STEFFEN PATZOLD

Bild und Wirklichkeit

Die Michaelis-Kirche Bernwards von Hildesheim
im Spiegel religiosen Wissens

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

In der nordfranzosischen Abtei Corbie verfasste der Monch Paschasius Radbertus
(ca. 785-865) in der ersten Halfte der 840er Jahre einen Traktat iiber die Eucharistie’.
Gedacht hatte Radbert sein Werk zunichst fiir Klosterschiiler in Sachsen8; aber seine
Abhandlung »Uber den Leib und das Blut des Herrn« wurde bald Teil der grofien De-
batte tiber den Charakter der Eucharistie, an der sich in den 830er bis 860er Jahren die
besten Kopfe des Frankenreichs beteiligten: Radberts Mitbruder Ratramnus von Corbie
(t um 868), der Erzbischof Hinkmar von Reims (7 882), dessen grofiter Feind — Gott-
schalk von Orbais ( um 869) — und andere mehr?.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Auf diese Weise hatte Radbert auch den memorialen Abbildcharakter der Messfeier
und das wirkliche Heilsgeschehen miteinander versohnt — also den sichtbaren, erinnern-
den Aufruf der Passion Christi einerseits und die den Sinnen verborgene Wandlung von
Brot und Wein in Christi wirkliches Fleisch und Blut. Zu Recht, so folgerte Radbert,
konne also in diesem Falle von Wirklichkeit und Abbild zugleich gesprochen werden —
namlich so, dass es ein Abbild (figura<) oder ein Stempelabdruck (>caracter<) der Wirklich-
keit ist, der dufSerlich wahrgenommen wird, die Wirklichkeit (sueritas<) aber das ist, was
man von diesem >smysteriume innerlich aunf richtige Weise begreift oder glaubi20.

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

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

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

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

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

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

20 Vgl. ebd., c. 4, 29, Z. 43-46: Sed si ueraciter inspicimus, inre simul ueritas et fignra dicitur, ut sit
figura uel caracter neritatis quod exterius sentitur, neritas uero quicquid de hoc mysterio interius recte
intellegitur aut creditur.
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gen des Lesers sichtbar2l. Die Bilder der Buchstaben waren dennoch nicht unwirklich;
und sie waren auch nicht etwas anderes als Buchstaben an sich. Und eben das galt aus
Radberts Sicht auch fir die Eucharistie: Beim Lesen wie bei der Eucharistie wird die
schwache menschliche Erkenntnis in die Lage versetzt, die Wirklichkeit innerlich, geistig
wahrzunehmen und zu begreifen; und damit den Menschen diese innere Wahrnehmung
gelingen kann, wird ithnen hier wie dort ein Abdruck oder Abbild davon in einer fir ihre
kérperlichen Sinne wahrnehmbaren Weise dargeboten?2. )

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

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

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

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

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

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

23 Vgl. oben, bei Anm. 15.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

3) Die Grabanlage in der Krypta machte denselben Gedanken anschaulich. Der Deckel
des Sarkophages namlich zeigt neun Engel (auf der einen Seite vier, auf der anderen fiinf)
zwischen sieben Flammen, mithin die neun Engelschore34. Der Korper Bernwards lag

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

45 Dazu Karl B. Krusk, Bernwardziegel, in: Bernward von Hildesheim 2 (wie Anm. 25), 462-464.
- Giinther BinDING, Bischof Bernward von Hildesheim und die Dachziegel. Zur Bedeutung von
tegula, later, laterculus und imbrex, in: Mittellateinisches Jahrbuch 41, 2006, 193-208, hier: 194f.
u. 208.
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um sich damit »den Himmel zu erkaufen«, also seine Heiligkeit zu erwerben. Allerdings
sei der Plan nicht aufgegangen, denn Bernwards Nachfolger Godehard (1022-1038) sei
aus anderem Holz geschnitzt gewesen: Aus asketisch-monastischen Kreisen stammend,
habe er ein anderes Heiligenideal verfolgt als der stolze Adelsspross Bernward46.

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

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

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

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

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



