungfrau Maria mit dem Jesuskind im Herzen auch am Korperaufleren
widerspiegeln. Die visuell greifbare Herzeinschreibung, die das Stickbild vortrégt, wird
in dem obigen Zitat als Entsprechung des Bildes der Mutter Gottes im Kérperinneren
konstruiert. Das in den Habit eingestickte Marienbild diente den Angehoérigen des
Konvents in Palma di Montechiaro somit auch als visueller Beleg dafiir, dass sie - im
Gegensatz zu allen anderen Mitgliedern ihres Ordens — mit aller Gewissheit von sich
behaupten konnten, die Mutter Gottes sowohl auf als auch in ihren Herzen zu tragen.

Die Handarbeiten Mariens und die Inkarnation des Gottessohnes

Thre besondere Stellung, aber auch die vorbildhafte Immitatio Mariens konnten die sizi-
lianischen Nonnen schliefilich auch dadurch zum Ausdruck bringen, dass die im
Regelwerk klar definierte Materialitat des Stickbildes an die textilen Handarbeiten
ankniipfte, die die exemplarische Mutter Gottes selbst ausgefiihrt haben soll. Wie oben
aufgezeigt wurde, erkldrte Manhardt in seiner Predigt, Maria selbst habe das ,,kleine
Skapulier” des Karmeliterordens angefertigt. Lange zuvor wusste dariiber hinaus das
Pseudo-Matthdusevangelium zu berichten, dass die Mutter Gottes sich bereits in ihrer
Kindheit, die sie bei den Jerusalemer Tempeljungfrauen verbrachte, zwischen den Ge-
beten der Spinnarbeit widmete."”® Nach ihrer Verlobung mit Joseph, so wird im Pseudo-

198 Vgl. Oliver Ehlen, Das Pseudo-Matthiusevangelium, in: Antike christliche Apokryphen in deutscher
Ubersetzung, Band 1, Evangelien und Verwandtes, herausgegeben von Christoph Markschies und Jens
Schréter, 2 Teilbande, Tiibingen 2012, Band 1,2, S. 983-1002, hier S. 991.
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Abb. 85: Niirnberger
Meister, Maria am
Spinnrocken, 1400-1420,
27 x19 cm, Tempera und
Gold auf Leinwand und
Holz, Berlin, Staatliche
Museen zu Berlin -
Preuflischer Kulturbesitz,

Gemildegalerie

Matthédusevangelium sowie dem Protoevangelium des Jakobus weiter beschrieben,
wurde Maria auserwihlt, das scharlachrote und purpurne Garn fiir den Tempelvorhang
zu spinnen, der nach Lk 23,45 beim Kreuzestod Jesu Christi mitten entzwei riss."’
Bevor das Buch als Attribut der Gottesmutter in kiinstlerischen Darstellungen der
Verkiindigung gangig wurde, verbanden diese den Augenblick der Empfiangnis Jesu
Christi mit dem Motiv der Jungfrau Maria beim Spinnen.”® Ein berithmtes Beispiel

199 Vgl. ebd., S. 994 sowie Silvia Pellegrini, Das Protoevangelium des Jakobus, in: Antike christliche Apo-
kryphen in deutscher Ubersetzung, Band 1, Evangelien und Verwandtes, herausgegeben von Christoph
Markschies und Jens Schréter, 2 Teilbande, Tiibingen 2012, Band 1,2, S. 903-929, hier S. 920f.

200 Zur Verkniipfung der Empfingnis Jesu Christi mit dem Motiv der Jungfrau Maria beim Spinnen vgl.
Gail McMurray Gibson, The Thread of Life in the Hand of the Virgin, in: Equally in God’s Image: Wo-
men in the Middle Ages, herausgegeben von Julia B. Holloway, Constance S. Wright und Joan Bechtold,
New York 1990, S.46-54, hier S.47; Robert L. Wyss, Die Handarbeiten der Maria. Eine ikonographi-
sche Studie unter Berticksichtigung der textilen Techniken, in: Artes Minores. Dank an Werner Abegg,
herausgegeben von Michael Stettler und Mechthild Lemberg, Bern 1973, S.113-188, hier S.155-161.
Allgemein zu den Handarbeiten Mariens in der bildenden Kunst vgl. weiterhin Maria Evangelatou,
The Purple Thread of the Flesh. The Theological Connotations of a Narrative Element in Byzantine
Images of the Annunciation, in: Icon and Word. The Power of Images in Byzantium, herausgegeben
von Antony Eastmond und Liz James, Aldershot 2003, S.261-279; Nicholas P. Constas, Weaving the
Body of God. Proclus of Contantinople, the Theotokos, and the Loom of the Flesh, in: Journal of Early
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Abb. 86: Philippe de
Champaigne, Verkiindigung,
um 1644, Ol auf Eichenholz,
69,2 x 70,5 cm, New York,
Metropolitan Museum of
Art

fiir die Verkniipfung von Josephszweifel und der spinnenden Maria stellt eine Tafel
des Niirnberger Meisters von um 1400-1420 aus der Berliner Gemaldegalerie dar
(Abb. 85).' In diesem Gemalde fithrt Maria, wie Jeffrey F. Hamburger hervorgehoben
hat, das purpurne Garn diagonal durch ihren Unterleib, in dem der als Homunculus
dargestellte Gottessohn sitzt.”> Noch in vielen jiingeren Werken, wie Philippe de Cham-
paignes (1602-1674) Verkiindigungsszene von um 1644, die sich heute im Besitz des
Metropolitan Museum of Art befindet, verweist ein Korb, der mit einem weifSen Tuch
sowie Handarbeitsutensilien gefiillt ist und sich in unmittelbarer Nahe der Gottes-
mutter befindet, auf die Tradition der textil metaphorisierten Fleischwerdung des
Gottessohnes (Abb. 86).2°

Christian Studies 3/2 (1995), S.169-194; Henk van Os, Mary as Seamstress, in: Studies in Early Tuscan
Painting, herausgegeben von dems., London 1992, S.277-286.

201 Zur Verbindung des Motivs der Maria am Spinnrocken mit dem Josephszweifel vgl. McMurray Gibson
1990, S.51; Wyss 1973, S.162-168. Zu diesem Gemilde vgl. Keller 2010, S.149; Hamburger 1998, S.186;
McMurray Gibson 1990, S.51; Wyss 1973, S.162f.

202 Vgl. Hamburger 1998, S.186.

203 Zur Herkunft des Motivs des Wollkorbs vgl. McMurray Gibson 1990, S.47, die exemplarisch ein Relief
auf einem in Ravenna gefertigten Sarkophag aus dem frithen 5. Jahrhundert heranzieht, um aufzu-
zeigen, dass sich der Korb nahezu ausnahmslos in byzantinischen Verkiindigungsszenen nachweisen
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Wie Gail McMurray Gibson feststellte, sind die mit dem Gedanken der Inkarnation
des Logos verkniipften textilen Aktivititen Mariens in spatmittelalterlichen Kunst-
werken iiberdies nicht immer klar voneinander getrennt.”** So konnte das Motiv der
Mutter Gottes beim Spinnen zuweilen auch in das Weben und Sticken iiberfiihrt wer-
den.?® Das Motiv der Jungfrau Maria am Webstuhl findet sich beispielsweise auf einem
seidenbestickten Altartuch von um 1400, das heute im Stddtischen Museum in Braun-
schweig ausgestellt ist.?® Die Tatsache, dass die Paramentenstickerei von Nonnen fiir
die Jodocikapelle in Braunschweig geschaffen wurde, verdeutlicht, dass sich die Jung-
frau Maria gerade auch aufgrund ihrer textilen Aktivitdten als Vorbildfigur fiir Kloster-
frauen anbot.?” Davon, dass Maria bisweilen auch in ihrer Beschiftigung mit einer
Stickarbeit dargestellt wird, zeugt etwa eine — wohl einer Kélner Schule zuzuschrei-
bende — Arbeit aus der Ssmmlung Dr. Arthur Wilhelms in Bottmingen, die um 1460
entstand (Abb. 87 und 88), oder Lluis Borassas (vermutlich 1375-1425) Werk Die heilige
Jungfrau in der Schule vom Ende des 14. Jahrhunderts aus der Kirche San Francisco in
Vilafranca del Panadés (Barcelona).?®® Ein 1630 entstandenes Gemalde von der Hand
Francisco de Zurbarans, das die kindliche Maria in der Verklarung zeigt, unterstreicht,
dass die Handarbeiten Mariens bis ins 17. Jahrhundert aufs Engste mit der Meditation
verkniipft waren (Abb. 89).2° So ist die mit himmelndem Blick dargestellte kindliche
Mutter Gottes tief in ihr Gebet versunken und hat hierzu ihre Stickerei im Schof ab-
gelegt. ,,The Virgin Mary", so fithrt Hamburger in diesem Sinne tiber die Vorbildfunk-
tion Mariens fort, ,,offered nuns the archetypal image of pious labor and prayer.“*°

Die obigen Ausfithrungen lassen sich schliefilich noch um den Hinweis ergdnzen,
dass die Gottesmutter tiberdies laut Joh 19,23 auch die nahtlose Tunika Jesu Christi ge-
strickt haben soll.?" Diese Vorstellung ist beispielsweise in der Szene Der Besuch der

ldsst. Zu dem Motiv des Korbes in Verkiindigungsdarstellungen der Frithen Neuzeit vgl. ausfiihrlicher
Mindy Nancarrow, The Significance of the Basket in El Greco’s ,,Annunciation® for the Retable of
the Madrid Seminary of Dona Maria de Aragoén, in: Notes in the History of Art 23/2 (2004), S.9-16.
Zu diesem Bildbeispiel vgl. The Metropolitan Museum of Art, New York, The Annunciation, <https://
www.metmuseum.org/art/collection/search/438724> (6. Juli 2023).

204 Vgl. McMurray Gibson 1990, S. 46.

205 Vgl. ebd.

206 Zu dieser Paramentenstickerei vgl. Wyss 1973, S.118f.

207 Zu Maria, die durch ihre Handarbeiten zu einem Vorbild fiir Religiosen wurde vgl. Hamburger 1998,
S.186; McMurray Gibson 1990, S. 46.

208 Zum ersten Gemalde vgl. Hamburger 1998, S.187; Wyss 1973, S.121-124. Zum zweiten Werk vgl. Wyss
1973, S.124f.

209 Zu diesem Bildbeispiel vgl. Kat. Best. Francisco de Zurbardn 2009/2010, Band 1, S. 524 f. (Kat.Nr. 180).

210 Hamburger 1998, S.186.

211 Zum Motiv der Maria beim Stricken der nahtlosen Tunika vgl. McMurray Gibson 1990, S. 46, 50; Otto F.
A. Meinardus, Zur ,,strickenden Madonna“ oder ,,Die Darbringung der Leidenswerkzeuge“ des Meisters
Bertram, in: Idea. Jahrbuch der Hamburger Kunsthalle 7 (1988), S. 15-22; Wyss 1973, S. 174-181.
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Abb. 87 und 88: Kolner Schule, Die Jungfrau Maria beim Sticken (und
Detail), um 1460, unbekannte Technik und Mafle, Bottmingen, zuletzt in
der Privatsammlung Dr. Arthur Wilhelm
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Abb. 89: Francisco de Zurbaran, Die
Jungfrau Maria als Kind in Ekstase, 1630,
Ol auf Leinwand, 117 x 94 cm, New York,
Metropolitan Museum of Art

Engel auf dem rechten Fliigel des in der Hamburger Kunsthalle ausgestellten Buxtehuder
Altars aus der Werkstatt des Bertram von Minden (auch: Meister Bertram, um 1340-
1414/1415) vom Ende des 14. Jahrhunderts verbildlicht. Die Jungfrau Maria wird beim
Stricken des Gewands ihres Sohnes gezeigt, um das nach seinem Tod gelost werden
sollte.?

Ganz eindeutig zeichnet sich ab, dass Darstellungen der Jungfrau Maria beim We-
ben, Spinnen, Sticken oder Stricken aufs Engste mit der Vorstellung der Inkarnation
Jesu Christi verbunden sind, in der sich der Gottessohn in seinen ,,Fleischmantel®
hiillte. McMurray Gibson restimiert: ,,The Virgin Mary is, literally as well as figuratively,
the clother of the Messiah.“?"

In diesem Sinne ist anzunehmen, dass die Benediktinerinnen in Palma di Monte-
chiaro, die ihre gestickten Aufnéher in Vorbereitung auf die Profess wohl selbst anfer-
tigten, um das Marienbild hierauf in den eigenen ,,Fleischmantel einzusticken, mit

212 Zu diesem Bildbeispiel vgl. Meinardus 1988. Eine Abbildung des Retabels findet sich bei Kat. Ausst. Die
Kunst des Mittelalters in Hamburg. Goldgrund und Himmelslicht, herausgegeben von Uwe M. Schneede,
Hamburger Kunsthalle, 2 Bande, Hamburg 1999, Band 2, S.127.

213 McMurray Gibson 1990, S.50.



3.7 Das gestickte Marienbild und der perforierte ,,Fleischmantel®

jedem Nadelstich nicht allein iiber die Verinnerlichung der Effigie Mariens reflektierten.
Wihrend sie die Stickerei auf ihrem Ordenskleid anbrachten, konnten die Anwirte-
rinnen, da Maria durch das Jesuskind in den Armen als Christustragerin ausgezeichnet
wurde, zugleich auch tiber die Inkarnation des gottlichen Logos im Herzen der Gottes-
mutter und in ihrem eigenen Herzen meditieren. Durch das Sticken war es moglich,
ein sukzessives, fleischliches Wachstum zu vermitteln, setzte sich doch das erhabene
Bild der den Gottessohn tragenden Maria, das sich mit jedem Nadelstich mehr kon-
kretisierte, zugleich immer starker vom Stickgrund ab. Bedingt durch den Reliefcha-
rakter der Stickerei konnte der abstrakte Gedanke der Bildwerdung Mariens, aber auch
der Fleischwerdung des Gottessohnes im eigenen Herzen viel besser vorstellbar ge-
macht werden, als es durch eine flichige, in sich abgeschlossene Miniaturmalerei
moglich war.

Stich fur Stich, Perle fiir Perle — Sticken als Meditation und
das Rosenkranzgebet

Fiir die Angehorigen des Klosters von Palma di Montechiaro bestand iiberdies ein
enger Zusammenhang zwischen dem Sticken als Meditation und dem Rosenkranz-
gebet. Den Forderungen ihres Regelwerks entsprechend fertigten sie im Zuge der Vor-
bereitung auf ihre Profess wohl nicht allein das Bild der Madonna del Rosario an,
sondern fidelten gleichzeitig mit Nadel und Faden einen gestickten Rosenkranz auf,
der den Rahmen fiir die Effigie der Gottesmutter bildete. Dass der Kreis aus fiinfzehn
Rosen, der in den Ordensregeln des Benediktinerinnenkonvents fiir das Stickbild ge-
fordert wurde, tatsachlich als Gebets- und Zdhlkette fungieren konnte, geht aus einer
naheren Betrachtung der Bildnisse Suor Maria Sepellitas hervor: Sowohl van Wester-
hout als auch Provenzani schildern den ovalen Bliitenkranz als eine zweistrangige
Schnur. Wihrend die rechte Hand der Portritierten in dem Olgemailde des siziliani-
schen Kiinstlers einige der Rosen partiell verdeckt (Abb. 60 und 61), misst der flimische
Kupferstecher der Forderung des Regelwerks so viel Bedeutung bei, dass er den An-
spruch auf einen gleichmafSigen Abstand zwischen den einzelnen Bliiten rund um das
Handgelenk Suor Maria Sepellitas verwirft, um der vorgeschriebenen Anzahl von
fiinfzehn Rosen visuell zu entsprechen (Abb. 77).

Die Druckgraphik deutet auflerdem an, dass auf einem Strang des gestickten Rosen-
kranzes zwischen zwei aufeinanderfolgenden Blumen jeweils fiinf Perlen aufgefidelt
sind. Mit diesem Entwurf ordnete van Westerhout die Gesamtheit der 150 Perlen im-
mer genau zu 15 Zehnern an, wobei ein Zehner einem Gesitz entspricht und mit dem
Einschub eines der fiinfzehn traditionellen Rosenkranzgeheimnissen (gaudii mysteria,
doloris mysteria, gloriae mysteria) einhergeht. Auf zehn ,, Ave Maria“ und das erste
eingeschobene Rosenkranzgeheimnis folgend konnten die angehenden Mitglieder des
Konvents bei der Anfertigung ihres Stickbildes an der ersten Bliite das ,,Ehre sei dem
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Vater“ sowie das ,,Vater unser” beten, um in dieser Weise mit den folgenden Gesitzen
fortzufahren.”* Beim Sticken entstanden damit sukzessive das Marienbild und der
Rosenkranz-Rahmen, doch es blieb nicht allein bei der Produktion dieser ,,aufSeren
Bilder® Vielmehr ging es darum, die wiederholte Abfolge der ,, Ave Maria“-Gebete und
die wechselnden Geheimnisse des Rosenkranzes mit jedem Nadelstich zu erinnern,
zu vergegenwirtigen und schlieflich auch im Herzen zu verinnerlichen. Wie beim
Befiihlen der Perlen einer Paternosterschnur kam den Fingern auch im Zuge der
Nadelarbeit eine entscheidende Rolle zur Aktivierung der ,inneren Bilder® zu.**

Exkurs: Die Tradition der Paramentenstickerei und auflergewdhnliche
Herzikonographien im Kloster von Palma di Montechiaro

Dass die Anfertigung der Marienbilder schliefflich in eine breitere Tradition der Para-
mentenstickerei in dem Kloster in Palma di Montechiaro eingeordnet werden kann,
legt der Blick auf einige der dort hergestellten Antependien nahe. So findet sich der
Rosenkranz mit den 150 ,, Ave Maria“-Perlen, der die Effigie der Mutter Gottes in dem
gestickten Aufndher der sizilianischen Nonnen rahmt, in einem Altartuch wieder,
das vermutlich in der ersten Halfte des 18. Jahrhunderts von Angehorigen des Bene-
diktinerinnenkonvents gefertigt wurde (Abb. 90).2¢ An drei der vier Seiten des elfen-
beinfarbenen bestickten Satintuchs umschlief3t der wiederum von fiinfzehn Rosen-
bliiten unterteilte Kranz eine Mariendarstellung mit einer duflerst ungewdhnlichen
Herzikonographie.

Wie im Folgenden aufgezeigt werden soll, ist das Marienmotiv des Antependiums —
ahnlich der Interzession, in der die Milch der Mutter Gottes mit dem Blut Jesu Christi

214 Nachdem Dominikus von Preuflen (gestorben 1460) aus der Trierer Kartause die Praxis des Rosen-
kranzgebets begriindet hatte, memorierten sein franzosischer Dominikanerbruder Alanus de Rupe
(1428 - um 1475) und zahlreiche Nachfolger*innen das Leben Jesu Christi in drei Rosenkranzen a
fiinfzig Stationen zur Kindheit und Passion des Gottessohnes sowie zu Ereignissen nach seinem Kreu-
zestod. Diese drei Rosenkranze mit ihren 150 ,,Ave Maria“-Perlen bezeichnete de Rupes séchsischer
Ordensbruder Marcus von Weida (1450-1516) in seiner Schrift Der Spiegel hochloblicher Bruderschafft
des Rosenkrantz Marie aus dem Jahre 1515 als ,,psalter der werden iu[n]gfrawe®. Vgl. Moritz Jager, Bild
fiir Bild, Perle fiir Perle, Finger fiir Finger. Der Rosenkranz als teils inneres, teils dufleres Bildsystem,
in: Das Bild im Plural. Mehrteilige Bildformen zwischen Mittelalter und Gegenwart, herausgegeben von
David Ganz und Felix Thiirlemann, Berlin 2010, S.201-216, hier S.207.

215 Zum Rosenkranzgebet, den ,,inneren Bildern und der Hand als Bildspeicher vgl. ebd., S.207-211.

216 Zur Herkunft, Datierung und Technik dieses und anderer Antependien aus dem Besitz des Kon-
vents vgl. Alessi, Lupo und Messina Cicchetti 2001, S.56-67, insbesondere S.66; Roberta Civiletto,
La Ricchezza della Tradizione. Paramenti sacri nel monastero benedettino di Palma di Montechiaro,
in: Kat. Ausst. Arte e Spiritualita 1999, S. 199-222, hier S. 211; Maurizio Vitella, Tradizione Manuale e
Continuita iconografica. La collezione tessile del Monastero di Palma di Montechiaro, in: Kat. Ausst.
Arte e Spiritualitd 1999, S. 178-198, hier S. 178f.
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ADbb. 90: Anonym, Maria che tiene i cuori, Antependium, fiir den Hauptaltar der Klosterkirche des
Benediktinerinnenklosters in Palma di Montechiaro, 1. Hilfte 18. Jahrhundert, Satin, Seide, farbige
Spiegelfolie, unbekannte Mafle, Palma di Montechiaro, Benediktinerinnenkloster SS. Rosario

gleichgesetzt wird — nicht ganz unproblematisch.?” Flankiert von zwei Banderolen mit
der Inschrift ,,UNIONEM CORDIUM FACIT AMOR“*® sowie ,,IN FUNICULIS AMORIS
TRAHAM VOS“® wird die stehende Mutter Gottes als eine von Engeln gekronte Maria
Immaculata auf einer Saule prasentiert. In beiden Handen hélt Maria ein Biindel roter
Schniire, an denen zahlreiche gefliigelte, mit einem Kreuz markierte Herzen festge-
bunden sind. Die gestickten Zeilen in den Schriftrollen machen deutlich, dass sich die
aneinandergereihten Herzen aus Liebe zur Mutter Gottes vereinigt haben und die
Jungfrau Maria die Herzen ebenfalls aus Liebe zu sich zieht.

Als Vorlage fiir diese eigenartige Bilderfindung aus dem sizilianischen Benedik-
tinerinnenkloster zieht Maurizio Vitella ein Fresko des Gesu-vite in Betracht, das Lo-
renzo Lotto um das Jahr 1523 fiir das Oratorio Suardi in Trescore bei Bergamo an-
gefertigt hat.**® Trotz der Gemeinsamkeiten im Bildaufbau sprechen wesentliche
Unterschiede zwischen der Wandmalerei Lottos und der Paramentenstickerei aus
Palma di Montechiaro dafiir, dass die These Vitellas neu tiberdacht werden muss: Wie
die Maria Immaculata auf dem Antependium ist der Gottessohn in dem Fresko des
Oratorio Suardi im Bildzentrum dargestellt. Doch aus den Fingern Jesu Christi wachsen

217 Zur Interzession vgl. dieses Kapitel, S. 236-239.

218 (,Liebe stiftet die Vereinigung der Herzen., Ubersetzung M. S.)

219 (,,An den Seilen der Liebe werde ich euch ziehen.*, Ubersetzung M. S.)

220 Vgl. Vitella 1999, S.178. Eine Abbildung des Freskos findet sich bei Humfrey 1997, S.76£., pl. 86.
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Weinranken heraus, die zu den Medaillons am oberen Bildrand aufstreben, wohingegen
die Maria Immaculata die gebiindelten Seile ficherartig aus der unteren Bildhalfte des
bestickten Seidentuchs in die Hohe zu ziehen scheint. Die gefesselten Herzen wider-
setzen sich der Gottesmutter nicht. Vielmehr richtet sich ein jedes von ihnen in Reih
und Glied zu Maria hin aus und signalisiert die Bereitschaft, sich der Mutter Gottes
gehorsam zu fiigen und ihrem Willen Folge zu leisten. Dass die Herzen gefliigelt sind,
deutet darauf hin, dass sie iiberdies nicht nur von Maria gelenkt und gezogen werden,
sondern sich auch aus eigenem Antrieb auf die Gottesmutter zubewegen. Das Motiv
des gefliigelten Herzens, das sich bereits in der profanen Liebessymbolik des Mittel-
alters findet, ist in der Frithen Neuzeit tiberwiegend in der geistlichen Emblematik
anzutreffen.”” In dem Antependium aus dem sizilianischen Benediktinerinnenkonvent
kann es als Symbol fiir den zu Maria strebenden, ,inneren Menschen® verstanden
werden, womit gleichzeitig die Nonnen und die {ibrigen Gemeindemitglieder ange-
sprochen sind.*?

Bei dem Motiv der von Maria gebiindelten, aneinandergereihten Herzen scheint es
sich demgegeniiber um eine Neuerfindung zu handeln, die auf sehr verschiedenen
Inspirationsquellen basieren konnte. Es weist zunéchst eine gewisse Ndhe zu einem
Bild aus den Emblémes ou devises chrestiennes auf, die von der adeligen Hugenottin
Georgette de Montenay (1540-1599) nach dem Vorbild der emblematischen Sammlung
desitalienischen Juristen und Humanisten Andrea Alciato (1492-1550) konzipiert und
1571 von ihrem Glaubensgenossen Jean Marcorelle (vermutlich gestorben 1576) ver-
offentlicht wurden. Streng tiberwacht von seiner Auftraggeberin Montenay fertigte der
ebenfalls reformierte Lyoner Kupferstecher Pierre Woeiriot de Bouzay (1532-1599) die
Ilustrationen fiir dieses erste religiose Emblembuch an.?? In einer erweiterten poly-
glotten Neuauflage des Werks, die 1619 in Frankfurt am Main erschien, zeigt das 25. Em-
blem mit dem auf Mt 15,8 Bezug nehmenden Motto ,FRUSTRA ME COLUNT® eine
Landschaft mit einem steinernen Haus, vor dem eine junge stehende Frau im Halb-
profil dargestellt ist, die durch ihren Habit und den von ihrem Arm herabhéngenden
Rosenkranz als Nonne gekennzeichnet ist (Abb. 91).** Mit ihrem Blick fixiert die

221 Frithe bildliche Darstellungen gefliigelter Herzen finden sich etwa im Buch vom liebentbrannten Herzen
(Codex René d’Anjou, Le Livre du Coeur d'amour épris) in der Osterreichischen Nationalbibliothek
in Wien (cod. 2597). Vgl. hierzu Kénig 1996.

222 Zum gefliigelten Herzen als Ausdruck des Erhebens des ,inneren Menschen® zu Gott am Beispiel der
Emblematik des lutherischen Theologen Daniel Cramers vgl. Médersheim 1992, S.100.

223 Vgl. Sara E Matthews Grieco, Georgette de Montenay, Eine andere Stimme in der Emblematik des 16. Jahr-
hunderts, in: Querelles. Jahrbuch fiir Frauen- und Geschlechterforschung 2 (1997), S.78-146, hier S.78.

224 Vgl. Anonym, Stammbuch darinnen christlicher Tugenden Beyspiel Einhundert aufSerlesener Emblemata,
mit schonen Kupfferstiicken gezieret. Erstlichen in franzosischer Sprach von der edlen sinnreichen Jung-
frauw Georgetta von Monteney beschrieben. Nunmehr aber mit Lateinischen Hispanischen Italianischen
Teutschen Englischen und Niderlindischen Versen vermehret [...], Frankfurt am Main 1619, S. 130.
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130 "EMBLEMATA ( CHRISTIANAS 3t
XXV. Lamive
Ore Dewm folo finfira veneraberisalto
Lo fimuista fedet peciore rell.gio,
-Ergbéﬂui mendacis fingere lingua
Definefincera fed cole mente Dewms.
implietbus fict, nﬁl;?&‘ ine linguk,
Simnplicbis e illadens (b imagine |
{;:rdr procud didicis, Jjﬂ‘fmsﬁf‘: fidea.
Fifeera mendacis lacerat lethalis Evinnys:
Nee colivur falfa proditione Dews,

AXV. Hisranics,
Palabras de buena creanga,
Sevenden oy a buen mercados
Mas ahi deluenrurado
Noengatias lavenguanga
De Dios.quenola lenguamira,
Y esporvenguarenira

Dl Lamaldad del coragon.
i B e XXV. Iratics.

XXV, Garircs, La lingus inanzi con bella apparenicty
Lalangueauxmains & le caeur loing derricts; Di ganfliste ¢ picta fa ben parlere,
D'H ific eftladroite peinture, E il cwor dietro in wirif frafcinare
Elle feduit Pa.rfs douce maniere, i Lnipoerifis fusl Ma in van'nella prefenss
Etric la fimple | D'iddio chae wom las lingaayma il cuor mira,
Or C.hriﬂap(?remenh {ain&e cliriture E now (§ lafesamas inganmarzond iniva

' Querienne

ertlalanguefansie coeur, Gl vals prmirdspring  ogni clement,
Dontl’hypocritea poure counercure. . % I 2 XXV.Gine
Dicuclar-voyant rend moqué le _mag;l;{l:- Lr : } 4

ADD. 91: Pierre Woeiriot de Bouzay, FRUSTRA ME COLUNT (25. Emblem), Kupferstich, aus: Anonym,
Stammbuch darinnen christlicher Tugenden Beyspiel Einhundert aufSerlesener Emblemata [...],
Frankfurt am Main 1619, S.130

Ordensschwester die abgetrennte Zunge in ihrer Rechten. In der hinter den Riicken
gefithrten Linken findet sich hingegen eine Schnur, an der die Klosterfrau ein Herz
hinter sich herzieht. Dieser verschliisselten Darstellung ist {iberdies eine Erklarung
beigegeben, die in der deutschen Ubersetzung wie folgt lautet:

»Das heilig Kleid / an diesem Bild / Die Zung und die Corallen mild / Sind wol formirt /
und reden schon / Allein das Hertz ist weit davon. Wer Gott will dienen recht und
schlecht/ Derselb nicht mit der Zungen fecht / Er ehre Gott von gantzem Hertzn / Dann
er lest mit sich gar nicht schertzn.“*

Wie das Emblem aus Montenays Sammlung kritisiert, gibt sich die Nonne dufierlich
fromm, wihrend ihr Herz fern von ihrem nur dahingeplapperten Lippenbekenntnis
zu Gott ist. Bereits Sara E Matthews Grieco erkannte, dass die Heuchelei als traditionell
weiblich vorgestellte Siinde in diesem Bild einer katholischen Religiosen zugeschrieben

225 Ebd,, S.132.
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0 AMaaenr vaw Cvrive,
23 edmor eruditus, 24.  Ormenia conjurge.

23 edmor cruditus.

Cupido vliecht om hooch valt houdend® in zijn handen
Een ongefloten boeck,dac hy befchreven heefe.
Die weeenfchap befit,vliccht over alle landen,
En boven haeten nije,erorftal wat daceerleefe.
De minnaer diedac heeft,en is nieemeergebonden
Aen’toordeel van her volck,die verre van hem ftacn
Beneden op deraerdr. datfijn dekeffend’ honden,
Die baffen inde loche,daer zy nict konnen gacn.

24 Ommig conjungo.

Mijn ambache dat ghy fiet dac is by een te voegen
Den hemel en de aerd, en warrer isdaerin,

Mer cen genegentheyr, en liefelick genocgen. Abb. 92: Anonym, Omnia

Da is het eygen werck van een volkomen min. . Embl

Ick nacye watick mach deherten aen den ander conjungo (24. Emblem),

Dieverrevan een fijn. ick hechte watterlecft. Kupferstich, aus: Daniel

Soo datle nimmermeeren komen van den ander, L.

Moz cenen foccen deaet,dic my mijn moeder geeft. ! Heinsius, Nederduytsche
3 0wt Doemata [...], Amsterdam

1616, S. 80

wird, und verwies auf entsprechende allegorische Vorbilder aus der profanen Emble-
matik, in denen Liebhaber ihre Zunge offen zeigen, aber ihr Herz verstecken.”® Bei
Georgette de Montenay wird die Falschheit damit also nicht allein mit Weiblichkeit
assoziiert, sondern tiberdies dezidiert als katholische Siinde deklariert. Diese deutliche
Polemik und die Tatsache, dass es sich bei dem angebundenen Herzen nicht um ein
fremdes Herz handelt, sondern um das der Nonne, ldsst ihr Emblembuch als Vorlage
fiir die sizilianischen Paramentenstickereien eher unwahrscheinlich erscheinen.
Aufgrund der Tatsache, dass die Stickfdden des Antependiums zugleich die diinnen
Seile bilden, an denen die Mutter Gottes die Herzen halt, ist auch das 24. Emblem
»Omnia conjungo“ aus den 1616 in Amsterdam veréffentlichten Nederduytsche[n]
Poemata als Vorlage fiir die Paramentenstickereien in Betracht zu ziehen (Abb. 92).2
Bei der Schrift handelt es sich um ein Werk des Gelehrten Daniel Heinsius (1580-1655),

226 Vgl. Matthews Grieco 1997, S. 89.

227 Vgl. Daniel Heinsius, Nederduytsche Poemata [...], Amsterdam 1616, S. 80. Zur Rezeption dieses Emblems
vgl. Stefanie Knoll, Vom Ruhm des Geistesadels. Professorengriber in Oxford, Leiden und Tiibingen, in:
Frithneuzeitliche Universititskulturen. Kulturhistorische Perspektiven auf die Hochschulen in Europa, her-
ausgegeben von Barbara Krug-Richter und Ruth E. Mohrmann (= Archiv fiir Kulturgeschichte, Beiheft
65), Koln u.a. 2009, S. 273-283, hier S. 281-283.
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13
Cor _R,gj;: o Dt ast
oj:f‘.:“icff? ills, aws welid

ADbb. 93: Anonym, REX
REGUM REGES REGIT
(13. Emblem), Kupferstich,
aus: Jakob Bornitz, Emble-

Der Menfchen berfs in@otes bandts
Wo Er bin wils dafin evs wandt.
matum Sacrorum et Civi-

lium Sylloge I. miscellanea : ¥
[...], Frankfurt am Main,
1638, ohne Seitenangabe

der wie viele flimische Protestant*innen mit seiner Familie vor den Spaniern aus den
stidlichen Niederlanden fliehen musste.”® Die Illustration zeigt einen Amor/Cupido
in Gestalt eines kleinen gefliigelten Puttos, der unter Einsatz seiner Pfeile einige Herzen
erbeutet hat. Diese sind in einem kleinen Weidenkdrbchen in seiner Werkstatt neben
einem Tisch platziert, an dem der Putto mit einer Nadel mehrere Herzen auf ein Band
auffadelt und so eine Herzenskette fertigt, die dem Motiv in der sizilianischen Para-
mentenstickerei recht dhnlich ist, jedoch noch keine Erkldrung fiir den ziehenden
beziehungsweise lenkenden Part Mariens bietet.

Aus der protestantischen Emblemliteratur bietet sich diesbeziiglich eine weitere
méogliche Vorlage an. Gemeint ist das 13. Emblem aus dem erstmals 1638 in Frankfurt
am Main veroffentlichten Band Emblematum Sacrorum et Civilium Sylloge 1. miscel-
lanea des lutherischen Juristen, Staatsmanns und kaiserlichen Rats Jakob Bornitz
(um 1560-1625) (Abb. 93).? Unter dem Motto ,,REX REGUM REGES REGIT* zeigt

228 Zum Leben und Wirken Daniel Heinsius vgl. dbnl - digitale bibliotheek voor de Nederlandse letteren,
Daniel Heinsius, <https://www.dbnl.org/tekst/hein00Inede01_01/hein001nede01_01_0002.php> (6. Juli
2023).

229 Vgl. Jakob Bornitz, Emblematum Sacrorum et Civilium Sylloge I. miscellanea [...], Frankfurt am Main 1638,
ohne Seitenangabe. Zur Rezeption dieses Emblems vgl. Steiger 2016 [Gedachtnisorte], Band 1, S. 65f.
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die Illustration, wie die géttliche Hand aus einer Wolke herabkommt und ein ge-
krontes und gefliigeltes Herz an der Leine halt. Aus Bornitz’ Sammlung ist wohl eines
der Herzembleme fiir die Ausmalung im Kaisersaal (1691) des osterreichischen Stifts
Heiligenkreuz nahezu identisch ibernommen worden. Damit scheint in diesem Bei-
spiel in einem Zisterzienserkloster auf eine protestantische Vorlage zuriickgegriffen
worden zu sein, eine Beobachtung, die den regen Austausch zwischen den Konfes-
sionen im Bereich der Emblemliteratur in der Frithen Neuzeit nochmals unter-
streicht. >

Das Motiv des ,,Ziehe mich dir nach® (Trahe me post te) aus dem Hld 1,4 (Vulgata:
Ct 1,3), das in der Paramentenstickerei aus dem Benediktinerinnenkloster in Palma di
Montechiaro auf Maria bezogen ist, steht auch im Mittelpunkt des 4. Emblems der
Gottliche[n] Liebesflamme, ein Kooperationswerk der lutherischen Theologen Johann
Michael Dilherr (1604-1669) und Georg Philipp Harsdorffer (1607-1658), das erstmals
im Jahre 1651 in Niirnberg erschien (Abb. 94).%? Die Radierung von der Hand des
Niirnberger Kiinstlers Georg Strauch (1613-1673) zeigt eine in Riickenansicht darge-
stellte kindliche Anima-Figur, die in einer Gebirgslandschaft in einem sogenannten
Géngelwagen steht. Diese in der Frithen Neuzeit gebrauchliche Lauflernhilfe fiir kleine
Kinder wird in dem lutherischen Erbauungsbuch wiederum von dem nimbierten
Christusknaben an einem Band beziehungsweise einer Art Deichsel gezogen. Der
Géngelwagen findet sich bereits im 18. Emblem der Pia desideria des flimischen Jesui-
ten Hermann Hugo (1588-1629), dessen Werk erstmals im Jahre 1624 in Antwerpen
erschien und sehr bald konfessionstibergreifend verbreitet war (Abb. 95).2 Bemerkens-
werterweise wird die Madchenfigur, die die fromme Seele repréisentiert, in dem katho-
lischen Emblembuch jedoch nicht von ihrem Brautigam gezogen; die nimbierte und
mit Fliigeln versehene Figur des Amor divinus ermutigt seine Braut vielmehr, selbst zu

230 Zu den Herzemblemen im Kaisersaal des Stifts Heiligenkreuz vgl. Wirth 1965-1969, S. 87.

231 Wie ein Blick auf die katholische Andachtsliteratur des 18. Jahrhunderts verdeutlicht, war die Verkniip-
fung des Motivs des ,,Ziehe mich dir nach® mit der Jungfrau Maria in der Frithen Neuzeit durchaus
tiblich. Vgl. exemplarisch Francisco Marchese, Zusatz Deren vier Theilen des Marianischen Tag-Buchs
[...], Wien 1724, S. 90; Archangelus a. S. Georgio, Hundertfache Lob-Stimm Das ist:/ Hundert Lob-
Schuldige Ehren-Predigen [...], Augsburg 1714, S. 704.

232 Die Abbildung ist hier einer spiteren Auflage entnommen. Vgl. Johann Michael Dilherr, Géttliche
Liebesflamme [...], Niirnberg 1660, S. 54. Zur Rezeption dieses Emblems vgl. Steiger 2016 [Gedécht-
nisorte], Band 2, S.754-756; ders., Ikonographie und Meditation des Hohenliedes in der Barockzeit
zwischen Konfessionalitit und Transkonfessionalitdt. Die ,Gottliche Liebesflamme (1651) Johann Michael
Dilherrs und Georg Philipp Harsdor(fers sowie das Bildprogramm an der Patrontsempore in Steinhagen
(Vorpommern) (= Theologie — Kultur - Hermeneutik, Band 19), Leipzig 2016, S. 34-41.

233 Vgl. Hermann Hugo, Pia desideria Emblematis Elegiis ¢ affectibus SS. Patrum illustrata, Antwerpen
1624, ohne Seitenangabe (auf S. 144 folgende Illustration).
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Perfiee qreafis meas in femicés tuis, vt non
moucantur veifigis mea. el 8

Abb. 94: Georg Strauch, Der Christusknabe ~ Abb. 95: Anonym, Amor divinus sucht die Anima-

zieht die Anima-Figur in einem Gingelwa-  Figur im Gdngelwagen in seine Richtung zu locken
gen (4. Emblem), Radierung, aus: Johann (18. Emblem), Radierung, aus: Hermann Hugo, Pia
Michael Dilherr, Géttliche Liebesflamme desideria [...], Antwerpen 1624, ohne Seitenangabe
[...], Niirnberg 1660, S. 54 (auf S. 144 folgende Illustration)

ihm gelaufen zu kommen.”** Wie Johann Anselm Steiger feststellte, werden durch die
semantische Verschiebung, die im Vergleich der beiden Embleme offensichtlich wird,
die konfessionellen Unterschiede im Verstdndnis von Gnadenlehre und Rechtfertigung
sehr deutlich ins Bild gesetzt. Wihrend die Rettung und Begnadung des siindigen
Menschen gemif3 der lutherischen Lehre allein das Werk des dreieinigen Gottes ist,
besafl der siindige Mensch, aus katholischer Sicht, aufgrund seines freien Willens die
Maoglichkeit, einen eigenen Beitrag zum Heilsprozess zu leisten.” Die Pia desideria
birgt iiberdies noch zwei weitere Stiche, die als mdgliche Inspirationsquellen fiir die
Paramentenstickerei aus dem Benediktinerinnenkonvent in Palma di Montechiaro zu
diskutieren ist. In visueller Entsprechung zu Maria, die in dem Antependium aus dem

234 Vgl. Steiger 2016 [Gedéchtnisorte], Band 2, S.754-756; ders. 2016 [Ikonographie und Meditation],
S.34-40.
235 Vgl. Steiger 2016 [Gedichtnisorte], Band 2, S.756; ders. 2016 [Ikonographie und Meditation], S. 38-40.
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Abb. 96: Francisco Martinez, El Alma guiada por Cristo, 1732, Ol auf Leinwand, 99 x 156 cm, Mexiko-
Stadt, Galeria Daniel Liebsohn

sizilianischen Nonnenkloster auf einer Saule steht, zeigt das 17. Emblem den gefliigel-
ten Amor divinus, der von seinem erhéhten Standpunkt auf einem Turm die Braut
mithilfe eines ausgeworfenen Seils durch einen Irrgarten auf den richtigen Weg, das
heifit in seine Richtung, fithrt.?¢ Im 23. Emblem wird die Anima-Figur mithilfe eines
Seils von ihrem Brautigam gezogen, zudem rufen die begleitenden Zeilen das biblische
Trahe-me-post-te-Motiv direkt auf.?”

Obgleich die eben angefiihrten Embleme keinerlei Herzen zeigen, scheinen sie fiir
die Paramentenstickerei aus Palma di Montechiaro relevant zu sein, denn sie thema-
tisieren den Gedanken, dass Jesus Christus die Gldubigen zu sich zieht beziehungsweise
ihren Weg in seine Richtung lenkt. Dass dieses Vorstellungsbild in der Frithen Neuzeit
fiir Nonnen sehr bedeutsam war, legt ein Olgemilde mit dem Titel El Alma guiada por
Cristo von 1732 nahe, das Francisco Martinez (aktiv zwischen 1717 und 1758) sehr
wahrscheinlich fiir ein neuspanisches Frauenkloster anfertigte (Abb. 96).2* In dem
Werk, das sich heute in der Sammlung Daniel Liebsohn in Mexiko-Stadt befindet,
leitet der Gottessohn Anima, die hier in Gestalt einer jungen Frau mit weifem Kleid

236 Vgl. Hugo 1624, ohne Seitenangabe (auf S. 134 folgende Illustration).

237 Vgl. ebd., ohne Seitenangabe (auf S. 190 folgende Illustration).

238 Zu dem Gemalde vgl. Clara Bargellini, Katalogbeitrag Nr. VI-38, The Soul Guided by Christ, in: Kat.
Ausst. The Arts in Latin America 2006, S.390 sowie Kilroy-Ewbank 2018 [Love Hurts], S.348f.
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und verbundenen Augen dargestellt wird, ebenfalls mithilfe eines Seils zu sich, wihrend
der Teufel sowie die Personifikationen der Welt und des Fleisches sie wiederum von
diesem Weg abzubringen suchen.” Dass die Seele von diesen Ablenkungsversuchen
unbeirrt bleibt, verdeutlicht das rot leuchtende Herz, das in der Kérpermitte der weib-
lichen Bildfigur auf ihrem Gewand aufgemalt ist und nicht allein von einem Kruzifix
bekront wird, sondern tiberdies auch die Inschrift ,, MICHI ENIN [sic] VIVERE XPTUS
EST“ (Phil 1,21) tragt.

In dem Antependium aus dem Benediktinerinnenkloster in Palma di Montechiaro
ruft das Motiv der von der Jungfrau Maria angeleinten Herzen schliefSlich auch die
Assoziation mit dem Vorstellungsbild des Seelenfischfangs auf, das sich im Barock
wiederum vor allem in der Emblematik findet. Dem 45. Emblem mit dem Motto
»EMERGO® das aus den erstmals 1617 veroftentlichten Emblemata Sacra des lutheri-
schen Theologen Daniel Cramer stammt, ist der Psalm 68,23 ,, Aus der Tieffe des Meers
will ich etliche holen® beigegeben (Abb. 97).2% Es ist, wie in dem Emblem aus dem
Werk des Jakob Bornitz, wiederum die aus einer Wolke fahrende géttliche Hand, die
das gldubige Herz nun mit einer Angelrute aus einem von Ungeheuern bewohnten
Meer herauszieht. Im ersten Emblem der Schrift Amoris divini et humani effectus varii,
die 1626 mit Kupfern von Gillis van Schoor (1596-1617) und Michael Snyders (um 1588
- um 1630) in Antwerpen publiziert wurde, sind sich die blinde irdische und die er-
leuchtete himmlische Liebe als Angler gegentibergestellt (Abb. 98).2 Wahrend der mit
einer Augenbinde versehene Amor mundanus in seinem Unterfangen erfolglos bleibt,
fischt der Amor divinus ein kleines Herz nach dem anderen aus der stiirmischen See
und sammelt diese neben seinen Fiiffen.

Die Vorstellung des Gottessohnes als Seelenfischer thematisiert {iberdies eine aus
Wachs, Ol auf Holz, Schildpatt, Glas und Holz hergestellte sizilianische Klosterarbeit
aus dem 18. Jahrhundert, die als Scarabattola (deutsch: Kram) bezeichnet wird und im
Didzesanmuseum von Monreale zu besichtigen ist (Abb. 99).2** Der Gestt Bambino
Pescatore di cuori in dem Glaskasten hat zum Angeln in einer pittoresken Landschaft
an einem Gewisser Platz genommen. Seinen Fang, die rot leuchtenden Herzen, legt
das Jesuskind in einem Weidenkorbchen ab — ein Detail, das bereits in Heinsius’

239 Zum Motiv der drei verschworenen Feinde der Seele (Tres coniurati animae hostes) vgl. John B. Knip-
ping, Iconography of the Counter Reformation in the Netherlands. Heaven on Earth, 2 Bande, Nieuwkoop
u.a.1974, Band 1, S.94.

240 Die Abbildung ist hier der zweiten Auflage von 1622 entnommen Vgl. Daniel Cramer, Emblemata Sacra,
Das ist 50 Geistliche in Kupfer gestochene Emblemata, oder Deutungsbilder, aus der Heiligen Schrift, von

dem siiffen Namen und Creutz Jesu Christi [...], Frankfurt am Main 1622, S. 193. Allgemein zu diesem
Emblembuch vgl. Médersheim 1992.
241 Vgl. Anonym, Amoris divini et humani effectus varii [...], Antwerpen 1626, ohne Seitenangabe. Zum

Motiv des Herzensfischens vgl. Wirth 1965-1969, S. 68-70.
242 Vgl. Lisa Sciortino, Il Museo Diocesano di Monreale, Palermo 2016, S. 67 mit Fig. 98.
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Drcas Y. 193

EMBLEMA XLV

Convertam de profundo maris.
Pfal. 68.23.
2Aus der iffe bes Meers wil ) etde olen.

o . o I
(:‘#ﬁﬁ.’mn vobis piecatros mulfos.
3 5

T - 1
Quov ane Pamonr b Empesine
L Diwrm fut meillewre pesche

G Sehoor fFaiy: ek Swpders ewond,
| Sergor, at emergo; € licet in vaflo equoreverfer,
| Xt sammien elnéter tu fiscis alina ntanns.
N PAR-
Abb. 97: Anonym, EMERGO (45. Emblem), Abb. 98: Gillis van Schoor und Michael Snyders,
Kupferstich, aus: Daniel Cramer, Emblemata Piscatio Amoris, Kupferstich, aus: Anonym, Amoris
Sacra [...], Frankfurt am Main 1622, S. 193 divini et humani effectus varii [...], Antwerpen

1626, ohne Seitenangabe

Darstellung des mit Nadel und Faden ausgestatteten Amor/Cupido beobachtet wurde
und das an spiterer Stelle noch einmal aufgegriffen wird.

Zwei weitere Antependien aus dem Benediktinerinnenkloster in Palma di Monte-
chiaro, die wohl in der Mitte des 18. Jahrhunderts fiir den Hauptaltar der Klosterkirche
gefertigt wurden, stellen nicht allein Maria als Kind (Abb. 100), sondern auch den
Christusknaben (Abb. 101) mit angeleinten Herzen dar.*** Wie in dem Emblem aus dem
Druck Amoris divini et humani effectus varii sind zu den Fiiflen des Jesuskindes eben-
falls einige Herzen abgelegt. In den Paramentenstickereien wohnen die beiden kind-
lichen Bildfiguren auflerdem jeweils selbst in einem {iberdimensionalen Herzen ein -
ein sehr wahrscheinlich wiederum von der Wierix’schen Kupferstichfolge inspiriertes
Motiv.?*

243 Vgl. Alessi, Lupo und Messina Cicchetti 2001, S. 66; Civiletto 1999, S. 211£;; Vitella 1999, S. 178f.
244 Zur Rezeption der Wierix’schen Kupferstichfolge vgl. das zweite und das vierte Kapitel der vorliegenden
Studie, S. 159-178 resp. S. 406-413.
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Abb. 99: Anonym, Scara-
battola con Gestt Bambino
Pescatore di cuori, siziliani-
sche Klosterarbeit aus dem
18. Jahrhundert, Wachs, Ol
auf Holz, Schildpatt, Glas,
Holz, unbekannte Mafle,
Monreale, Museo Dioce-
sano di Monreale (aus der
Sammlung Renda Pitti in

Palermo)

Die beiden Stickarbeiten, die von den Nonnen zur Hingung am Ostersonntag her-
gestellt wurden, fithren damit nicht allein vor Augen, dass der Jungfrau Maria und dem
Gottessohn daran gelegen ist, die Herzen der Glaubigen zu sich zu ziehen, zu lenken
und zu erretten. Vielmehr stellen die Antependien zugleich auch die Bildwerdung der
Mutter Gottes und Jesu Christi im menschlichen Herzen dar. Sie schliefen damit the-
matisch einerseits an die gestickten Aufniher auf dem Herzen der Benediktinerinnen
von Palma di Montechiaro an. Durch die Anbringung der Seidentiicher am Altar wurde
die Darstellung des Herzinneren andererseits aber auch in Bezug zu dem Altarinnen-
raum gesetzt. Da in katholischen Kirchen traditionell Reliquien in das Innere des Altars
eingemauert wurden, konnte das Herz auf den Paramentenstickereien als pars pro toto
fiir den Menschen auf die Heiligen verweisen, die durch ihre exemplarische Verinner-
lichung des Gottessohnes und der Jungfrau Maria bereits bei Gott sind. Als Ort der
materiellen, jedoch nicht sichtbaren Prasenz des Heiligen wurde der Altarinnenraum
damit einhergehend auch mit der Vorstellung des im Herzinneren verborgen liegenden
Bildschatzes verkniipft. Das Antependium mit der Darstellung des kindlichen Gottes-
sohnes im Herzen konnte dariiber hinaus auch mit der Feier der Eucharistie in Ver-
bindung gesetzt werden. Vermittelt durch dieses Antependium wurden die Glaubigen
noch einmal ganz speziell dazu angeregt, in einer Assoziationskette dariiber zu reflek-
tieren, dass die Inkarnation Jesu Christi nicht allein in Mariens Schof3, sondern auch
in ihrem Herzen geschah, aber auch, wie der fleischgewordene Erloser nach der Wand-
lung der Hostie ins eigene Korperinnere einverleibt wurde.

Mit Blick auf das brisante Bild der Jungfrau Maria als diejenige, die die Herzen zu
sich zieht, beziehungsweise als ,,Seelenlenkerin® oder ,,Herzensfischerin®, die Glaubigen
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ADbD. 100: Anonym, Maria Bambina che tiene i cuori, Antependium, fiir den Hauptaltar der Klosterkirche
des Benediktinerinnenklosters in Palma di Montechiaro, wohl Mitte 18. Jahrhundert, Satin, Seide,
farbige Spiegelfolie, unbekannte Maf3e, Palma di Montechiaro, Benediktinerinnenkloster SS. Rosario

ebenso zu erretten vermag wie der Gottessohn, bleibt abschlieflend anzumerken, dass
es sich hierbei um einen von der genuin sizilianischen Ikonographie der Madonna del
Lume abgeleiteten Gedanken handeln kénnte. Von diesem auflerordentlich erfolg-
reichen, jedoch zugleich stark kritisierten Marienbild schuf die Schule Domenico Pro-
venzanis in der zweiten Halfte des 18. Jahrhunderts fiir den Fiirstenpalast in Palma di
Montechiaro eine Darstellung, die sich heute im Besitz des Benediktinerinnenklosters
befindet (Abb. 102).> Das in Ol auf Leinwand gefertigte Gemilde zeigt die Maria

245 Zu diesem Werk vgl. Alessi, Lupo und Messina Cicchetti 2001, S.73f,; Guttila 1999, S.134. Zur Ikono-
graphie der Madonna del Lume vgl. Rebeca Carretero Calvo, La Madre Santisima de la Luz en Aragén,
simbolismo de una iconografia jesuitica prohibida, in: El recurso a lo simbélico. Reflexiones sobre el
gusto II, herausgegeben von Ernesto Carlos Arce Oliva u. a. Zaragoza 2014, S. 203-212; Enrique Giménez
Lépez, La devocién a la Madre Santisima de la Luz. Un aspecto de la represion del jesuitismo en la
Espana de Carlos I11, in: Revista de Historia Moderna 5 (1996), S. 213-231. Zur Entstehung des Kults vgl.
Janeth Rodriguez Nobrega, La Madre Santisima de la Luz en la Provincia de Caracas (1757-1770) - El
occaso del Barroco, in: Barroco andino. Memoria del I encuentro internacional, herausgegeben von
Norma Campos Vera, La Paz 2003, S.61-71; Luigi Lugaresi und Paolo Bononi, La ,Madonna del
Lume® di Melara - Rovigo. Genesi e storia di una devozione bicentenaria, in: Ravennatensia 8 (1983),
S.239-256. Zur Verbreitung des Kults der Madre Santisima de la Luz in Iberoamerika vgl. Rodriguez
Nobrega 2003; Clara Bargellini, Jesuit Devotions and Retablos in New Spain, in: The Jesuits — Cultures,
Sciences, and the Arts 1540-1773, herausgegeben von John W. O’Malley u. a., Toronto/Buffalo/London
2000, S.680-698, hier S.692-695.
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Abb. 101: Anonym, Gesi: Bambino che tiene i cuori, Antependium, fiir den Hauptaltar der Klosterkirche
des Benediktinerinnenklosters in Palma di Montechiaro, wohl Mitte 18. Jahrhundert, Satin, Seide,

farbige Spiegelfolie, unbekannte Mafle, Palma di Montechiaro, Benediktinerinnenkloster SS. Rosario

Immaculata mit dem Jesuskind auf dem Arm. Wihrend die Gottesmutter mit ihrer
Rechten einen siindigen Menschen aus dem Fegefeuer zu sich hinaufzieht, sammelt
der Christusknabe, wie in der Klosterarbeit in Monreale, kleine Herzen in seinem
Weidenkorb. In den Darstellungen der Madonna del Lume kann dieses mit Herzen
gefiillte Korbchen nicht allein auf die oben andiskutierten Embleme oder Kloster-
arbeiten zuriickgefiithrt werden. Wie Margit Kern hingewiesen hat, scheint es vielmehr
auch vom Motiv der Herzopferschale der Mexica abhingig zu sein, dessen Neuse-
mantisierung in siiddeutschen Kirchenraumdekorationen aus dem 18. Jahrhundert
nachgewiesen werden kann. Wie Kern weiter ausfiihrt, muss eine Ordensschwester in
Palermo einen Augsburger Kupferstich mit einer Herzopferschale rezipiert haben, be-
vor sie eine Marienvision erlebte, auf die der Bildtypus der Madonna del Lume zuriick-
zufiihren ist.*

Als Madre Santisima de la Luz sollte das Marienbild wiederum insbesondere in
Neuspanien eine besondere Verbreitung finden, was nicht zuletzt an seiner Promotion
durch die Societas Jesu lag. Hierzu kam es, weil der Jesuit Giovanni Antonio Genovesi
im Jahre 1722 besagte sizilianische Ordensschwester um ein Bild der Mutter Gottes bat,
das die Jungfrau Maria so zeigen sollte, wie sie der Nonne in ihren Visionen erschienen

246 Zum Motiv des mit Herzen gefiillten Weidenkorbs und zu seiner Bedeutung fiir die Ikonographie der
Madonna del Lume vgl. Margit Kern, Ubersetzung und Transfer - Die Neusemantisierung des Herz-
opfers der Mexica in Europa, in: Visualisierung und kultureller Transfer, herausgegeben von Kirsten
Kramer und Jens Baumgarten, Wiirzburg 2009, S.181-200, hier S.200.
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Abb. 102: Schule Domenico Provenzanis
(Tommaso Pollace zugeschrieben),
Madonna del Lume (e le Anime del Purga-
torio), fur die Klosterkirche des Benedikti-
nerinnenklosters in Palma di Montechiaro,
2. Hilfte 18. Jahrhundert, Ol auf Leinwand,
unbekannte Mafle, Palma di Montechiaro,

Benediktinerinnenkloster SS. Rosario

war. Die Religiose entsprach dem Wunsch Genovesis, und der Jesuit nahm dieses
Madonnenbild mit auf eine Missionskampagne nach Amerika.

Die besondere Bedeutung, die ebendiese Mariendarstellung im Kontext neuspani-
scher Frauengemeinschaften erlangen sollte, spiegelt sich etwa in einem escudo de
monja mit dem Bildmotiv der Madre Santisima de la Luz wieder, der im 18. Jahrhundert
entstand und heute in einer Privatsammlung aufbewahrt wird (Abb. 103).2*” Anders
als in dem von der Schule Provenzanis angefertigten Werk wird die Rettung der siin-
digen Seelen in der Miniaturmalerei dieses bildtragenden Schmuckstiicks jedoch so
dargestellt, dass die Jungfrau Maria die in einem Meer schwimmenden Herzen, ver-
mittelt durch gebiindelte Lichtstrahlen, zu dem Christusknaben auf ihrem Arm weiter-
leitet, der die Herzen wiederum in seinen Weidenkorb legt. Diese Bildlésung kommt
der Mariendarstellung in dem Antependium aus Palma di Montechiaro bemerkenswert
nahe. Die von vielen Seiten als anmafiend empfundene Aussage der sizilianischen
Bilderfindung, nach der Maria selbst die Menschen aus ihrer Not erretten kann, ist in
dem neuspanischen Schmuckstiick deutlich zuriickgenommen. In dem escudo de

247 Zu diesem escudo de monja vgl. Armella de Aspe 1993, S.95f.
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ADbb. 103: Anonym, Escudo de Monja mit der Darstellung der Madre Santisima de la Luz, 18. Jahrhundert,
Ol auf Kupferblech, Schildpatt, unbekannte Mafie, Privatsammlung

monja wird Maria dem Gottessohn nicht in ihrer gleichwertigen Erldsungspotenz
gegeniibergestellt, vielmehr scheint ihre Vermittlungsfunktion unterstrichen zu sein,
sie ist damit also gewissermafien wieder ,,in ihre Schranken gewiesen. Bezogen auf
die Tradition der Stickarbeiten der Benediktinerinnen des Klosters in Palma di Mon-
techiaro ergibt sich demgegeniiber ein ganz anderer Befund: Die obigen Ausfithrungen
unterstiitzen die Beobachtung, die sich bereits in der Analyse der wechselseitigen
Uberlagerung der verschiedenen Geschlechterfolien im Portrit Suor Maria Sepellitas
abgezeichnet hat. Beim Erlosungswerk ist die Jungfrau Maria, wie die Paramenten-
stickereien des sizilianischen Benediktinerinnenklosters nahelegen, dem Gottessohn
zumindest gleichgestellt.
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Wie zusammenfassend festzuhalten ist, handelt es sich bei dem gestickten Marienbild
Suor Maria Sepellitas um eine auflergewhnliche Zufiigung zum Habit der Benedikti-
nerinnen von Palma di Montechiaro. Diese wurde wahrscheinlich von den Ordens-
schmuckstiicken der neuspanischen Konzeptionistinnen sowie den Skapulieren von
Bruderschaften inspiriert. Das Stickbild sollte, wie aus dem Regelwerk des sizilianischen
Nonnenklosters hervorgeht, das im Herzen der Nonnen eingeprégte Bild am Korper-
dufleren der Angehorigen des Konvents anschaulich machen. Es diente zugleich aber
auch der Verinnerlichung der Effigie der Gottesmutter sowie der Reflexion iiber die
Inkarnation Jesu Christi. Derartige Vorstellungsbilder wurden beim Sticken des Marien-
bildes wohl unter Einbindung des Rosenkranzgebets imaginiert. Nachdem der gestickte
Aufniher auf der Brust Suor Maria Sepellitas als eine erste Form der Herzeinschreibung
naher beleuchtet wurde, ist in einem weiteren Schritt zu untersuchen, wie sich die aktive
Selbstmodellierung, die die Benediktinerin mithilfe von Nadel und Faden an ihrem eige-
nen Korper vornahm, in ihrer Selbststigmatisation steigert. Die folgenden Ausfithrungen
sollen damit noch einmal zu der einleitend gemachten Beobachtung zuriickkehren, dass
seit dem Mittelalter Geschlechterdifferenzen in Bezug auf die Frage bestanden, inwiefern
Herzeinschreibungen in Form von Nadelarbeit und Narbenschrift zuldssig waren.

3.8 Suor Maria Sepellitas Selbstbeschriftung als Selbst-
ermichtigung und die ,Vererbung“ der Herzenswunde
an die weiblichen Nachkommen

Herzeinschreibungen in Form von Nadelarbeit und Narbenschrift,
ihre bildliche Inszenierung und Geschlechterdifferenzen

Wie in den einfithrenden Betrachtungen dieses Kapitels festgehalten wurde, stellte Land-
fester der Selbstbeschriftung Heinrich Seuses Elsbeth Stagels Tiichlein mit dem hand-
gestickten Christusmonogram als ,weiblichen Modus der Nadelarbeit“**¢ gegeniiber.?*
Dass sich de facto auch Moénche regelmiflig in der Anfertigung elaborierter Stickereien
tibten, belegt das Beispiel des 1419 verstorbenen Ordensbruders Thomas Selmiston, der
unter Zeitgenoss*innen als herausragender Stickkiinstler galt.*® Die Nadelarbeit im

248 Landfester 2012, S.144.

249 Vgl. dieses Kapitel, S. 195.

250 Zu Thomas Selmiston vgl. Glyn Davis, Embroiderers and the Embroidery Trade, in: Kat. Ausst. English
Medieval Embroidery. Opus Anglicanum, herausgegeben von Clare Browne, Glyn Davis und M. A.
Michael, Victoria and Albert Museum, London, New Haven/London 2016, S. 41-47, hier S. 46; Rozsika
Parker, The Subversive Stitch. Embroidery and the Making of the Feminine, New York 1989, S.43f.
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monastischen Kontext war also keineswegs allein dem weiblichen Geschlecht vor-
behalten. Ebenso ist eine Vielzahl von Fillen bekannt, in denen Nonnen sich selbst
stigmatisierten und ihrem Korper mitunter dabei auch Narbenschriften zufiigten.”'
Bemerkenswert ist, dass die Berichte iiber die Selbstbeschriftung des weiblichen Kérpers
im monastischen Kontext jedoch keineswegs so prominent geworden sind wie das Bei-
spiel Heinrich Seuses. Wahrend der Dominikanermdnch durch das IHS-Monogramm
auf seinem Herzen und die bildlichen Inszenierungen seiner Selbstbeschriftung grofite
Berithmtheit erlangte, wurde Frauen, die sich selbst stigmatisierten, eine Bildwiirdigkeit,
durch die sie zu Vorbildfiguren hitten erhoben werden konnen, fiir gewohnlich nicht
zuteil. Die Tatsache, dass der durch die Selbstbeschriftung tiberformte weibliche Korper
gemeinhin nicht im Medium des Bildes thematisiert wurde, ist vor dem Hintergrund
des Verbots der Selbstgeifelung, das Suso gegeniiber seiner Schiilerin Stagel aussprach,
durchaus plausibel. Ankniipfend an diese Uberlegungen gilt es, in einem weiteren
Schritt die in Bezug auf die bildliche Darstellung von Herzeinschreibungen vorherr-
schenden geschlechtsspezifischen Konventionen niher zu beleuchten.

Die Selbstbeschriftung der heiligen Johanna Franziska von Chantal
im Text-Bild-Vergleich

Wie Alois Hahn ausfiihrte, scheinen sich Beispiele weiblicher Selbstbeschriftungen vor
allem in franzosischen Nonnenviten des 17. Jahrhunderts zu akkumulieren, in denen
vermehrt Hinweise auf Religiosen zu finden sind, die sich zumeist den Namen Jesu
Christi in den eigenen Korper einschrieben.” Hahn verweist hierbei auf die Forschun-
gen Jacques Lebruns, der sich unter anderem der Untersuchung der Vita der heiligen
Johanna Franziska Frémyot, Baronin von Chantal (1572-1641), gewidmet hat.>* Uber

251 Bei der Selbststigmatisation scheint es sich, anders als der Fall Seuses und Elsbeth Stagels zunichst ver-
muten ldsst, sogar um ein vorwiegend frauenspezifisches Phanomen zu handeln. Belegt ist hierbei zumeist
die Zufiigung von Verletzungen am Ort der Wundmale Jesu Christi. Nonnen schnitten sich {iberdies die
Kreuzesform in die Brust oder schrieben sich — wohl in Anlehnung an das Vorbild Heinrich Seuses - das
IHS-Monogramm auf der Hohe des Herzens in ihr Korperbild ein. Fiir einen Uberblick zum Phinomen
der vornehmlich weiblichen Selbststigmatisation vgl. Dinzelbacher 2007, S.56-77. Zur Selbstbeschriftung
des weiblichen Korpers im monastischen Kontext der Frithen Neuzeit vgl. iiberdies Dauge-Roth 2020,
Kapitel 2 ,Demonic marks, divine stigmata. The female body inscribed*, S.73-120; Alois Hahn, Kérper
und Geddchtnis, Wiesbaden 2010, S.125f,; Beling 2000, S.124; Kiisters 1997, S. 50 f.,; Hahn 1993, S. 214;
Jacques Lebrun, A corps perdu. Les biographies spirituelles féminines du XVIle siécle, in: Corps de Dieux,
herausgegeben von Charles Malamoud (= Le temps de la réflexion, Band 7), Paris 1986, S. 389-408, hier
insbesondere S. 399-402.

252 Vgl. Hahn 2010, S.125f; ders. 1993, S.214. Vgl. hierzu auch Dauge-Roth 2020, S.92-107.

253 Vgl. Lebrun 1986, S.399-402. Zur Selbststigmatisation der heiligen Johanna Franziska Frémyot, Ba-
ronin von Chantal vgl. weiterhin Dauge-Roth 2020, S.93-96.
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die selbstbeigebrachte Herzinschrift der geistlichen Geféhrtin des heiligen Franz von
Sales und Mitbegriinderin des Ordens von der Heimsuchung Mariens (auch: Salesia-
nerinnen) heifit es in ihrer Lebensbeschreibung, die Henry Cauchon de Maupas du
Tour (1604-1680) erstmals im Jahre 1644 in Paris veroffentlichte:

»Cette brave Sunamite de nos iours [Madame de Chantal] pour imprimer plus profon-
dément sa [Dieu] parole eternelle dans son cceur, eut bien le courage & la generosité de
prendre un fer tout rouge de feu, duquel se servant comme d’un burin elle mesme se
grava le sainct & sacré nom de Iesus sur sa poictrine si avant, quelle se fust mise en
danger de sa vie, si 'amour neust esté plus fort que la mort, & que ces saincts caracteres,
comme un sacré bausme respandu, ne leussent guarie en blessant par cette amoureuse
& douloureuse playe, du sang de laquelle elle escrivit de nouveaux voeux & de nouvelles
promesses, faisant ainsi a son adorable amour un sacrifice eternel, puis que son cceur &
son corps en demeurent iamais les innocentes victimes, & seront a toute eternité cache-
tez de ce divin sceau, qui I'a rendué le reste de ses iours redoutable a ses ennemis, &
indomtable a toutes les puissances d’Enfer.“**

Dass Johanna Franziska von Chantal in den obigen Zeilen als eine ,,Sulamith unserer
Tage“ konstruiert wird, die sich durch die Selbststigmatisation in Lebensgefahr bringt,
dies jedoch mit der Gewissheit tut, dass die Liebe stérker ist als der Tod, macht den
Bezug der eben zitierten Zeilen auf das Hld 8,6 offensichtlich. Auch der Kupferstich,
den ein flimischer Kiinstler mit dem Namen van Merlen fiir die Vita anfertigte, trigt
besagte Bibelstelle in der Bildunterschrift vor (Abb. 104).° Im Gegensatz zu dem Zitat
aus der Lebensbeschreibung Madame de Chantals wird in dem Blatt jedoch nicht das
Einpriagen des Namens Jesu Christi in Form einer Brandmarkierung mit einem in

254 Henry de Maupas du Tour, La vie de la venerable mére leanne Frangoise Fremiot [...], Paris 1658, S. 170
f (,Diese mutige Sulamith unserer Tage [Madame de Chantal], um sein [Gott] Ewiges Wort noch tiefer
in ihr Herz einzugraben, hatte den Mut & die Hochherzigkeit, ein Eisen zu nehmen, welches vom Feuer
ganz rot war, das sie bediente wie eine Graviernadel, mit der sie sich den heiligen & géttlichen Namen
Jesu auf ihre Brust einschrieb, so tief, dass sie sich in Lebensgefahr gebracht hitte, wenn nicht die Liebe
stirker gewesen wire als der Tod, & wenn diese heiligen Buchstaben sie nicht, wie ein ausgegossener
heiliger Balsam, geheilt hitten, indem sie sie verletzten, mit dieser liebevollen & schmerzhaften Wunde,
aus deren Blut sie neue Geliibde & neue Versprechen schrieb und somit ihrer siifSen Liebe ein ewiges
Opfer brachte, da ihr Herz & ihr Korper fiir immer fortbestehen wiirden als deren unschuldige Opfer,
& bis in alle Ewigkeit mit diesem gottlichen Siegel versiegelt sein werden, das sie fiir den Rest ihrer Tage
furchterregend fiir ihre Feinde, & unzihmbar fiir alle Krifte der Hélle gemacht hat., Ubersetzung M.S.).

255 Vgl. Du Tour 1658, ohne Seitenangabe (auf die Vorrede folgende Illustration). Bei dem Kiinstler
handelt es sich — wie anzunehmen ist — um Theodoor II. (1609-1672) oder Jacques (1616-1682) van
Merlen, die als Kupferstecher und Herausgeber in Antwerpen bzw. Paris titig waren. Vgl. hierzu
RKD, Jacques (I) van Meerlen, <https://rkd.nl/nl/explore/artists/Merlen%2C%20Jacques%20van%20
%281%29> (6. Juli 2023) und RKD, Theodoor (II) van Meerlen, <https://rkd.nl/nl/explore/artists/
Merlen%2C%20Theodoor%20van%20%2811%29> (6. Juli 2023). Zu diesem Kupferstich vgl. ferner
Dauge-Roth 2020, S. 93.
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Abb. 104: (Theodoor II. oder Jacques?) van
Merlen, Jesus Christus unterstiitzt die heilige |
Johanna Franziska von Chantal bei der
Selbstbeschriftung ihres Herzens, wohl um
1645, Kupferstich, aus: Henry de Maupas

du Tour, La vie de la venerable mére leanne
Francoise Fremiot |...], Paris 1658, ohne

i, i
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Illustration)

Feuer erhitzten Eisen auf der Brust der Salesianerin dargestellt. Wie im Fall der Nar-
benschrift Suor Maria Sepellitas handelt es sich in dem Kupferstich von der Hand van
Merlens zweifelsfrei um die Technik des Einritzens. Die heilige Johanna Franziska hat
in der Druckgraphik tiberdies ihre Augen geschlossen, was auf den visiondren Zustand
hindeutet, in dem sie sich befindet. Ihr spannungsloser Korper wird von einem hinter
der Religiosen stehenden Engel gestiitzt, wahrend der Gottessohn die Hand der Hei-
ligen fithrt. Das Stigma auf seiner rechten Hand wird hierbei ostentativ zur Schau
gestellt und so mit der Herzenswunde Madame de Chantals parallelisiert. Nach Hahns
Verstdndnis ist diese erstaunliche Bildidee wie folgt zu lesen:

»In der Illustration, die van Meerlen der zitierten Tatowierungsszene beifiigt, erscheint
Jesus selbst und fithrt Mme Chantal die Hand, wihrend sie sich den Namen Jesus in die
Brust ritzt. Hier geht es zwar um Tétowierung im Dienste einer ,fremden Macht' Es ist
aber der Schreiber selbst, der sich die fremde Macht einschreibt, um sich so mit ihr zu
identifizieren.“*¢

256 Hahn 2010, S. 126; ders. 1993, S. 214.
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Im Gegensatz zu den eben zitierten Ausfithrungen Hahns soll in dieser Studie eine alter-
native Lesart des Kupferstichs vorgestellt werden, die in einer genderbewussten Pers-
pektive den Blick fiir die Machtverhiltnisse in der Druckgraphik scharft. Wie zunéchst
festzuhalten ist, befindet sich Madame de Chantal in Ohnmacht, das heifit, sie ist gar
nicht in der Lage, die Selbstbeschriftung aus eigenen Kréften vorzunehmen. Obgleich
ein derartiges mystisches Erlebnis, wie es van Merlen inszeniert, fiir Ordensschwestern
wie Johanna Franziska von Chantal ein auflerordentlich erwiinschter Ausnahmezustand
war, birgt die geschilderte Szene doch ein verstérendes Moment. In der Darstellung der
Herzeinschreibung spielt ein aktiver Widerstand seitens der Nonne keine Rolle, dennoch
schwingt im dem Bild, in dem ihre Hand durch die Hand Jesu Christi geleitet und die
Narbenschrift somit nur indirekt durch die Salesianerin selbst ausgefiihrt wird, unter-
schwellig die Assoziation einer Notigung beziehungsweise eines titlichen Ubergriffs
mit, der nicht frei von sexuellen Konnotationen ist. Der Gottessohn und der Engel, der
hinter der Ordensschwester steht, werden in dieser Situation zu Komplizen, die sich am
Korper der Ohnmichtigen vergehen. Es wurde bereits darauf hingewiesen, dass Jesus
Christus mitunter auch weiblich - etwa als Mutter — konzipiert werden konnte, doch
bei van Merlen erscheint er zweifelsfrei als mannlicher Akteur, der den weiblichen
Korper beschreibt.”” Dies wird insbesondere im Vergleich des Gottessohnes mit dem
jiinglingshaften Engel offensichtlich, der durch sein bartloses Antlitz mit den weichen
Gesichtsziigen und dem langen glatten Haar eine androgyne Ausstrahlung besitzt, durch
seine ,,Mittaterschaft” in der Bildszene aber wiederum auch maskulinisiert ist.

Das verstorende Moment, das von dem Blatt ausgeht, liegt vor allem in der Zu-
standsverdnderung begriindet, in der sich Madame de Chantal aufgrund ihrer Ekstase
befindet und so in dem Bild nicht allein schmerz-, sondern vor allem auch wehrlos
gegeniiber der Verletzung ihres Korpers durch die ménnliche Schreiberhand scheint.
Ein Blick auf die in der ersten Fallstudie vorgestellte Darstellung der an einer Staffelei
sitzenden Caritas von der Hand Hendrik Goltzius’ kann die eben getroffenen Aussagen
unterstiitzen (Abb. 52). Wie bereits herausgearbeitet wurde, malt sich die Personifika-
tion der Liebe in diesem Stich unter der Anleitung des Gottessohnes das Bild des
kindlichen Hirten in ihr Herz ein. Der Gottessohn verweist hierbei nur durch Gesten
auf das einzubildende Agnus Dei, wiahrend Caritas ihr eigenes Bild des Hirtenjungen
mit dem Lamm Gottes in ihr Herz eintragen kann. Eine derartige weibliche Hand-
lungsmacht lasst van Merlens Darstellung der Herzeinschreibung der heiligen Johanna
Franziska von Chantal vermissen; die Selbstbeschriftung der franzosischen Nonne
wird in dem Blatt vielmehr als eine unselbststandige, letztendlich doch durch die Hand
Jesu Christi ausgefiihrte Handlung inszeniert.”®

257 Zur Vorstellung des Gottessohnes als Mutter vgl. die Einleitung der vorliegenden Studie, S. 51, Anm. 165.
258 Vgl. in diesem Sinne auch Dauge-Roth 2020, S.93; Lebrun 1986, S.403.
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Das Portrit Suor Maria Sepellitas, das von Seiten der Forschung bislang vollkom-
men unberiicksichtigt blieb, stellt nach derzeitigem Kenntnisstand demgegeniiber das
einzige visuelle Zeugnis einer sich selbst beschriftenden Nonne dar, die eine Narben-
schrift vollkommen eigenméchtig und bei vollem Bewusstsein auf ihrem Herzen
anbringt. Im Folgenden soll skizziert werden, aus welchen Inspirationsquellen die
Selbststigmatisation der sizilianischen Benediktinerin schopfte. Es ist zugleich zu fra-
gen, auf welche Vorlagen van Westerhouts Bildidee zuriickgefiihrt werden kann, die
von Provenzani mit den bereits beschriebenen Abwandlungen itbernommen wurde.
Ganz grundsitzlich festgehalten werden muss, dass die aktiv ausgefiihrte Selbstbe-
schriftung dem konventionellen Moment des passiven Empfangens der Herzeinschrei-
bung gegeniibersteht. Nur durch die klare Abgrenzung beider Modi ist es moglich
herauszuarbeiten, was das Besondere am Bildnis der sizilianischen Nonne ist.

Maria Magdalena von Pazzis Vision von der Beschriftung ihres Herzens

Zunichst liegt nahe, dass die Selbstbeschriftung der Benediktinerin und ihre bild-
liche Inszenierung - ebenso wie der Kupferstich van Merlens — von den Herzvisio-
nen bertthmter Mystikerinnen der Frithen Neuzeit inspiriert wurde. Als Vorbild fiir
Suor Maria Sepellita ist etwa die italienische Heilige Maria Magdalena von Pazzi
(1566-1607) aus dem Florentiner Konvent Santa Maria degli Angeli in Betracht zu
ziehen. In eigenen Schriften, wie I quaranta giorni beziehungsweise I colloqui, wird
unter anderem von der Stigmatisation der Schwester vom Orden der Unbeschuhten
Karmelitinnen sowie von ihrem Herzenstausch mit dem Gottessohn berichtet.””
Uberdies soll Augustinus von Hippo - als Heiliger, dem wohl aufgrund seiner Con-
fessiones eine besondere Herzautoritit zugeschrieben wurde - die Worte ,, Verbum
caro factum est aus Joh 1,14 zunichst in Buchstaben aus Blut und ein zweites Mal
aus Gold in Maria Magdalena von Pazzis Herz eingetragen haben.”® Einer anderen

259 Zur Stigmatisation der heiligen Maria Magdalena von Pazzi vgl. [Maria Magdalena von Pazzi] / Maria
Maddalena de’ Pazzi, Tutte le opere di Santa Maria Maddalena de’ Pazzi dai manoscritti originali,
herausgegeben von Fulvio Nardoni, 7 Bénde, Florenz 1960-1966, Band 1, S. 211f. Zu ihrem Herzens-
tausch vgl. ebd., S. 248 . sowie ebd., Band 2, S. 218. Vgl. ferner Clare Copeland, Maria Maddalena de’
Pazzi. The Making of a Counter-Reformation Saint, New York 2016, S.59, die jedoch féilschlicherweise
mit Verweis auf vorgenannte Quellen tiber einen Herzenstausch Maria Magdalena von Pazzis mit der
Jungfrau Maria schreibt.

260 Vgl. Maria Magdalena von Pazzi 1960-1966, Band 2, S. 265. Vgl. ferner Copeland 2016, S. 59; Jager 2000,
S. 95; Armando Maggi, Uttering the word. The Mystical Performances of Maria Maddalena de’ Pazzi, a
Renaissance visionary, Albany 1998, S. 90. Zur theologia cordis des heiligen Augustinus von Hippo und
seinen Confessiones vgl. die Einleitung der vorliegenden Studie, S. 38 f. Zum Motiv des Herzenstauschs
vgl. die Einleitung, das zweite und vierte Kapitel der vorliegenden Studie, S. 37 resp. S. 72, 145, 150f.
resp. S. 358.
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Vision zufolge empfing sie die gleiche Herzensinschrift auch von der Heiligen Drei-
faltigkeit.?

Insbesondere die Einschreibungen des heiligen Augustinus am Herzen Maria Mag-
dalena von Pazzis regten eine reiche Bildproduktion an, iiber die Fernando Moreno
Cuadro konstatierte: ,Una de las mds importantes series grabadas de vidas de santos
que se editan en el seiscientos es la Vita iconibus expressa de santa Maria Magdalena
de Pazzi, probablemente realizada hacia 1669 coincidiendo con su canonizacién
[...].“** Es handelt sich hierbei um eine Sammlung von Druckgraphiken, an deren
Fertigung unter anderem die Briider Gaspar Bouttats (1625-1703) und Frederick Bout-
tats der Jingere (1620-1676) beteiligt waren. Unter dem Titel Vita seraphicae virginis
S. Mariae Magdalenae de Pazzis, Florentinae ordinis B.V. Mariae de Monte Carmelo
regularis observantiae iconibus expressa erschien sie tatsachlich im Jahre 1670 (wohl in
Antwerpen). Die Bldtter orientierten sich einerseits, wie Moreno Cuadro ausfiihrt, an
der 1613 in Antwerpen publizierten Vita S. Virginis Teresiae a Iesu. Andererseits sollten
sie wiederum wichtige Impulse fiir Darstellungen der heiligen Teresa von Avila von
der Hand Arnold van Westerhouts aus dem 18. Jahrhundert geben.”® Wie aus diesen
Beobachtungen deutlich wird, war der flimische Kupferstecher, der das Portrit der
sich selbst beschriftenden Suor Maria Sepellita schuf, bestens mit der Herzeinschrei-
bung Maria Magdalena von Pazzis vertraut. Es scheint, als habe van Westerhout sich
insbesondere auf Darstellungen von Religiosen spezialisiert, die Herzeinschreibungen
erfahren oder selbst ausgefithrt haben sollen. Die Idee zu dem Portrit der sizilianischen
Nonne konnte er auf Basis der Vita iconibus expressa entwickelt haben.

Insbesondere ein Blatt von Frederick Bouttats dem Jiingeren (Abb. 105) aus der
druckgraphischen Sammlung wurde bereits als Vorlage fiir eine Vielzahl von Gemilden
der heiligen Maria Magdalena von Pazzi verwendet. So ist anzunehmen, dass Bouttats’
Kupferstich den florentinischen Kiinstler Giovanni Camillo Sagrestani (1660-1731) um
1702 zur Fertigung eines Olgemaldes fiir die Chiesa di San Frediano in Cestello in
Florenz inspirierte (Abb. 106).%** Auf der Grundlage dieses Werks schuf wiederum der

261 Zur Herzeinschreibung, ausgefiihrt von der heiligen Dreifaltigkeit vgl. Maria Magdalena von Pazzi
1960-1966, Band 1, S. 248f. sowie ebd., Band 2, S. 218. Vgl. ferner Copeland 2016, S.59; Maggi 1998,
S.90.

262 Fernando Moreno Cuadro, Iconografia de Magdalena de Pazzi. A propoésito de Alonso Cano, Valdés
Leal y Pedro de Moya, in: Locus Amoenus 10 (2009/2010), S.141-152, hier S.145 (,,Eine der wichtigsten
druckgraphischen Serien von Heiligenlegenden, die im 17. Jahrhundert herausgegeben wurde, ist die
Vita iconibus expressa de santa Maria Magdalena de Pazzi, die wahrscheinlich um 1669 und damit
zeitgleich mit der Kanonisation der Heiligen angefertigt wurde., Ubersetzung M. S.).

263 Vgl. ebd.

264 Zu dem Gemilde Sagrestanis vgl. Piero Pacini, Katalogbeitrag Nr. 41, G. C. Sagrestani, in: Kat. Ausst.
Maria Maddalena de’ Pazzi. Santa dellamore non amato, herausgegeben von dems., Seminario Arci-
vescovile di Firenze, Florenz 2007, S. 120£,; Jager 2000, S. 95-97.
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Abb. 105: Frederick Bouttats der Jiingere,
Der heilige Augustinus beschreibt das Herz
der heiligen Maria Magdalena von Pazzi,

Kupferstich, aus: ders. u.a., Vita seraphicae

virginis S. Mariae Magdalenae de Pazzis,
Florentinae ordinis B.V. Mariae de Monte

17, X D
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Umbkreis Sagrestanis eine ebenfalls in die ersten Jahre des 18. Jahrhunderts datierte
Variante fiir die Kirche des Klosters Santa Maria Maddalena de’ Pazzi in Careggi (ein
Stadtteil im Norden von Florenz).? In Bouttats’ Kupferstich beschriftet der heilige
Augustinus das Herz Maria Magdalenas mit einem an seinem eigenen Herzen ent-
flammten Pfeil. Die Auswahl seines Schreibwerkzeugs kann einerseits darauf zurtick-
gefiihrt werden, dass das Herz als Attribut des Heiligen nicht nur entflammt, sondern
auch mit Wundmalen oder als ein von zwei Pfeilen durchstochenes Symbol der gott-
lichen Liebe dargestellt werden konnte.?¢ Die bildliche Inszenierung der Herzvision
der italienischen Mystikerin wird durch den Pfeil andererseits aber auch ganz bewusst
an die Transverberation des Herzens der heiligen Teresa von Avila angeschlossen. So
beschreibt die nur wenig altere spanische Ordensgenossin Maria Magdalena von Pazzis

265 Zu dem Gemilde aus dem Umkreis Sagrestanis vgl. Piero Pacini, Katalogbeitrag Nr. 42, Ambito del
Sagrestani, in: Kat. Ausst. Maria Maddalena de’ Pazzi 2007, S. 122 f. Eine Abbildung des Werkes findet
sich ebd.,, S.123.

266 Zur Ikonographie des heiligen Augustinus von Hippo vgl. Ekkart Sauser, Art. ,, Augustinus von Hippo®,
in: Lexikon der christlichen Ikonographie, herausgegeben von Engelbert Kirschbaum, Band 5, Freiburg
im Breisgau 1994, Sp. 277-290, hier Sp. 283 f. Zum Herzen als Attribut des heiligen Augustinus vgl. das
zweite und das vierte Kapitel der vorliegenden Studie, S. 180 resp. S. 392-394.
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Abb. 106: Giovanni Camillo Sagrestani,
Sant’Agostino scrive sul cuore di Santa
Maria Maddalena de’ Pazzi, 1702, Ol auf
Leinwand, 194 x 300 cm, Florenz, Chiesa
di San Frediano in Cestello

ihre mehrfach bekundete Vision in einer 1565 datierten Autobiographie, die unter dem
Titel Libro de la vida erschien, wie folgt:

»Veia un angel cabe mi hacia el lado izquierdo, en forma corporal [...]. Veiale en las
manos un dardo de oro largo, y al fin del hierro me parecia tener un poco de fuego. Este
me parecia meter por el corazdn algunas veces y que me llegaba a las entraiias. Al sacarle,
me parecia las llevaba consigo, y me dejaba toda abrasada en amor grande de Dios. Era
tan grande el dolor, que me hacia dar aquellos quejidos, y tan excesiva la suavidad que
me pone este grandisimo dolor, que no hay desear que se quite, ni se contenta con me-
nos que Dios. No es dolor corporal sino espiritual, aunque no deja de participar el cuerpo
algo, y aun harto.“?”

267 Teresa von Avila, Libro de la vida, herausgegeben und kommentiert von Sebastian Mediavilla, Madrid
2014, Kapitel 29,13, S. 220 f (,,Ich sah einen Engel neben mir, an meiner linken Seite, und zwar in leib-
licher Gestalt [...]. Ich sah in seinen Hénden einen langen goldenen Pfeil, und an der Spitze dieses
Eisens schien ein wenig Feuer zu ziingeln. Mir war, als stiefle er es mir einige Male ins Herz, und als
wiirde es mir bis in die Eingeweide vordringen. Als er es herauszog, war mir, als wiirde er sie mit her-
ausreiflen und mich ganz und gar brennend vor starker Gottesliebe zuriicklassen. Der Schmerz war so
stark, dafd er mich diese Klagen ausstoflen lief3, aber zugleich ist die Zartlichkeit, die dieser ungemein
grofle Schmerz bei mir auslost, so {iberwiltigend, dafl noch nicht einmal der Wunsch hochkommt,
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Deutlich geht aus den zitierten Zeilen die erotische Konnotation der Herzverwundung
der heiligen Teresa von Avila hervor, die von Seiten der kunsthistorischen Forschung
insbesondere im Hinblick auf die berithmte Marmorgruppe in der Cornaro-Kapelle der
romischen Kirche Santa Maria della Vittoria bereits mehrfach unterstrichen wurde.**
In Gian Lorenzo Berninis (1598-1680) Werk, das zwischen 1645 und 1652 entstand, sieht
Eric Jager wiederum eine Referenz fiir das Gemilde Sagrestanis, wenn er bemerkt:
»Maria’s posture and expression in the painting clearly recall the swooning Saint Teresa
in Bernini’s famous sculpture.“?®

Den Pfeil in der Rechten des Engels, den Augustinus in Bouttats’ Druckgraphik
zum Schreibwerkzeug umfunktionierte, ersetzte Sagrestani durch eine Schreibfeder.
Anders als in dem Kupferstich bleibt das von dem Heiligen beschriebene Herz Maria
Magdalena von Pazzis bei dem italienischen Kiinstler jedoch unter dem weiflen Man-
tel der Nonne verborgen. Sagrestanis Umkreis hingegen bezog sich in diesem Detail
wiederum auf Bouttats’ Bildidee. So wird das Organ, auf dem bereits das Wort ,, Ver-
bum® zu lesen ist, in dem Werk in Careggi auf dem Habit der Mystikerin zur Schau
gestellt. Der Kirchenvater wird hierbei zu einem verlédngerten Arm der in den Wolken
thronenden Jungfrau Maria, wie die dhnliche Kérperhaltung dieser beiden Bildfiguren
nahelegt. Als gottlicher Schreiber markiert Augustinus das Herz Maria Magdalena von
Pazzis mit dem Liebeszeichen des Herrn. Durch die naturbedingte leichte Kriimmung
des Federkiels erweckt das Schreibwerkzeug in seiner Hand in dem Gemaélde aus dem
Umkreis Sagrestanis die Assoziation mit einem erigierten mannlichen Glied. Fiir eine
derartige Lesart pladiert auch Jager, wenn er in seinem Kommentar {iber das Werk in
Florenz restimiert: ,,This very corporeal writing is also a gendered writing, since the
male hand writes on the female ,heart’ with a pen having phallic significance, as sug-
gested by other details in the scene, such as the cupids transformed into angelic putti.“*”

Tatsichlich findet sich die Schreibfeder in der Hand des Kirchenvaters auch in
einem Olgemélde aus dem Museo Nacional del Virreinato, das der neuspanische
Kiinstler Juan Correa (1646-1716) bereits im 17. Jahrhundert wohl ebenfalls nach

er moge vergehen, noch dafl sich die Seele mit weniger als Gott begniigt. Es ist dies kein leiblicher,
sondern ein geistiger Schmerz, auch wenn der Leib durchaus Anteil daran hat, und sogar ziemlich
viel., Ubersetzung aus: Teresa von Avila, Gesammelte Werke, herausgegeben von Ulrich Dobhan und
Elisabeth Peeters, 8 Bande, Freiburg 2001-2013, Band 1, S. 426 f.).

268 Zur erotischen Konnotation der Transverberation des Herzens der heiligen Teresa von Avila in Ber-
ninis Marmorgruppe vgl. Rudolf Preimesberger, Berninis Capella Cornaro. Eine Bild-Wort-Synthese
des siebzehnten Jahrhunderts? Zu Irving Lavins Bernini Buch, in: Zeitschrift fiir Kunstgeschichte 49/2
(1986), S.190-210, hier insbesondere S.204-208. Allgemein zur Cornaro-Kapelle vgl. Irving Lavin,
Bernini and the Unity of the Visual Arts, 2 Bande, New York 1980, Band 1, S.75-140. Eine Abbildung
der Marmorgruppe in der Cornaro-Kapelle findet sich bei Preimesberger 1986, S.203.

269 Jager 2000, S. 95.

270 Ebd. S.97.
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Bouttats’ Vorlage schuf (Abb. 107).?”* Wahrend Gottvater und Jesus Christus in der
himmlischen Sphire thronen, schwebt tiber dem Haupt der Mystikerin der Heilige
Geist in der Gestalt einer weifSen Taube. Correas Arbeit wirft nicht allein die Frage auf,
ob das Schreibwerkzeug in der Hand des heiligen Augustinus aus dem Gefieder des
Tieres stammt. In dem neuspanischen Gemélde bewegt sich die Taube iiber dem Kopf
Maria Magdalena von Pazzis erstaunlicherweise auch sehr zielgerichtet auf die Brust
des Kirchenvaters zu. Durch die in seiner schreibenden Hand liegende Feder wird die
gottliche Inspiration auf die vor Augustinus kniende Mystikerin umgelenkt. Der Kir-
chenvater von Hippo ist auf diese Weise zum Vermittler der Einschreibung des Logos
in das Herz der Karmelitin erhoben. Es scheint, als habe sich Correa sehr bewusst
entschieden, die Taube des Heiligen Geistes nicht direkt auf Maria Magdalena von
Pazzi, sondern auf die Kérpermitte des heiligen Augustinus auszurichten, um dessen
vermittelnden méannlichen Part an der Herzeinschreibung zum Ausdruck zu bringen.

Im Vergleich zu Bouttats’ Kupferstich wird weiterhin offensichtlich, dass das sym-
bolisch geformte Herz Maria Magdalena von Pazzis, auf dem die dunkel vorgezeich-
neten Buchstaben bereits zum Teil in Gold eingefirbt zu lesen sind, viel weiter oben
am Habit der Karmelitin angebracht ist. Durch diese Verschiebung wird es zu einem
auflergewohnlichen Schmuckstiick, sitzt das Herz doch just an jener Stelle, an der
Augustinus und die ihn begleitenden Erzengel Gabriel und Michael wertvolle Mantel-
schlielen tragen. Es ist interessant, dass die Taube des Heiligen Geistes direkt auf das
mit einem klaren Edelstein besetzte Kleinod zusteuert, das den Mantel des Kirchen-
vaters ziert. Die gottliche Inspiration wird damit nicht allein durch die Feder in der
Hand des heiligen Augustinus vermittelt, sondern auch durch die Reflexion des himm-
lischen Lichts in seiner Mantelschliefle, das sich letztendlich in Form der goldenen
Lettern im Herzen Maria Magdalena von Pazzis materialisiert. Durch die Worte ,, Ver-
bum caro factum est wird das Organ auf der Kérpermitte der Mystikerin damit in eine
noch viel grofiere Kostbarkeit verwandelt. Es fungiert schliefllich selbst wie eine Man-
telschliele; durch die gottliche Einschreibung ist mit dem Herzen auch der Korper der
Heiligen ganz und gar fiir alles Auf8ere versiegelt.

Der Anbringungsort des Herzens der heiligen Maria Magdalena von Pazzi ruft -
einmal mehr bedingt durch die Tatsache, dass es sich um ein in Mexiko gefertigtes
Werk handelt - auch die Assoziation mit den escudos de monjas auf, die eben an dieser
Stelle auf dem Ordenskleid der neuspanischen Nonnen befestigt wurden und, wie im
Fall von Sor Juana Inés de la Cruz, die Verkiindigungsszene mit der Vorstellung der

271 Zu diesem Gemalde vgl. Mediateca INAH, San Agustin escribiendo en el corazon de santa Maria Mag-
dalena de Pazzi, <https://mediateca.inah.gob.mx/islandora_74/islandora/object/pintura%3A2357>
(6. Juli 2023); Moreno Cuadro 2009/2010, S.149; Juan Correa. Su vida y su obra, herausgegeben von
Elisa Vargas Lugo und José Guadalupe Victoria, 4 Bande, Mexiko-Stadt 1985-1994, Band 4,1, S. 56.
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ADbD. 107: Juan Correa, San Agustin i ;,-!f
escribiendo en el corazén de santa '
Maria Magdalena de Pazzi,

17. Jahrhundert, Ol auf Leinwand,
193,5 x134,8 cm, Tepotzotlan,
Museo Nacional del Virreinato

Herzeinschreibung verkniipften.””> Die Einbindung der Heilig-Geist-Taube in Correas
Gemilde kennzeichnet damit noch einmal explizit, dass die Beschriftung des Herzens
der heiligen Maria Magdalena mit den Worten ,, Verbum caro factum est* als Empfang-
nis des gottlichen Logos dem Vorbild der Inkarnation Jesu Christi im Herzen der
Gottesmutter folgt. Die Herzeinschreibung der italienischen Mystikerin ist in diesem
Sinne wiederum als Besiegelung ihrer unio mystica mit dem Gottessohn zu verstehen.

Wie aus diesen Beobachtungen hervorgeht, empfingt die florentinische Karmelitin
in den bildlichen Darstellungen ihrer Herzeinschreibung das fleischgewordene Wort
Gottes vermittelt durch die ménnliche Hand des heiligen Augustinus von Hippo auf
passive Weise. Vor dem Hintergrund, dass Suor Maria Sepellita in der Druckgraphik

272 Zu den Darstellungen der Verkiindigung an Maria in den escudos de monjas von Sor Juana Inés de la
Cruz vgl. das zweite Kapitel der vorliegenden Studie, S. 69-71.
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van Westerhouts und dem Gemilde Provenzanis eine eigenhandige Zurichtung ihres
Koérpers vornimmt, wird deutlich, dass sie nicht nur an die Tradition von Herzvisionen
wie der Mystikerinnen Teresa von Avila oder Maria Magdalena von Pazzi anzubinden
sucht. Indem die Benediktinerin das Messer selbst in die Hand nimmt und es eigen-
machtig als Schreibwerkzeug einsetzt, iiberwindet sie — aus der geschlechterhistori-
schen Perspektive betrachtet — in ihrem Portrit die seit dem Mittelalter bestehenden
Konventionen und entwirft ein neues Konzept der Herzeinschreibung am weiblichen
Korper. Wie in einem weiteren Schritt aufgezeigt wird, binden die Selbstbeschriftung
Suor Maria Sepellitas und ihre bildliche Inszenierung hierbei bemerkenswerterweise
an das méannliche Vorbild des bereits vorgestellten Heinrich Seuse an.*”? Zunéchst ist
diesbeziiglich zu kliren, wie sich das Wissen um den deutschen Mystiker bis nach
Sizilien verbreiten konnte.

Die Verbreitung der Vita und Darstellungen Heinrich Seuses
im Mittelmeerraum

Durch zahlreiche Ubersetzungen seiner Werke war Suso in der Frithen Neuzeit in
Europa bereits lange bekannt.”* So bemerkt Salvador Sandoval in Bezug auf die Ver-
breitung der Vita und Schriften des deutschen Mystikers in Spanien und seinen ehe-
maligen Vizekonigreichen:

»Aunque la presencia de Susén en Espafia y su influencia sobre nuestros misticos del
Siglo de Oro es un tema poco estudiado, se sabe que fue muy citado durante el siglo
XVI, tras la traduccién de sus obras al latin por el cartujo de Colonia Lorenzo Surio
[um 1523-1578], en 1555. Su mistica afectiva y poética fue del agrado de los misticos
espanoles de la segunda mitad del siglo XVI. Juan de Palafox y Mendoza [1600-1659],
obispo de Puebla y de Osma, tradujo al castellano la Vita en el siglo XVIIL.“*"

273 Zur Selbststigmatisation Heinrich Seuses vgl. dieses Kapitel, S. 190-197.

274 Wie Steven Rozenski Jr. ausfithrt, haben sich mehrere hunderte Manuskripte von Susos Arbeiten in
nahezu jeder europdischen Sprache erhalten. Bereits vor 1500 wurden seine Werke in Aalst, London,
Delft, Schoonhoven, Venedig, Magdeburg, Augsburg, Kéln und Paris gedruckt. Vgl. Steven Rozenski
Jr., Authority and Exemplarity in Henry Suso and Richard Rolle, in: The Medieval Mystical Tradition in
England, herausgegeben von Edward A. Jones, Cambridge 2013, S. 93-108, hier S. 93 f. Zur Rezeption der
Schriften Seuses in Europa vgl. ferner Raphaela Gasser, Heinrich Seuses Spiritualitit in der Tradition des
Predigerordens, in: Heinrich Seuse - Diener der Ewigen Wahrheit, herausgegeben von Jakobus Kaffanke
(= Heinrich-Seuse-Forum, Band 1), Berlin 2013, S.5-19, hier S.7; Heinrich Seuse 1977, S. 19-27.

275 [Heinrich Seuse] / Beato Enrique Suson, Autobiografia espiritual (Vita), herausgegeben von Salvador
Sandoval, Salamanca 2001, S. 46 (,,Obgleich die Prisenz Seuses in Spanien und sein Einfluss auf unsere
Mystiker des Goldenen Zeitalters ein bisher wenig erforschtes Thema ist, weifs man, dass er wihrend
des 16. Jahrhunderts hiufig zitiert wurde, nachdem der Kolner Kartiuser-Bruder Lorenz Sauer [auch:
Laurentius Surius] seine Werke im Jahre 1555 ins Lateinische iibersetzte. Die affektive und poetische
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Seuses Popularitit im Siglo de Oro wird auch durch das im Museo de Bellas Artes in
Sevilla ausgestellte, in Ol auf Leinwand gefertigte Gemilde El beato Enrique Susén
bezeugt (Abb. 108).77¢ Es war Zurbaran, der das Werk zwischen 1636 und 1638 fiir den
Konvent Santo Domingo de Portacoeli in Sevilla ausfithrte. Mit himmelndem Blick
wird der stehende Suso im Ganzkorperportrit vor einer felsigen Waldlandschaft pra-
sentiert, in der {iberdies einzelne Szenen aus seinem Leben wiedergegeben werden.
Mit der Linken hélt der Mystiker sein schwarzes Skapulier empor. Wahrend die weif3e
Tunika den Blick auf die linke Brust des Dominikanermonchs freigibt, setzt dieser mit
der Rechten ein spitzes Werkzeug — wohl den in seinen Schriften beschriebenen Grif-
fel — von unten auf das nackte Fleisch an, um die blutige Letter ,H", die bereits zum
grofiten Teil in seine Haut eingeritzt ist, fertigzustellen. Durch den Zeigegestus, mit
dem der Selige sein Schreibgerit auf das noch zu vollendende Christusmonogramm
richtet, scheint es, als wollte er Gott auf seine Selbststigmatisation aufmerksam machen.
Bemerkenswerterweise hat sich die Narbenschrift, im Vergleich zu der Federzeichnung
aus Seuses Exemplar (Abb. 68),im Gemilde Zurbarans von der Kérpermitte auf seinen
linken Oberkorper verschoben. Dass sie sich iiberdies etwas unterhalb des Herzens
befindet, unterstiitzt die Assoziation mit der Seitenwunde Jesu Christi. Verstarkt wird
dieser Eindruck dadurch, dass der Bereich, in dem das ,,S“ des Christusmonogramms
auf der Brust Heinrich Seuses zu erwarten wire, abgeschattet ist. Ahnlich dem Bildnis
der Suor Maria Sepellita, fiir das festgehalten wurde, dass sich ihr Zeigefinger in die
selbst zugefiigte Wunde bohrt, greifen auch der Mittel-, Ring- und der kleine Finger
von Susos linker Hand in die suggerierte Kérperhohle auf der linken Seite der Brust
des Seligen.

Die Annahme, dass Seuses Werke beziehungsweise Darstellungen, die den Seligen
zeigen, die Selbstbeschriftung der sizilianischen Nonne inspirierten, wird durch die
Tatsache bestérkt, dass seine Lebensbeschreibung nachweislich in der Adelsfamilie
Tomasi di Lampedusa gelesen wurde. So zitiert Biagio della Purificazione einen Brief,
den der ,heilige Herzog“ an seinen Zwillingsbruder schrieb, um seiner Begeisterung

Mystik Seuses gefiel den spanischen Mystikern der zweiten Hélfte des 16. Jahrhunderts. Juan de Pa-
lafox y Mendoza, Erzbischof von Puebla und Osma [Soria] iibersetzte die Vita im 17. Jahrhundert ins
castellano.”, Ubersetzung M.S.).

276 Zu diesem Gemalde vgl. Cer.ES:, Red Digital de Colecciones de museos de Espafia, Beato Enrico Su