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Der herausragende Wert von Bildern fiir die Propagierung des Glaubens vor allem
aulerhalb Europas war den katholischen Missionaren der Frithen Neuzeit schnell
bewusst. In Ankniipfung an das gregorianische Diktum der Bilder als Lektiire der
Leseunkundigen sollten bildliche Darstellungen als vermeintlich allgemein- und
iiber Sprachgrenzen hinweg verstandliche Zeichen der Vermittlung heilsgeschicht-
licher und dogmatischer Inhalte dienen.! Die Kunstgeschichte hat diese im We-
sentlichen didaktisch-katechetische Funktion des missionarischen Bildeinsatzes in
ihren Grundziigen erdrtert und dabei auch auf die sich in der Adaption und Appro-
priation der Bilder durch die indigenen Bevélkerungen ereignenden Ubersetzungs-
dynamiken hingewiesen.? Die Frage, welche Rolle den Kopien der in der Heimat
verehrten Kult- und Gnadenbilder in der Heidenmission» beigemessen wurde,
stand bisher jedoch nicht im Zentrum.* Wurden ihnen, wie den beriithmten euro-
pdischen Originalen, eine iber die Funktion der religiosen Unterweisung hinausge-
hende Heilsprasenz und Wirksamkeit zugesprochen: etwa Kranke zu heilen oder
die Heiden> zu konvertieren?* Dass es sich bei den in der Mission verwendeten
Bildern lediglich um Kopien handelte, diirfte in dieser Hinsicht weniger von Belang
gewesen sein, denn es ist gut belegt, dass es in Europa durchaus iblich war, ihnen
dieselbe Verehrungswiirdigkeit und taumaturgische Potenz zuzusprechen wie den
Originalen.®

Der Artikel widmet sich der Verbreitung von Kopien eines der bekanntesten
Kultbilder Roms in der Indienmission der Frithen Neuzeit: der Marienikone aus
S. Maria Maggiore, die seit dem 19. Jahrhundert den Ehrentitel Salus Populi Romani
tragt (Abb. 1). Die Ikone wird als ein vom Evangelisten Lukas gemaltes Portrat der
Jungfrau mit dem Christuskind verehrt, das Papst Gregor der Grof3e 590 auf einer
BuRprozession durch die Stadt gefiihrt und Rom so von der Pest befreit haben soll.®

Grundannahme des Aufsatzes ist es, dass die Marienikone in Sinne von Victor
Turners Symboltheorie als ein dominantes Symbol bezeichnet werden kann, da sie
als ein zentrales Objekt in rituellen wie nicht-rituellen Handlungen Heilswahrhei-
ten — vor allem die Rolle Mariens als Gottesgebdrerin (Theotékos) und damit das
Mysterium der Inkarnation — in einem als authentisch geltenden Abbild der Mut-
ter mit Kind zum Gegenstand sensorischer und affektiver (orektischer) Erfahrung
machte.” Gerade in dieser Verbindung normativer, ideologischer Sinngehalte mit
Formen affektiver Erfahrung sieht Turner die soziale Wirksamkeit von Symbolen
und Symbol-Vehikeln — den konkreten materiellen Ausformungen der Symbole
etwa als Ikonen — begriindet. Die Funktionen, die den Kopien der Ikone in der Mis-
sion zukamen, werden anhand von jesuitischen Berichten und einiger erhaltener
Artefakte in drei Punkten skizziert und hinsichtlich der dem Bild zugeschriebenen
Potentiale befragt.
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Vernetzte Identitéten

Die Ikone befand sich selbst zwar nicht in der Obhut des Ordens, jedoch pflegten
die Jesuiten eine besondere Devotion fiir diese Maria. In der Weihnachtsnacht von
1538 hatte ihr Griinder Ignatius von Loyola seine erste Messe als ordinierter Pries-
ter vor dem Bild und vor der ebenfalls in S. Maria Maggiore aufbewahrten Reliquie
der Krippe Christi gefeiert.® Bereits in der gemeinsamen rituellen Prasentation der
Ikone mit der Krippe am Tag der Geburt Christi deutet sich an, dass dem Gemalde
eine besondere Bedeutung als Zeugnis der Inkarnation zugewiesen wurde. Dem
Vorbild Ignatius’ folgend, pilgerten die Jesuiten hdufig zum Lukasbild — eine Praxis,
die noch heute von Papst Franziskus weitergefiihrt wird, der die Salus Populi Roma-
ni nicht nur am Morgen nach seiner Papstwahl aufsuchte, sondern auch vor und
nach Auslandsreisen vor dem Bild zu beten pflegt.’

Wahrend sich die Krippenreliquie schlecht fiir eine mediale Verbreitung eig-
nete, bemiihten sich der Orden darum, dass Bild der Jungfrau fiir sich zu nutzen.
Gegen den Widerstand der Kanoniker von S. Maria Maggiore erhielt der dritte Or-
densgeneral der Jesuiten, Francesco Borgia, 1569 die pdpstliche Konzession, die
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Ikone kopieren zu lassen. Dies fiihrte zu ihrer globalen Verbreitung in Form von
Olgemilden und Druckgraphiken. Die erste Kopie wurde in der rémischen Jesui-
tenkirche S. Andrea al Quirinale aufgestellt, um den Novizen das tdgliche Gebet
vor der Madonna zu ermdglichen.” In den folgenden Jahren wurden auch andere
jesuitische Hauser mit dem Marienbild ausgestattet: Kopien gingen an das Collegio
Romano, nach Galloro, Lonigo, Neapel, Palermo, Messina, Caltagirone, Padua sowie
verschiedene jesuitische Einrichtungen im heutigen Spanien, Portugal, Frankreich,
Tschechien, in der Slowakei, Polen und Deutschland. Eine der frithesten Kopien war
zudem fiir die Mission in Brasilien bestimmt und ab 1578 l4sst sich das Bild auch in
Indien bei den Jesuiten in Goa, Cochin und Bagaim (Vasai-Virar) nachweisen.!! Fir
Goa ist iiberliefert, dass die Ikone, wie in Rom, am 15. August bei der Prozession
zur Himmelfahrt Mariens eingesetzt wurde. Anders als in der ewigen Stadt war die
Ikone jedoch nicht das Ziel des Umzuges, sondern wurde unter grof3em Andrang
selbst durch die Stadt getragen.'? Mdglicherweise handelt es sich dabei um das
Gemalde, das heute im Museum des Pilar Seminars unweit von Panjim (Goa) aufbe-
wahrt wird (Abb. 2).

Dank der Vervielfaltigung wurde das Lukasbild zu einem zentralen Symbol der
Jesuiten, die gerade wahrend der Zeit ihrer Unterweisung und spirituellen Formung
im Noviziat eine Verbindung zu dieser Muttergottes aufbauen konnten. Ein Vorbild
hierfiir war der jesuitische Novize und 1726 heiliggesprochene Stanislaus Kostka
(1550-1568), der bei einem seiner tdglichen Besuche des Bildes auf die Frage, wie
sehr er die Madonna liebe, geduf3ert haben soll: «Was kann ich mehr sagen als dies?
Sie ist meine Mutter.»"® Neben der intensiven Verehrung, die der Novize fiir die

2 Kopie der Marien-
ikone von S. Maria
Maggiore, wahr-
scheinlich spates 16.
Jh., 0 auf Leinwand,
Pilar Seminary Muse-
um, Pilar, Goa
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Maria in S. Maria Maggiore hegte, wurde auch sein vom ihm selbst vorausgesagtes
Sterbedatum am 15. August 1568, der Tag der Himmelfahrt Mariens, als Zeichen
fiir Kostkas spirituelle Verbindung mit ihr verstanden.™ Fiir die enge personliche
Bindung der Ordensbriider mit dem Bild sprechen auch die Briefe der indischen
Missionare. Antonius Porcari und Francesco Pasio baten in dem fiir private Belange
reservierten letzten Passus ihrer Berichte ihre Vorgesetzten um druckgraphische
Kopien, die sie fiir ihre private Andacht nutzen wollten."” Das Lukasbild war also
nicht nur in der Phase des Noviziats fiir die Jesuiten von Bedeutung, auch fernab
von den europdischen Kollegien scheint das Bild den Briidern als Erinnerung an die
Heimat und als sinnlich-erfahrbare Verkorperung jesuitischer Ideale gedient zu ha-
ben. Es ist anzunehmen, dass die Missionare in der Muttergottes ein Zeichen ihrer
christlich-jesuitischen Identitdt sahen, die in Indien nach zeitgendssischer Meinung
nicht zuletzt durch das tropische Klima besonders gefdhrdet war.®

Die Verbreitung des Lukasbildes erfolgte aber nicht nur ordensintern. Die Jesu-
iten nutzten die Kopien auch, um die wichtigsten katholischen Herrscherhduser in
ihr Bildnetzwerk einzubinden. Als Olgemilde gefertigte Kopien gingen an Philipp
II. und Maria von Spanien, an die konigliche Familie von Portugal, an Ferdinand I.
und Elisabeth von Osterreich, an Caterina de’ Medici (Kénigin von Frankreich) so-
wie an einige nordeuropdische Herrscherhduser.'” Mit derselben Intention gelangte
die Ikone auch an den Hof des Mogulkaisers Akbar.

Heilsevidenz
Gleich zwei Kopien des Madonnenbildes, ein aus Rom gesandtes Exemplar und eine
vom jesuitischen Bruder Manuel Godinho in Goa gefertigte Kopie wurden mit der
ersten Gesandtschaft der Jesuiten 1580 an den nordindischen Mogulhof gebracht.
In der Palaststadt Fatehpur Sikri begegnete Kaiser Akbar den Gemadlden mit groRer
Ehrerbietung. Der sunnitische Herrscher sei mehrfach zur Unterkunft der Briider
gekommen, um vor den Bildern zu beten. Darauf habe er sie seinen Vertrauten und
Hofmalern gezeigt, bei denen sie ebenfalls groRRes Erstaunen ausgeldst und den eu-
ropdischen Malern wegen ihrer Kunstfertigkeit hochstes Lob eingebracht hitten.'®
Bemerkenswert ist, dass Pater Rudolfo Acquaviva behauptet, einer der hochsten
Wiirdentrédger des Hofes sei vom Anblick von Godinhos Bild erstaunt («pasmado»)
gewesen und habe die Maria als die «wahre Konigin des Himmels auf ihrem Thron»
bezeichnet. Dies entspricht dem Titel der «Regina coeli», mit dem die romische Ikone
bereits in der &ltesten schriftlichen Quelle belegt wird.” Da von einer vorherigen
Unterrichtung der Hofleute nicht die Rede ist, erweckt der Text den Eindruck, als
habe sich dem indischen Betrachter durch blof3e Anschauung die tiefere theolo-
gische Bedeutung des Bildes offenbart. AnschlieRend wurde Akbar das aus Rom
importierte Bild geschenkt, wahrend die Kopie von Bruder Godinho im Besitz der
Jesuiten blieb.?°

Die Jesuiten bemiihten sich intensiv darum, den Mogulen die Bedeutung der
christlichen Kultbilder nahezubringen. Ein Zeugnis dafiir ist eine Vita Christi, die
Hieronymus Xavier, der Leiter der dritten Mission am Hof, um 1600 im Auftrag
Akbars verfasste und unter dem Titel Mirat al-quds («Spiegel der Heiligkeit») ins Per-
sische iibertragen lies.* Zu Beginn wird hier die Geschichte des Konigs Abgar von
Edessa berichtet, der durch den Anblick eines wundersam entstandenen Christus-
bildes, des Mandylions, von der Lepra geheilt worden sei und durch dessen Besitz
er alle seine militdrischen Kampagnen mit Erfolg habe krénen kénnen. Neben der
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Betonung der Macht des Bildes, war wohl die Homophonie der Namen des zum
Christentum konvertierten Agbar und des Mogulkaisers Akbar ein Grund dafiir,
dass Xavier die apokryphe Uberlieferung an den Beginn seiner Jesus Vita stellte.?

Die Maria der romischen Ikone erscheint insgesamt zweimal in den Abschriften
des Mirdt al-quds.” Einmal in der leider nur sehr schlecht erhaltenen Version Akbars,
die heute in Lahore aufbewahrt wird.>* Wahrscheinlich ist hier die Ubergabe der
Ikone an den Kaiser im Jahr 1580 ins Bild gesetzt, die mit einer Messfeier verbunden
war, bei der das Gemadlde zentral hinter der Altarmensa aufgestellt wurde. Die zwei-
te Darstellung findet sich in der Abschrift, die fiir Prinz Selim, den spateren Kaiser
Jahangir gefertigt wurde (Abb. 3). In ihr ist die Maria der Ikone, erkennbar an ihrer
typischen Handhaltung und dem von ihr gehaltenen Tuch (mappula), in ein ganzfi-
guriges Bildnis und in eine narrative Darstellung {ibertragen worden. Gezeigt ist die
Geschichte Simeons, der an der Moglichkeit einer jungfrdulichen Geburt zweifelnd
durch einen Engel erfuhr, dass er «die Jungfrau und Christus mit seinen eigenen
Augen schauen werde» (g ie &30 35086 > 5 posz ) 2 Esles Asm).2 Die Illustra-
tion zeigt den Moment, als der Prophet Mutter und Kind vor dem Tempel erblickt,
in ihnen Jungfrau und Messias erkennt und ehrfurchtsvoll niederkniet.?® Sinnfallig
ist dabei nicht nur, dass die Episode aus dem Lukasevangelium mit einem Zitat aus
einem Lukasbild verkniipft wird und sich das Evangelium und die Ikone so scheinbar
gegenseitig authentifizieren. Dadurch, dass die Gestalt, an welcher der zunéchst
von Zweifeln geplagte Simeon die Jungfrau erkennt, auch von den Bildbetrachtern
durch die ihnen vertraute Ikone identifiziert werden kann, wird das Marienbild aus
S. Maria Maggiore als visuelles Zeugnis vorgestellt, in dem das Mysterium der In-
karnation evident wird.*” Das in der Buchmalerei dargestellte Ereignis fand wah-
rend Marias Tempelgang vierzig Tage nach der Geburt Jesu zur Darbringung des
Reinigungsopfers statt und wird im Kirchenjahr mit dem Fest der Purificatio Mariae
(Mariae Lichtmess) erinnert.?® Dass das Lukasbild in eben diesem Kontext als Vorla-
ge fiir die Darstellung der Maria diente, ist sicher kein Zufall. Denn die Ikone nahm
auch bei der traditionellen Prozession zur Purificatio in Rom eine zentrale Rolle ein.
An diesem Tag wurden die 18 Hauptmarienbilder der romischen Diakonien nach
S. Maria Maggiore gebracht, um mit ihnen vor der dortigen Muttergottes eine Messe
zu feiern.? Dariiber hinaus verkorpert das Beispiel Simeons in besonderer Weise die
Relevanz des Sehens als Form religioser Erfahrung. Dies wird nicht nur in der dem
Propheten zuteilwerdenden Offenbarung betont, er werde mit seinen leiblichen Au-
gen die Jungfrau schauen. Auch der von Simeon im Lukasevangelium angestimmte
Lobgesang: «Denn meine Augen haben das Heil gesehen, das du vor allen Volkern
bereitet hast, ein Licht, das die Heiden erleuchtet, und Herrlichkeit fiir dein Volk Is-
rael»,* betont die optische Wahrnehmung als einen Weg theologischer Erkenntnis,
der vor allem den Heiden Erleuchtung bringe. In dieselbe Richtung verweist auch
das Responsorium Videte miraculum! («Sehet das Wunder!»), das in der romischen
Liturgie traditionell zu Mariae Lichtmess gesungen wurde.*! Wie Jiirgen Bérsch am
Beispiel der Goldenen Madonna in Essen zeigt, konnte die deiktische Aussage des
Gesangs dabei mit der rituellen Enthiillung eines Marienbildes verbunden werden.*

Ahnlich wie im Bericht von der ersten Priasentation der Ikone in Fatehpur Sikri,
bei der ein Hofbeamter ohne weitere Hinweise erkannt habe, dass es sich um das
Bild der Regina coeli handle, wird der Lukasmadonna auch im Kontext der moguli-
schen Jesus Vita die Fahigkeit zugeschrieben, eine Glaubenswahrheit unmittelbar
einsichtig werden zu lassen.®
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3 Simeon erkennt Maria und Jesus vor dem Tempel, Cleveland Museum of Art, John L. Severance
Fund, 2005.145.8
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Asthetische Liminalitit

Wie war es aber mit der Gnadenwirksamkeit und Heilsprdsenz, die dem Lukas-
bild und seinen zahlreichen Kopien in Europa zugesprochen wurden?* Der von
dem jesuitischen Historiker Fernao Guerreiro publizierte, ausfiihrliche Bericht einer
Weihnachtsfeier des Jahres 1602, bei der die Briider eine weitere Kopie der Ikone in
ihrer Kirche in Agra ausstellten, ist in dieser Hinsicht aufschlussreich:* Nachdem
zundchst einige arme Frauen erbeten hdtten, das Bild zu sehen und von dessen An-
blick ganz bezaubert gewesen seien, hétten sie, wie die Samariterinnen, davon in
der ganzen Stadt kundgetan. In den nédchsten Tagen sollen jeweils 10.000 Besucher
gekommen sein, so dass die Padres ohne Pause Messen gelesen hatten. Das Bild sei
am von Kerzen beleuchteten Hauptaltar gezeigt worden und von zwei Textilien be-
deckt gewesen. Die erste, ein undurchsichtiger Vorhang, sei immer erst aufgezogen
worden, wenn die Messe begonnen habe. Darunter sei ein zweites transparentes
Tuch gewesen, sodass die Besuchenden das Bild lediglich durch diesen Schleier hat-
ten betrachten konnen. Vor dem Altar stehend hétten zwei einheimische Knaben
das Volk in ihrer Sprache iiber das Mysterium der jungfraulichen Geburt unterrich-
tet. Nach dem einfachen Volk seien auch Beamte des Hofes gekommen, auf die das
Bild ebenfalls ganz erstaunlich gewirkt haben soll. Von einem muslimischen Haupt-
mann wird berichtet, dass er beim Anblick der Ikone in Tranen ausgebrochen sei
und sich voller Lob tiber Maria und Jesus gedufert habe. Schlief3lich habe Kaiser Ak-
bar selbst verlangt, das Bild zu sehen. Am Hof habe das Bild ebenfalls erstaunliche
Reaktionen ausgeldst. Unter den Frauen und Tochtern Akbars, denen es prasentiert
wurde, habe eine, die den Jesuiten zuvor immer feindlich begegnet sei, plétzlich
eine sehr viel positivere Haltung gezeigt. Insgesamt habe Akbar das Gemalde drei-
mal in seinen Palast bringen lassen und jedes Mal hdtten die Jesuiten und mit ihnen
das Volk gefiirchtet, dass der Kaiser auch dieses fiir sich beanspruche. Beim dritten
Besuch habe Akbar das Gemalde fiir eine ldngere Zeit behalten, um es kopieren zu
lassen. Allerdings hatten seine Maler zugeben miissen, dass sie dies auch nach Ta-
gen intensiver Arbeit nicht fertig gebracht hatten. Als die Jesuiten das Bild endlich
zuriickerhielten, hatten sie nicht mehr gewagt, es erneut auszustellen.

Mehr noch als bei seiner Prasentation in Fatehpur Sikri und in der Darstellung
innerhalb der persischen Christus Vita vermag es das Marienbild hier nicht nur
Heilswahrheiten evident werden zu lassen, dass heif3t, theologische Sinngehalte in
sinnlich-intellektuell einleuchtender Weise auszustellen, die Begegnung mit ihm —
sei es eingebunden in den ausgefeilten Prasentationsapparat der Messfeier oder in
einen nicht spezifizierten Ausstellungskontext am Hof des Kaisers — wird fiir eini-
ge der Einheimischen zum Ausldser einer (zumindest temporéren) Transformation
der Person bzw. ihrer Einstellungen zum Christentum. Eine derartige Wandlung
der Betrachtenden lasst sich theoretisch als Ergebnis einer liminalen Erfahrung be-
schreiben, bei der das Bild als Mittler affektiver und normativer Gehalte scheinbar
selbst performativ wird.>

Wie ist diese Eigenschaft des Marienbildes zu bewerten und welche Griinde gibt
Guerreiro dafiir an? Bezeichnenderweise fiihrt er die Wirksamkeit des Bildes an
keiner Stelle auf eine thaumaturgische Kraft, eine irgendwie geartete Heilsprasenz
oder auch nur auf die ihm zugesprochene Authentizitdt zuriick. Fiir die starken Ge-
fiihlsduRRerungen der Betrachtenden gibt der Text keine Erklarung. Zwar lasst Guer-
reiro wohl bewusst offen, ob es sich bei diesen um einen Ausweis der Heiligkeit des
Bildes handelt oder ob sie sich auf die bereits auch in theologischen Bildtraktaten
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erorterte, von der Rhetorik abgeleitete Fahigkeit der Bilder zu Betrachteraffizierung
(movere) herleiten lassen und damit ganz in der kiinstlerischen Qualitdt des Werkes
griinden.”” Dennoch erscheint die Ikone im Text zuvorderst als ein Medium &sthe-
tischer Erfahrung. So interpretiert der Bericht ein Ereignis, das durchaus Anlass
geboten hitte, den sakralen Status des Lukasbildes herauszustreichen, als ein vor
allem kiinstlerisches Phdanomen. Dass es die Hofkiinstler Akbars nicht vermochten,
eine addquate Kopie zu erstellen, erscheint zundchst als ein fiir Kult- und Gnaden-
bilder géngiger Topos, ndmlich dass der Kiinstler nicht oder nur in einem seelisch
gelduterten Zustand im Stande sei, die heilige Person abzubilden beziehungsweise
deren Bild zu kopieren.® Das Motiv diirfte auch am Mogulhof bekannt gewesen
sein, denn laut des bereits besprochenen Mirdt al-quds war auch der von Abgar
gesandte Kiinstler nicht fahig, Christus zu portrétieren.* Interessant ist im Fall der
Marienikone jedoch, dass die Unféahigkeit eine Kopie zu erstellen, nicht auf die Hei-
ligkeit des Originals bzw. der dargestellten Person sondern allein auf die Perfektion
der Malerei («tanta perfeicdo de pintura») zuriickgefiihrt wird.* Wie schon bei der
Begutachtung in Fatehpur Sikri so wird auch hier die Qualitét des Bildes als kiinst-
lerisches Erzeugnis in den Fokus gertickt.

Das grundlegende Bewusstsein der Jesuiten iiber die Abhdngigkeit der Bildwir-
kung von medialen Faktoren wird zudem von der Beschreibung der aufwendigen
Darbietung des Bildes in der Kirche in Agra impliziert, wobei gerade die Verwen-
dung von Vorhang und Schleier als Mittel verstanden werden kénnen, um das
Kultbild als Erscheinung und Schwelle zum Transzendenten zu inszenieren.41 Am
Hof des Kaisers scheint das Bild jedoch auch ohne einen solchen Apparat auf die
Betrachtenden gewirkt zu haben. Zudem hebt Guerreiro an anderer Stelle des Tex-
tes gerade den dsthetischen Eigenwert eines Bildes als Grund fiir die Reaktionen
des Publikums hervor. Ahnliche GefithlsiuRerungen wie vor der Lukasmadonna
ereigneten sich ndmlich auch vor einem Werk, das nicht im Range eines Kultbil-
des stand. Der Jesuit berichtet von einem nicht nédher identifizierten europaischen
Gemalde der Heiligen Drei Konige, das wenige Jahre spater 13.000 Besucher anzu-
ziehen vermochte. Bei diesem Bild sei es dessen ausgesprochene Qualitédt («obra
mui perfeita e acabada») gewesen, die alle in Erstaunen und Bewunderung versetzt
habe.*? In seiner Begeisterung habe Kaiser Jahangir sogar veranlasst, auch hier eine
europdische Tradition aufgreifend, dass sein eigenes Bildnis in die Reihe der dem
Christuskind huldigenden Figuren integriert wurde.

Begnadete Kunst

Auch wenn Indien als Land der Wunder galt, das von den Missionaren gerne mit
der Urkirche (ecclesia primitiva) verglichen wurde, findet sich in den jesuitischen
Korrespondenzen kein Bericht wundersamer Heilungen oder anderer iibernatiir-
licher Phdanomene, die dezidiert mit dem Marienbild aus S. Maria Maggiore in Zu-
sammenhang gebracht werden.* Solch géttliche Gnadenerweise finden sich zahl-
reich, sie werden in aller Regel aber nicht auf Bilder, sondern auf die Gebete der
Einheimischen oder die von Klerikern gespendeten Segnungen und Sakramente
zuriickgefiihrt.** Wahrscheinlich hat die in Indien bestehende Konkurrenz zu den
mit Realprdsenz und Wundertatigkeit begabten hinduistischen Gotterfiguren die
nachtridentinische Vorsicht der Missionare noch erhéht, den eigenen Bildern in
ihren Berichten dhnliche Eigenschaften zuzuschreiben. Das hochverehrte rémische
Marienbild war also nicht die (Wunderwaffe» der Mission, dennoch zeigt sich, dass
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es fir die Ausbildung und Absicherung der jesuitischen Identitdt von Bedeutung
war. Als Gegenstand einer wahrend des Noviziats eingeiibten Verehrungspraxis
war die Madonna von S. Maria Maggiore die zentrale Figur einer kollektiv-jesuiti-
schen Imagination, deren bildlichen Darstellungen die einzelnen Missionare in ein
globales Netzwerk einspannte, das mit dem rémischen Original als moralisches,
theologisches wie geographisches Zentrum eine klare Orientierung bot.* Statt
iibernattirliche Phdanomene zu bewirken, wurden den Kopien des Marienbildes vor
allem Eigenschaften zugesprochen, die auf ihre mediale und kiinstlerische Beschaf-
fenheit zurtickgefiihrt werden kénnen: Die Visualisierung und Evidenzierung rein
intellektuell nur schwer zu begreifender Glaubensinhalte und die Fahigkeit die Be-
trachtenden emotional zu berithren und innerlich zu wandeln. Das Bild lasst sich
daher als ein dominantes Symbol in der liminalen Phase des Noviziats und selbst als
Ausloser liminaler Erfahrungen beschreiben. Sich vor dem Bild ereignende Wand-
lungen wurden von den jesuitischen Autoren jedoch nicht einer ihm eignenden
transzendenten Qualitdt zugeschrieben, sondern ohne Deutung belassen oder indi-
rekt auf die Qualitat seiner kiinstlerischen Gestaltung zurlickgefiihrt.

Es bediirfte einer umfassenden Untersuchung, um zu eruieren, wie die Erfah-
rungen des missionarischen Bildeinsatzes auf die Bewertung von religiésen Bildern
in Europa zuriickwirkten. Dabei wdre zu bedenken, dass bereits die massenwei-
se Reproduktion der Kultbilder hinsichtlich der unterschiedlichen Materialien und
Qualitdten der Kopien die Frage der Medialitdt solcher Bildtransfers aufwarf.* Je-
denfalls scheint eine mit dem rémischen Original verbundene <Aura» bei der Pra-
sentation am Mogulhof kaum von Bedeutung gewesen zu sein, denn die Jesuiten
konfrontierten den Mogulkaiser schon bei der ersten Begegnung mit gleich zwei
Kopien. Diese «Verdopplung der Gottesmutter diirfte ein vergleichendes Sehen an-
geregt haben, das die Magie der Prasenz hinter die (Magie> kiinstlerischer Mimesis
zurlicktreten ldsst. Bemerkenswert ist in jedem Fall, dass die in den Berichten fest-
stellbare Konzentration auf die dsthetische Potenz der in Indien eingesetzten Bilder
in einer Linie liegt mit spateren von jesuitischen Autoren verfassten Theorien des
religiosen Bildeinsatzes. So wird in den Traktaten von Giovanni Domenico Ottonelli
und Pietro Sforza Pallavicino gerade eine auf der kiinstlerischen Qualitédt der Bil-
der basierende &sthetische Vermittlung von Glaubensinhalten hervorgehoben, die
unabhéngig vom konkreten Wahrheitsgehalt eines Werkes aus dessen Fahigkeit
erwdchst, Wirklichkeitsnahe (Wahrscheinlichkeit) und affektives Potential zu ver-
binden.* Es scheint daher naheliegend, die jesuitischen Berichte iiber die indischen
Lukasbilder in das kunsthistorische Narrativ einer in der Frithen Neuzeit stattfin-
denden Ablésung des (Kultbildes) durch das Kunstbild> einzugliedern. Allerdings
wurde in jiingerer Zeit vermehrt auf die kaum zu trennende Verbindung religi-
oser und &sthetisch-sinnlicher Erfahrung hingewiesen, deren Relation nicht erst
in der Frithen Neuzeit unterschiedlich erlebt und theoretisch diskutiert wurde.*
Historisch einen Gegensatz zwischen beiden Modi der Erfahrung zu konstatieren,
ware mithin zu kurz gegriffen. Mochte es in den Augen der Missionare gerade die
dsthetische Qualitdt der europdischen Kunst sein, welche den christlichen Bildern
eine besondere Wirkmacht verlieh, so war das Zeitalter der christlichen Kultbilder
weder in Europa noch in Indien damit beendet. Die Heiligkeit und transzendente
Qualitat der Bilder manifestierte sich in den Missionen allerdings weniger durch die
mediale Verbreitung europdischer Kult- und Gnadenbilder als vielmehr in lokalen
Neuschopfungen, wie zahlreiche indische Mariengnadenbilder belegen.*
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Wolf, Salus populi romani. Die Geschichte rémi-
scher Kultbilder im Mittelalter, Weinheim 1990,
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Edith Turner, Image and Pilgrimage in Christi-
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