Zeichentragende Artefakte im sakralen Raum



Materiale Textkulturen

Schriftenreihe des Sonderforschungsbereichs 933

Herausgegeben von
Ludger Lieb

Wissenschaftlicher Beirat:

Jan Christian Gertz, Markus Hilgert, Hanna Liss,
Bernd Schneidmiiller, Melanie Trede

und Christian Witschel

Band 20



Zeichentragende
Artefakte im
sakralen Raum

Zwischen Prasenz und UnSichtbarkeit

Herausgegeben von
Wilfried E. Keil, Sarah Kiyanrad, Christoffer Theis und
Laura Willer

DE GRUYTER



ISBN 978-3-11-061945-4

e-ISBN (PDF) 978-3-11-061992-8
e-ISBN (EPUB) 978-3-11-061996-6
ISSN 2198-6932

[®) ov-ne-np |

Dieses Werk ist lizenziert unter der Creative Commons Attribution-NonCommercial-
NoDerivatives 4.0 International Licence. Weitere Informationen finden Sie unter
http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/.

Library of Congress Control Number: 2018962512

Bibliografische Information der Deutschen Nationalbibliothek

Die Deutsche Nationalbibliothek verzeichnet diese Publikation in der Deutschen
Nationalbibliografie; detaillierte bibliografische Daten sind im Internet tiber
http://dnb.dnb.de abrufbar.

© 2018 Keil et al., publiziert von Walter de Gruyter GmbH, Berlin/Boston
Dieses Buch ist als Open-Access-Publikation verfiigbar tiber www.degruyter.com.

Einbandabbildung: Delhi, Qutb-Komplex, Detail der Blendfassade der ersten Moschee, um 1200
(Foto: Daniel Redlinger).

Satz: Jessica Dreschert, Berlin

Druck und Bindung: CPI books GmbH, Leck

www.degruyter.com



Vorwort

Dieser Band vereint die Beitrdge und Ergebnisse einer Tagung, die vom 23.-25. Februar
2015 im Zentrum fiir Altertumswissenschaften der Ruprecht-Karls-Universitadt Heidel-
berg unter dem Titel ,,Prdsenz und UnSichtbarkeit. Zeichentragende Artefakte im
sakralen Raum / Presence and InVisibility. Sign-bearing Artefacts in Sacral Spaces*
stattfand. Organisiert wurde sie von den MitarbeiterInnen des Teilprojekts A03 ,,Mate-
rialitdt und Prasenz magischer Zeichen zwischen Antike und Mittelalter®, Sarah
Kiyanrad, Laura Willer und Christoffer Theis, sowie des Teilprojekts A0O5 ,,Schrift und
Schriftzeichen am und im mittelalterlichen Kunstwerk®, Wilfried E. Keil. Diese Pro-
jekte sind Teil des Sonderforschungsbereichs 933 ,,Materiale Textkulturen — Materia-
litdt und Prasenz des Geschriebenen in non-typographischen Gesellschaften®.

Unser besonderer Dank gilt dem Sonderforschungsbereich 933 mit seinen Spre-
chern Prof. Dr. Markus Hilgert (inzwischen Generalsekretdr der Kulturstiftung der
Lander) und Prof. Dr. Ludger Lieb, fiir die Moglichkeit, die Tagung durchfiihren zu
kénnen. Gedankt sei Letzterem auch in seiner Funktion als Reihenherausgeber und
dem wissenschaftlichen Beirat der Schriftenreihe ,,Materiale Textkulturen®“. Der SFB
und die Schriftenreihe werden von der Deutschen Forschungsgemeinschaft finanziert.

Jessica Dreschert sagen wir Dank fiir die Erstellung des Satzes, Simone Wagner
und Ursula Egner fiir die Unterstiitzung bei der Redaktion und Sebastian Straf3-
burg fiir englische Sprachkorrekturen. Fiir die Hilfe bei der Ausrichtung der Tagung
danken wir Ursula Egner, Carolin Froschle, Hadis Jahani, Yannik Hampf und Karin
Meese. Inshbesondere bedanken mochten wir uns auch bei allen Vortragenden, ohne
deren Beitrage diese anregende Konferenz nicht méglich gewesen ware.

Heidelberg, im Sommer 2018
Wilfried E. Keil, Sarah Kiyanrad, Christoffer Theis und Laura Willer
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Lizenz.
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Wilfried E. Keil, Sarah Kiyanrad, Christoffer Theis und Laura Willer
Prdsenz, Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit von
Geschriebenem und Artefakten

Zur Einfiihrung des Bandes

Der vorliegende Sammelband vereint die Vortrdge und Ergebnisse der Tagung ,,Pra-
senz und UnSichtbarkeit. Zeichentragende Artefakte im sakralen Raum / Presence
and InVisibility. Sign-bearing Artefacts in Sacral Spaces®, die vom 23.-25. Februar
2015 an der Ruprecht-Karls-Universitit Heidelberg stattfand.! Am Anfang der Konzep-
tion der Tagung stand die Beobachtung, dass wir als Organisatorinnen und Organi-
satoren, die in unterschiedlichen Fichern beheimatet sind (Agyptologie, Européische
Kunstgeschichte, Islamwissenschaft/Iranistik, Papyrologie) in unseren Forschungen
an schrifttragenden Artefakten alle mit einem Phdnomen Kkonfrontiert waren, das
sich mit absichtsvoller ,Unsichtbarkeit, dem bewussten ,Verbergen‘ von Artefakten
und Schrift im religiosen Kontext umschreiben lasst. Hierbei kann es sich z. B. um
folgende Artefakte handeln: schrifttragende Amulette, die in Kapseln am Korper
getragen werden; inskribierte Gemmen, die Pseudoschrift aufweisen; kurze Inschrif-
ten; Namensinschriften; Steinmetzzeichen an Kirchen oder koranische Inschriften in
der Architektur, bei denen die Buchstaben bis zur Unkenntlichkeit ineinander ver-
schrankt wurden oder die teilweise in grofler Héhe eingehauen wurden, sodass sie
mit dem blofien Auge von unten nicht erkennbar und somit auch nicht lesbar sind.
Zeichentragende Artefakte sind also in vielen Kulturen immanenter Bestandteil
sakraler Rdume, die sie durch ihre Prasenz mitkonstituieren. Im Anschluss an die
daraus resultierenden Fragen wurde eine fachlich breit aufgestellte Tagung durchge-
fiihrt, auf der die (Un)Sichtbarkeit zeichentragender Artefakte — oder von Geschriebe-
nem - im Kontext sakraler Raume in transkultureller Perspektive beleuchtet wurde.
Die Beitrdge des Bandes beschiftigen sich mit zeichentragenden Artefakten,?
die sowohl mobil als auch immobil sein kénnen,? von kleinsten Gegenstinden bis

1 Die Teilprojekte AO3 ,,Materialitdt und Prasenz magischer Zeichen zwischen Antike und Mittelal-
ter und A05 ,,Schrift und Schriftzeichen am und im mittelalterlichen Kunstwerk” haben die Tagung
organisiert. Sie wurde ebenso wie die daraus entstandene Publikation durch den Heidelberger Son-
derforschungsbereich 933 ,Materiale Textkulturen. Materialitat und Prasenz des Geschriebenen in
non-typographischen Gesellschaften“ ermdglicht. Der SFB 933 wird durch die Deutsche Forschungs-
gemeinschaft finanziert.

2 ,Der Begriff ,Artefakt bezeichnet hier allgemein ein kulturell modifiziertes Objekt, jegliches durch
direkte menschliche oder technische Einwirkung entstandene Produkt oder Phdnomen einschliefllich
fester Installationen, wie etwa Bauwerke* (Hilgert 2010, 87, Anm. 2). Ausfiihrlicher zum Begriff ,,Arte-
fakt* vgl. Tsouparopoulou/Meier 2015.

3 Zu mobilen und immobilen Schrifttrdgern vgl. Theis 2015.

80pen Access. © 2018 W. E. Keil, S. Kiyanrad, Chr. Theis, L. Willer, publiziert von De Gruyter. Dieses
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2 — Wilfried E. Keil, Sarah Kiyanrad, Christoffer Theis und Laura Willer

hin zu ganzen Gebduden und Felsinschriften in den sakralen Raumen verschiedener
Religionen und Kulte im Vorderen Orient und Europa und von prahistorischer Zeit
bis zum Mittelalter und stellenweise dariiber hinaus. Der Zeichenbegriff referiert auf
solche Zeichen, die in irgendeiner Weise eine Kommunikationsabsicht haben, also
auf Schriftzeichen und nicht genau zu definierende Zeichen sowie bildhafte Zeichen.*
Sakraler Raum ist nicht nur als rein architektonischer, sondern auch als Kulturraum
und sozialer Raum zu verstehen.> Innerhalb dieses Raums ist die topologische Anord-
nung zu beriicksichtigen.®

Der religiése Mensch trennt ,seit seiner friithesten Geschichte von der profanen
Wirklichkeit Rdume ab, die er vom Numinosen erfiillt glaubt. Solche heilige Rdume
sind Bereiche, in denen sich etwas vom Géttlichen durch eigentiimliche Begebenhei-
ten oder Objekte zeigt.“” Also sind in fast allen Religionen Kultstitten bekannt, die als
sakrale Rdume gelten: ob Tempel, Synagogen, Kirchen oder Moscheen...2

1 Prédsenz und (Un)Sichtbarkeit

Eine der zentralen Fragen ist in diesem Zusammenhang das Verhiltnis von Prasenz
und (Un)Sichtbarkeit sowohl der Artefakte als auch der Zeichen und des Geschriebe-
nen in diesem Raum. Hierbei werden je nach Artefakt die unterschiedlichen Abstu-
fungen im Spektrum von (restringierter) Prasenz, (restringierter) Sichtbarkeit und
Unsichtbarkeit beriicksichtigt. Dabei zeigt sich deutlich, dass kulturiibergreifend
dhnliche Phdnomene zu beobachten sind: Das Spiel von Verbergen und Offenbaren
lasst sich gleichermafien, um nur zwei Beispiele herauszugreifen, an samanidischer

4 Jedoch ist das, was die Inschriften kommunizieren, nicht immer notwendig das Geschriebene, vgl.
Ettinghausen 1974. Zu dem Begriff ,,Geschriebenes® vgl. Ott/Kiyanrad 2015.

5 Zum sakralen Raum allgemein vgl. Turner 1979, 13-33. Zu den Beziehungen zwischen sakralen Rau-
men und Texten in England und Wales im Mittelalter und der Neuzeit siehe Sterrett/Thomas 2011. Zur
Sakralitat in der Landschaft in der Antike und im Mittelalter vgl. Nordeide/Brink 2013. Zu Studien zu
einem nicht architektonischen, sondern ,virtuellen Raum* im Mittelalter vgl. Vavra 2005.

6 Zur Topologie siehe Dickmann/Keil/Witschel 2015. Zu topologischen Studien zum sakralen Raum
unterschiedlicher Epochen und religioser Kulturen vgl. Dierkens/Morelli 2008.

7 Schmitt 2004, 37. Siehe hierzu auch Richter 1998, 249f.

8 Das Urchristentum bildet eine Ausnahme, da es keine wirklichen Kultstdtten gab. ,,Der eigentliche
Tempel Gottes war die Gemeinschaft der Glaubigen.“ (Czock 2012, 4). Bereits in der Spétantike gab
es aber die Idee von heiligen Kultorten, vgl. Czock 2012, 4. Die Kirche wurde erst im Laufe des 6. bis
9. Jahrhunderts zu einem heiligen Ort im Christentum, was mit der Entwicklung des Ritus der Kir-
chendedikation einherging. Erst durch die Kirchweihe, die Dedikation einer Kirche wird der profane
zu einem sakralen Raum. Erste Quellen zur Dedikation einer Kirche sind aus dem 4. Jahrhundert
erhalten. Erste Texte und Ordnungen sind aus dem 8. und 9. Jahrhundert erhalten, die in Teilen aber
auf das 5. Jahrhundert zuriickgehen. Vgl. Forneck 1999, 8-43.
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engobierter Ware und Bauinschriften aus dem islamisch und christlich gepragten
Kontext nachvollziehen.’

Schrift hat durch ihre Funktion generell etwas, das zum Uber-Sehen ihrer Bild-
haftigkeit erzieht.'® Geiibte Leser nehmen bei Buchstaben- oder Silbenschriften
die Schriftzeichen! als Gesamtheit eines Wortes wahr und nicht mehr als einzelne
Zeichen. Als funktionierendes Medium bringt sich Schrift nach Sybille Kramer selbst
zum Verschwinden.'? Wihrend des Akts des Lesens oder Dekodierens wird also die
spezifische Materialitdt der Schrift ausgeblendet. Die Schrift ist dann quasi unsicht-
bar, obwohl sie dennoch auf ihre Sichtbarkeit angewiesen ist. Das Phdnomen der
Dichotomie von Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit der Schrift haben Susanne Stratling
und Georg Witte treffend als ,,sichtbare Unsichtbarkeit“ bezeichnet.'® Es entsteht ,,ein
Spannungsfeld, das Sichtbarkeit in die Nahe zur Bildlichkeit und aller ihrer Kippfor-
men vom Ornament {iber die Figur zur Arabeske fiihrt.“** Aus bildwissenschaftlicher
Sicht ist es entscheidend, dass die Schrift einem Kippbild vergleichbar ist® und somit
in einer ,,Spannung zwischen zeichentranszendierendem Verstehen und perzepto-
rischer Resistenz des Materials“ steht.’® Die gesehene Schrift impliziert und trans-
portiert in ihrer Bildlichkeit nochmals andere Aussagen als der verstandene Text.
In diesem Sinne kann Schrift auch fiir illiterale Rezipienten eine grofie Bedeutung
haben. Sie kann z. B. schon, altertiimlich oder exotisch erscheinen, Autoritit einfl6-
en oder auch Vertrauen erwecken. Hierbei ist das Phdnomen der Schriftbildlich-
keit entscheidend.”” Manche Inschriften, wie zum Bespiel koranische Verse, konnen
durch Sehen in ihrer Ganzheit erfasst werden. Die Verse miissen also nicht Buchstabe
fiir Buchstabe, Wort fiir Wort dekodiert werden. Es ist demnach nicht zwingend eine
Lesekenntnis erforderlich. Das blof3e Sehen und Erkennen des Vertrauten wirkt hier
sogar identititsstiftend.'® Das bedeutet, dass Schriftzeichen und Schrift, die von sich
aus eigentlich fast immer ikonisch sind, zusatzlich eine ikonische Prasenz aufweisen

9 Zur Lesbarkeit von islamischen Inschriften vgl. Blair 1989.

10 Stratling/Witte 2006, 9.

11 Zu ,Schriftzeichen® vgl. Hornbacher/Neumann/Willer 2015.

12 Kramer 2006, 75.

13 Stratling/Witte 2006, 8.

14 Stritling/Witte 2006, 8f.

15 Frese 2014, 2.

16 Stratling/Witte 2006, 7.

17 Siehe hierzu auch Kramer 2006, 76.

18 Das, was die Inschriften kommunizieren, ist nicht immer notwendig der Inhalt des Geschriebe-
nen. ,,Obwohl das geschriebene Wort insbesondere im Alltag der literalen Schichten muslimischer
Gesellschaften eine wichtige Rolle spielt, so hat das Erkennen kalligraphischer Formen doch auch
in den theologiefernen volkstiimlichen Kulturen der Miindlichkeit einen hohen emotionalen Wert*
(Frembgen 2010, 12). Inschriften konnten nicht nur eine religiése, sondern auch eine politische Iden-
titdt mitkommunizieren, vgl. Bierman 1998 (besonders Kapitel 1). Dazu musste nicht Wort fiir Wort
gelesen, sondern nur gesehen werden: ,,It is difficult to prove such an assumption but there are never-
theless some indications that inscriptions remained mostly unread“ (Ettinghausen 1974, 303).
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konnen.? Dies ist ebenfalls bei Kunstinschriften der Fall, die auf den ersten Blick wie
andere iibliche Inschriften aussehen, aber sich bei genaueren Hinsehen als eine Art
Schrift-Mimikry erweisen und auf andere Schriftsysteme rekurrieren. Diese Schriften
sind entweder iiberhaupt nicht oder nur durch in die Kunstschrift Eingeweihte ent-
zifferbar und damit lesbar.?® Nochmal anders verhilt es sich bei ,normalen® Schrif-
ten mit einer zusdtzlich erschwerten Lesbarkeit wie dies beispielsweise bei bis zur
Unkenntlichkeit verformten in Arabisch verfassten Texten und Inschriften der Fall
ist, wobei man oft auch die Diakritika weglie3.** Geschriebenes dieser Art entzieht
sich einer gewohnten Lesbarkeit und der versuchte Akt des Lesens oder Dekodierens
durch einen nicht eingeweihten Leser scheitert. In diesem Fall wird die Ikonizitat der
Schrift in den Vordergrund gedréangt.

Die Frage der Sichtbharkeit und Unsichtbarkeit beschrankt sich aber keineswegs
nur auf die Zeichen und das Geschriebene selbst, sondern bezieht sich genauso auf
die zeichen- und schrifttragenden Artefakte. Deren Sichtbarkeit kann in verschieden-
sten Abstufungen von sichtbar bis zum kompletten Entzug der Sichtbarkeit reichen.
Im Extremfall ist ein Artefakt dann auf mehreren Ebenen weder sicht- noch lesbar.

Sowohl das Artefakt als Zeichen- und Schrifttrager sowie die Schriftbildlichkeit
haben einen entscheidenden Anteil an dem, was man als Schriftprédsenz bezeichnen
koénnte. Was aber genau versteht man unter ,,Prasenz“? Und wie steht es eigentlich
um die Prdsenz von zeichen- und schrifttragenden Artefakten, die nicht jedermann
zugédnglich sind oder (wie bei beschrifteten Amuletten) sogar gianzlich im Verborge-
nen wirken und dabei weder lesbar noch sichtbar sind?

Der Begriff ,,Prdasenz“ kann auf zwei verschiedene Weisen verwendet werden.
Einmal bezeichnet er die ,,materielle Anwesenheit und Verfiigbarkeit von etwas, wie
z. B. von Biichern in einer ,Prdsenzbibliothek’, oder das sichtbare und effektive Vor-
handensein, z. B. von Truppen oder Waffen im Fall der ,militdrischen Prisenz‘“.*
Hiermit im Zusammenhang steht die Wirksamkeit, die iiber ein blof3es Vorhanden-
sein hinausgeht. Diese zeigt sich z. B. in der Ausstrahlungskraft, der performativen
Wirkung einer Person gegeniiber einer anderen, wie es etwa bei einem Schauspieler
auf einer Biihne der Fall ist. Beim Zuschauer wird im Idealfall durch die unmittelbare
Wirkung der Performanz die Differenz zwischen Schauspieler und Rolle und zwi-

19 Zum Bildhaften von Schrift und Inschriften vgl. Kendrick 1999; Hamburger 2011; Bedos-Rezak/
Hamburger 2016. Zu ,,Lesbarkeit und symbolischem Gehalt* von Schrift in der islamischen Architek-
tur vgl. Korn 2010, 114-116.

20 Zu einem Beispiel hierfiir vgl. Kotansky 1991.

21 Anders verhilt sich dies bei codierten Schriften, die wieder zu decodieren sind. In diesen Fallen
wird die eigentliche Schrift ausgeblendet und durch andere Zeichen ersetzt. Schriften als Experten-
codes wurden z. B. verwendet, indem man sowohl Zahlen durch Worter als auch Wérter durch Zahlen
ausdriickte und damit eine weitere Sinnebene etablierte, wie dies aus dem jiidischen und islamischen
Kulturkreis bekannt ist. Eine gute Einfiihrung hierzu bietet Schimmel 1990, 77-114. Ausfiihrlicher
siehe Schimmel 1993.

22 Hornbacher/Frese/Willer 2015, 87.
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schen Realitit und Biihne aufgehoben.?® Die Effektivitéat der Militdrprasenz resultiert
nicht zwangslaufig aus ihrer Sichtbarkeit. Hierbei kann das blof3e Wissen um ihre
Existenz entscheidend fiir eine abschreckende Wirkung sein. Die ,,Produktion von
Priasenz® war auch im sakralen Kontext hiufig ein zentrales Anliegen.** Wenn etwas
prasent ist, dann ist es nach Hans Ulrich Gumbrecht in der Reichweite des Menschen,
also fiir ihn greifbar.”® Die Produktion ist als ein Akt zu verstehen, ,,[...] bei dem ein
Gegenstand im Raum ,vor-gefiihrt* wird“.?® Priasenz kann also auch innerhalb oder
infolge eines performativen Aktes entstehen.?” Die Definition von Gumbrecht ist, wie
oben schon deutlich wurde, nicht ausreichend, da fiir eine Person auch ein Artefakt
prasent sein kann, wenn es fiir ihn nicht mehr greif- oder sichtbar ist. Dies ist z. B. der
Fall, wenn das Artefakt sichtbar, aber nicht mehr greifbar — oder aber in unmittelba-
rer Ndhe, aber nicht sichtbar ist. Um solche Fille terminologisch zu erfassen, kann
man unterschiedliche Arten von Prasenz unterscheiden. Es scheint also, dass etwas
prasent ist, wenn es vorhanden, also greifbar und/oder sichtbar ist. Wenn die sicht-
bare und greifbare Prdasenz eines Artefakts nun auf irgendeine Weise eingeschrankt
ist, handelt es sich um einen typologischen Sonderfall, namlich die restringierte Pra-
senz.?® Die Einschrinkung der Prisenz kann auf verschiedene Arten erfolgen, z. B.
rdaumlich, zeitlich oder personell.?® Ein Artefakt muss fiir einen moglichen Rezipi-
enten im ,Raum‘ nicht zwangslaufig sichtbar sein, d. h. es kann fiir ihn abwesend
erscheinen, um dennoch durch das blof3e Wissen um das Artefakt eine Wirkung fiir
ihn erzeugen zu konnen (wie dies bei der oben genannten Militdrprasenz der Fall sein
kann). Das Artefakt besitzt also eine Wirkméchtigkeit und ist hierdurch effektiv. Dies

23 Hornbacher/Frese/Willer 2015, 87.

24 Zu der vom Literaturwissenschaftler Hans Ulrich Gumbrecht gepragten Formel ,,Produktion von
Prasenz” siehe Gumbrecht 2004. Zum Begriff ,,Prasenz" sieche Hornbacher/Frese/Willer 2015. So war
die ,,Produktion von Prdasenz“ nicht nur im Mittelalter ein zentrales Anliegen in der christlichen Li-
turgie, sondern ist es auch heute noch. Einen Hohepunkt bedeutet das Sakrament der Eucharistie,
das die ,,Realprasenz* Gottes auf Erden wiahrend der Messe verbiirgt. Zur Real-, Verbal- und Aktual-
prasenz siehe Hornbacher/Frese/Willer 2015, 89-95. Zur Aktual- und Realprédsenz wahrend der Messe
vgl. auch Frese 2013, 110-112. Zur sakramentaltheologischen Kategorie der Realprasenz vgl. Betz 1961.
25 Gumbrecht 2004, 1011 u. 32-33.

26 Gumbrecht 2004, 11.

27 Hornbacher/Frese/Willer 2015, 98.

28 Grundlegend zur restringierten Schriftprdsenz siehe Frese/Keil/Kriiger 2014a. Der Begriff der ,,res-
tringierten Prasenz“ wurde vom Altorientalisten Markus Hilgert fiir die theoretische Grundlage ,,Text-
Anthropologie“ des Heidelberger Sonderforschungsbereichs 933 eingefiihrt: ,,Einen typologischen
Sonderfall stellen diejenigen Arrangements von Objekten und Koérpern dar, innerhalb derer ein oder
mehrere Artefakte mit Sequenzen sprachlicher Zeichen so platziert sind, dass nur bestimmte oder
gar keine Akteure dieses Geschriebene tempordr oder permanent rezipieren kénnen. Solche Arrange-
ments weisen eine restringierte Prdsenz des Geschriebenen auf.“ (Hilgert 2010, 99, Anm. 20).

29 Siehe hierzu auch Keil 2014b.
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hiefle, dass das Artefakt trotz seiner visuellen Absenz eine Pridsenz besitzt.3° Arte-
fakte und somit auch schrifttragende Artefakte konnen also, obwohl sie nicht sicht-
bar sind, eine Prasenz und somit auch eine Effektivitat aufweisen.>!

Die Prasenzist in ihren Formen auch immer vom Rezipienten abhdngig. Man kann
also im lebensweltlichen Kontext nicht von einer vollen Prasenz schlechthin reden,
da immer fiir irgendeinen Rezipientenkreis eine Einschrankung vorliegt. Wird die Bot-
schaft vom intendierten Empfanger erreicht, wie z. B. bei einer Geheimschrift, so liegt
fiir diesen keine eingeschrankte Prasenz vor. ,,Scheinbar restringierte Schriftprasenz
erweist sich hier als optimierte, strikt empfangerorientierte Kommunikationsform.“?
Fiir eine andere Person jedoch, die die Geheimschrift zwar sehen, aber nicht lesen
kann, liegt ein Fall der restringierten Prasenz vor.

2 Fragestellung und thematisches Spektrum des
Bandes

Die in einem Zusammenhang stehenden Phianomene der Visualitidt und Sichtbarkeit,*
des Heimlichen und Geheimen,?* des Offentlichen und Privaten® und die Tatigkeiten
des Verhiillens und Enthiillens® sind in den letzten beiden Jahrzehnten verstarkt
analysiert worden. Mit diesem Band soll diese wissenschaftliche Diskussion um die
Untersuchung von Zeichen und Geschriebenem erweitert werden und hierbei beson-
ders um die Phdnomene von Priasenz und (Un)Sichtbarkeit bereichert werden unter
Beriicksichtigung der Zwischenstufen: von Prdsenz zu restringierter Prasenz sowie
von Sichtbarkeit zur Unsichtbarkeit.’”

In den Extremfallen, in denen Zeichen oder Geschriebenes nahezu oder dauer-
haft dem Blick entzogen wurden oder/und nur zu bestimmten Anlédssen bzw. Ritua-
len sichtbar waren, drdangen sich Fragen nach der Prasenz und der Sichtbarkeit bzw.

30 Zu Beispielen siehe Ledderose 2006; Keil 2014a; Endres 2014, Tsouparopoulou 2014; Hornbacher/
Frese/Willer 2015, 95-98.

31 Zur Prasenz als Wirkkraft oder Bedeutung des Textes siehe Hilgert 2010, 111f. Zur Wirkméachtigkeit
und Effektivitat der Prasenz siehe Hornbacher/Frese/Willer 2015, 88f., 95, 97.

32 Frese 2014, 3 nach einem Hinweis von Thomas Meier. Zu dieser Bemerkung siehe auch Frese/Keil/
Kriiger 2014b, 241.

33 Stritling/Witte 2006; Wenzel 2009; Rathmann-Lutz 2011.

34 Assmann/Assmann 1997; Engel/Rang/Reichert 2002.

35 Melville/Moos 1998; Emmelius/Freise/Mallinckrodt/Paschinger/Sittig/Toepfer 2004; Moos 2004;
Brandt 1993. Besonders auch im Hinblick auf die Raumsemantik vgl. Freise 2004.

36 Klein/Mai/Tumanov 2017.

37 Hierbei konnte auf den Ergebnissen des bereits publizierten Workshops ,,Verborgen, unsichtbar,
unlesbar — Zur Problematik restringierter Schriftprasenz aufgebaut werden. Siehe Frese/Keil/Kriiger
2014a.
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Unsichtbarkeit geradezu auf, lassen sich aber auch fiir die einzelnen Zwischenstufen
stellen: Richten sich die Artefakte und/oder das Geschriebene an einen bestimmten
Adressatenkreis? Kénnen die Botschaften auch von anderen rezipiert werden, wenn
ja, wie und inwiefern? Muss die Sichtbarkeit des zeichen- oder schrifttragenden Arte-
fakts gewahrleistet sein, damit es seine Wirkméchtigkeit entfaltet und der Adressat
erreicht werden kann? Sind eingeschrankt sichtbare Artefakte wirklich im Sinne einer
eingeschrankten Sichtbarkeit oder gar Unsichtbarkeit zu betrachten? Auf welche Art
und in welcher Weise wird seitens der Autoren, Schreiber und Auftraggeber Aufwand
betrieben, damit die Botschaft (nur) den intendierten Adressaten erreicht? Beste-
hen fiir Akteure Unterschiede in der Wirkung sichtbarer und unsichtbarer Artefakte
oder Zeichen? Wie verhalt es sich mit Zeichen und Geschriebenem, die sichtbar, aber
nicht ohne Mittler verstandlich sind? Oder ist fiir uns heute manchmal einfach die
Intention nicht mehr verstandlich? Ist das Wissen um die Prdsenz wichtiger als die
Prasenz selbst? Oder ist gar nur der Glaube an eine Prasenz entscheidend? Wie wirkt
sich die materielle Beschaffenheit eines Artefakts auf seine Prasenz, Sichtbarkeit und
Unsichtbarkeit aus? Welche sozialen Praktiken fanden in diesem Kontext an oder mit
den Artefakten statt?

Eng verbunden mit diesem Aspekt ist die Frage nach Grenzen (die ,,Innen“ und
,»AuBen“ miteinander verbinden konnen) und Grenziiberschreitungen durch Akteure.
Wie markieren zeichentragende Artefakte Grenzen? Diese Grenze kann sowohl archi-
tektonisch sein als auch eine Grenze des Verstdndnisses der Zeichen und Inschriften
und der zeichen- oder schrifttragenden Artefakte. Wo verlaufen die Verstandnisgren-
zen? Wer kann diese Grenzen wie (z. B. durch Rituale) iiberbriicken? In welcher Weise
stehen sie dann mit dem sakralen Raum in Verbindung?

Wie sich an den Beitrdagen zeigt, finden sich in zahlreichen Epochen und Kultur-
kreisen Beispiele fiir Artefakte mit unsichtbaren Zeichen im sakralen Raum oder fiir
ein Zusammenspiel von Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit. Eine Unterscheidung ldsst
sich danach treffen, ob wir es mit mobilen (z. B. Kleidung, Messgeschirr, Amulette)
oder immobilen (z. B. Grabsteine, Bauinschriften) Artefakten zu tun haben.3®

In nahezu jedem Fall, den die Beitrdge beschreiben, gibt es einen intendierten
Adressatenkreis, dem die zeichen- oder schrifttragenden Artefakte sowohl (zumin-
dest zeitweise) sichtbar als auch verstandlich waren, und einen oder mehrere Perso-
nenkreise, der bzw. die nicht als Adressat gemeint waren, fiir den dies gerade nicht
gilt — sei es, dass die Artefakte fiir ihn sichtbar oder unsichtbar waren. Das heif3t,
dass teilweise ein bewusstes ,\Verschliisseln“ durch schriftkundige Experten eine
Grenze etablieren sollte — die eventuell, wenn iiberhaupt, nur mit ihrer Hilfe wieder

38 Immobile Artefakte sind entweder baugebunden, fest in der Erde verankert oder mit naturrdumli-
chen Gegebenheiten verbunden. Mobile Artefakte kdnnen in einem zweiten Schritt immobil werden,
indem sie in einem immobilen Artefakt verankert werden. Umgekehrt ist dies hingegen nicht méglich,
auch wenn immobile Artefakte transloziert werden kénnen, werden sie dadurch nicht zu einem mo-
bilen Artefakt.
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iiberschritten werden konnte. Insofern kénnen nicht entzifferbare oder unsichtbare
Zeichen auch ein Hinweis fiir Wissen-Macht-Konstellationen sein. Manche Zeichen,
wie Reprdsentationen des ,,Bosen Blicks®, werden offensichtlich gerade zu dem
Zweck installiert, eine Personengruppe von einem sakralen Ort fernzuhalten (Beitrag
Pauline Donceel-Voiite). Schriftgelehrte gehorten in vornehmlich oralen Gesellschaf-
ten im Normalfall zur Elite. In einigen Kulturen durften z. B. nur Amulettschreiber die
Schrift der von ihnen verfassten Amulette sehen und nicht die Trager selbst, die am
Korper nur die mit einem Schriftamulett befiillte Kapsel trugen.?* Das Geschriebene
selbst wird in diesem Beispiel auf drei Ebenen unsichtbar: zum einem physisch, da
solche Kapseln oft versiegelt waren, zum anderen lebensweltlich, da der Klient mogli-
cherweise nicht literalisiert war, zum anderen ,okkult‘, da neben lesbaren Zeichen oft
solche zum Einsatz kamen, die an iibernatiirliche Wesen adressiert waren oder deren
Verstandnis die Initiierung des Lesers in das notige Geheimwissen voraussetzten.

In dhnlicher Form kann dies auch auf andere Artefakte zutreffen: So sind manche
Steinmetzzeichen und auch Inschriften dem normalen Kirchenbesucher nicht sicht-
bar, weil sie entweder in grof3er Hohe oder in ihm nicht zugdnglichen Bereichen
angebracht sind.*® Analog verhilt es sich mit anatolischen Steininschriften (Beitrag
Annick Payne). Auch wenn der Betrachter beispielsweise Schrift auf samanidischer
engobierter Ware (Beitrag Farnaz Masoumzadeh) sehen konnte und mancher das
Geschriebene zu lesen vermochte, versteckt sich hinter der Schrift doch eine weitere
Deutungsebene, deren Sinn nur mit dem nétigen Expertenwissen offenbar wird und
dabei sogar die Bedeutung der Buchstaben iibersteigt. Eine weitere Deutungsebene
kann ebenso entstehen, wenn die Zeichen einen zweiten Raum im Raum kreieren, um
ein darin befindliches Objekt oder eine Person zu schiitzen (Beitrag Christoffer Theis).

Die Prasenz von Stifterinschriften kann entweder der Legitimierung dienen
(Beitrag Verénica Abenza) oder bei liturgischem Gerét den Zelebranten zur Fiirbitte
auffordern bzw. bei vasa sacra den Stifter durch die Prasenz (nicht zwingend durch
die Sichtbarkeit) seines Namens am eucharistischen Opfer unmittelbar teilhaben
lassen (Beitrag Johannes Tripps). Bergkristalle bei Reliquiaren dienen hingegen nicht
nur der Sichtbarkeit der Reliquien und der Reliquienauthentiken, sondern auch einer
symbolischen Durchlédssigkeit der Heilswirkung der Reliquien (Beitrag Anne Kurtze).

Andererseits verbindet sich mit dem Drang, Zeichen und Geschriebenes zu deuten,
auch eine Offenheit fiir Interpretationen, d. h. bestimmte Zeichen miissen nicht in der
Tiefe verstanden werden, um effektiv zu sein: Entscheidend ist, dass sie Kommuni-
kation erméglichen. Wie das Beispiel der stecak im mittelalterlichen Bosnien (Beitrag
Gorcin Dizdar) oder der Tamgas aus Tanais (Beitrag Valeriya Kozlovskaya und Sergey
M. Ilyashenko) zeigt, konnen vorgegebene Lesarten von verschliisselten Mitteilun-
gen auch verlorengehen — und sind dann offen fiir neue Zuschreibungen. In diesem

39 Kiyanrad 2017, 312-319.
40 Siehe hierzu Keil 2014hb.
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Kontext sind auch ,kokettierende‘ Referenzen zu verstehen, die entweder Codes fiir
Macht und Wohlstand sind, wie arabische und arabisierende Inschriften auf europa-
ischen Gewédndern (Beitrag Vera-Simone Schulz) oder Geschriebenes, das bereits als
Chiffre fiir bestimmte Identitaten lesbar ist, wie es im modernen Gebrauch von Psalm
90 zu beobachten ist (Beitrag Thomas J. Kraus). Freilich ist bei jiingeren (Um-)Deu-
tungen Vorsicht geboten, spiegeln sich hier doch eher moderne Weltsichten wieder.

Eine weitere Funktion, die mit der bereits erwdahnten Grenzziehung in Zusam-
menhang steht, ist die Etablierung einer spezifischen Gedenkkultur: Auch hier ist die
Grenze, die durch Schriftlichkeit einerseits, die nicht leicht verstandlichen Referen-
zen andererseits gezogen wird, z. B. ein Ausdruck von Macht (Beitrag Daniel Redlin-
ger). Selbst am Lebensende hort das Verschliisseln nicht auf, ist das Grab doch ein
auf ganz spezifische Weise sakraler Ort: Hier konnen Grabbeigaben auf die eine oder
andere Weise exponiert oder versteckt werden (Beitrag Melanie Augstein) oder im
Grab fiir die Lebenden unsichtbare Amulette Effektivitit entwickeln (Beitrag Sarah
Kiyanrad und Laura Willer). Diese Grenze wiederum war nicht die letzte, sondern
wirkte ins Leben zuriick: Auch im Umfeld des durch Gradber konstituierten Sakralen
gab es wieder Experten, die — gelegentlich unter Einbindung von Materialien aus dem
funerdren Kontext — zeichentragende Amulette herstellten, die fiir die des Lesens
nicht Kundigen oft eine neue Grenze etablierten.

3 Zusammenfassung der Beitriage

Der kiinstlerischen Darstellung des (un)sichtbaren Bosen widmet sich Pauline Don-
ceel-Voiite. In ihrem Beitrag verweist sie auf eine grofie Anzahl an Beispielen fiir die
(universale) ikonographische Bannung des Bosen aus unterschiedlichen Kulturen
und Jahrhunderten und versammelt sie in einer Typologie. Zu den von ihr identifi-
zierten apotropdischen, visualisierten Objekten und Lebewesen, die das Bose bannen
sollen, gehoren Wachen, Licht, Schutzgesten, Waffen, Augen und Talismane. Statt
das Bose fernzuhalten, kann es auch ikonographisch gefangen oder, z. B. mittels
,checkpoints‘, am Eintreten gehindert werden. Sofern das Biése ebenfalls dargestellt
ist, dndert sich der gezeigte Kontext: Nun sind es Kriegsszenen, die sich beobachten
lassen.

Christoffer Theis behandelt in seinem Beitrag ,Prasenz und (Un)Sichtbarkeit
magischer Grenzen“ die in mehreren Jahrtausenden im Vorderen Orient iiberliefer-
ten Methoden, eine Grenze auf magische Weise zu kreieren. In den unterschiedli-
chen Kulturen wurden viele verschiedene Methoden angewandt, eine offene oder
geschlossene Grenze gegen das Bose zu schaffen. Diese Methoden werden unter den
verschiedenen, dem Band inhdrenten Fragestellungen untersucht und mit dem von
Markus Hilgert initiierten kulturanthropologischen Ansatz des Sonderforschungsbe-
reichs 933 in Verbindung gesetzt.



10 —— Wilfried E. Keil, Sarah Kiyanrad, Christoffer Theis und Laura Willer

Melanie Augstein fragt sich in ihrem Beitrag, wann und fiir wen Grabbeigaben iiber-
haupt sichtbar waren. Als Beispiele hierfiir dienen einmal verzierte Keramikgefaf3e als
Grabbeigaben aus der Eisenzeit in Mitteleuropa und die sogenannten ,Fiirstengraber
(Hochdorf, Glauberg) der Spathallstatt- und Friihlaténezeit, also des 6. und 5. Jahr-
hunderts v. Chr. Grabanlagen wie die der ,Fiirstengrédber’ reprasentieren einen sozi-
alen Raum und Grabbeigaben fungieren als Kommunikationsmedium. Nicht nur die
Verzierungen sondern auch die rdiumliche Anordnung der Artefakte im Grab kénnen
der Kommunikation dienen. Hierbei wurden Artefakte und der Leichnam verhiillt,
was sie in eine Ebene zwischen Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit versetzen. Die Hin-
weise auf ein Podium in Hochdorf und die beginnende Vegetation weisen darauf hin,
dass die Grabanlage langer offen war und hierbei wohl Visualisierungen und Insze-
nierungen im Rahmen der Bestattung stattfanden.

Mit dem Grab als Schwellenort von Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit setzt sich der
Artikel von Sarah Kiyanrad und Laura Willer auseinander. Der Fokus liegt auf Amu-
letten, die entweder speziell fiir das Grab angefertigt wurden, oder aber schon vorher
im Besitz des nun Verstorbenen waren und ihm in seine letzte Ruhestitte beigege-
ben wurden. Gleichermafen zeigt der Beitrag auf — mit Beispielen vornehmlich aus
dem antiken Ostlichen Mittelmeerraum sowie islamisch gepragten Kulturen —, dass
es auch Amulette gab, die in der Nahe von Grdabern angefertigt wurden oder gar aus
funerdaren Materialien bestanden.

Anhand verschiedenartiger Artefakte aus dem spdtantiken Ostmittelmeerraum,
welche samtlich mit (dem Anfang von) Psalm 90 in Griechisch beschriftet sind,
erlautert Thomas J. Kraus die unterschiedlichen Rezeptionen dieser apotropdisch
wirkenden Artefakte in Hinblick auf Prasenz und (Un)Sichtbarkeit. Die Sichtbarkeit
und damit die Adressaten und Verstandnismoglichkeiten variieren stark je nach
Schriftrager: Tiirstiirze, Grabanlagen, Sarkophage und diverse Schmuckstiicke wie
Ringe, Medaillons und Armbéander. Kraus verdeutlicht nicht nur das jeweilige spezi-
elle Zusammenspiel (im)mobiler Apotropaia und der Eingrenzung der Adressaten bis
hin zu Verstorbenen, sondern zeigt auch den Zusammenhang zwischen Psalm 90 und
dem zugleich gezeigten ikonographischen Repertoire auf.

Im Gebiet des mittelalterlichen Bosnien sind ungefiahr 70000 stec¢ak erhalten, mono-
lithische Grabmonumente, die iiberwiegend vom Ende des 13. bis Anfang des 16.
Jahrhunderts entstanden sind. Goréin Dizdar untersucht in seinem Beitrag nur
dekorierte Steine, die 30% der Artefakte ausmachen. Bei den Reliefs kann es sich um
einzelne Zeichen wie Kreuze, Sicheln oder Rosetten, aber auch um ganze figiirliche
Szenen oder ganz selten auch Inschriften handeln. Die Reliefs der Grabmonumente,
die noch heute in der Landschaft prasent sind, konnen nicht mit Hilfe von Quellen-
texten interpretiert werden, wodurch plausible Deutungen erschwert sind. Dizdar
adaptiert das von Markus Hilgert fiir den Sonderforschungsbereich 933 entwickelte
Prinzip, dass der Sinn des Geschriebenen nicht im ontologischen Sinne festgelegt ist,
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sondern durch Sinnzuschreibungen der Rezipienten erfolgt. Hierauf aufbauend fiihrt
Dizdar anhand der bei den stecak dominierenden Darstellung der Hirschjagd mit
Hilfe von Bonavernturas Argumenten fiir religiése Kunst eine mehrschichtige Analyse
des Hirschjagd-Motives durch.

In ihrem Beitrag ,,Tamgas and Tamga-like signs from Tanais“ setzen sich Valeriya
Kozlovskaya und Sergey M. Ilyashenko mit einem spezifischen Zeichenrepertoire
auseinander, welches in Tanais an der nordéstlichen Schwarzmeerkiiste Verwendung
fand. Diese Zeichen sind zwar deutliche Hinweise, dass sich in der ersten Halfte des
ersten nachchristlichen Jahrtausends Sarmaten in Tanais und der Region aufhielten,
doch konnte deren genaue Bedeutung bisher nicht abschlief3end geklart werden. Die
Zeichen wurden auf verschiedenen Artefakten gefunden, die aus unterschiedlichen
Materialien wie Stein und Keramik hergestellt worden sind. Es kdnnte sich um Eigen-
tumsmarker handeln, ebenso ist aber auch ein apotropdischer Zweck denkbar.

Farnaz Masoumzadeh befasst sich in ihrem Artikel mit schrifttragender, engobierter
Ware der Samanidenzeit aus Nordostiran. Sie argumentiert, dass die ornamentalen
Beschriftungen Bedeutungen vermittelten, die nicht dem wértlichen Inhalt, sondern
der Ausfiihrung der Buchstaben abzulesen sind. Angelehnt an die Arbeiten von
Jacques Derrida und Walter Benjamin entwickelt Masoumzadeh eine Handschriften-
analyse (Graphologie), die erlaubt, die derart von den Kufiinschriften tibermittelten
Botschaften zu interpretieren. Diese Methode — basierend auf movement, zone, and
space — erprobt sie anhand unterschiedlicher Ausfithrungen des Buchstabens Alif.

Der Beitrag von Vera-Simone Schulz ist orientalisierenden Inschriften gewidmet,
die sich in der toskanischen Tafelmalerei um 1300 beobachten lassen. Auf diesen
Tafelbildern sind Geréte und Textilien mit sichtbaren, aber (bislang) oft nicht zu ent-
ziffernden Inschriften und Pseudo-Schriften zu erkennen, die beispielsweise an Kufi
erinnern. Schulz argumentiert, dass diese Tafelbilder auf die bis nach Asien reichen-
den transkulturellen Verflechtungen des Mittelmeerraums verweisen und zeitgleich
mit dem Eindringen orientalischer Worter ins Toskanische geschaffen wurden. Daher
pladiert sie fiir eine disziplineniibergreifende Kollaboration, um die Kunstwerke zu
entschliisseln und dabei speziell die Medialitat und Materialitdt der dargestellten
Inschriften zu beriicksichtigen.

Dass in Anatolien im 2. Jahrtausend v. Chr. sakraler Raum in einer natiirlichen Umge-
bung durch das Einmeifleln monumentaler hieroglyphischer Inschriften, eventuell
mit begleitender Ikonographie, in das anstehende Gestein konstituiert wird, macht
Annick Payne in ihrem Aufsatz deutlich. Die Inschriften formen dabei die natiirliche
Landschaft, die dadurch fiir den Herrschaftsdiskurs genutzt wird. Die Zugédnglich-
keit und damit Sichtbarkeit dieser geologisch auffdlligen Orte wird nicht nur durch
Kultordnungen restringiert, sondern auch durch die naturraumlichen und jahreszeit-
lichen Gegebenheiten, weswegen von unterschiedlichen Adressaten auszugehen ist
- bis hin zu géttlichen.
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Am Beispiel des Quwwat al-Islam-Komplexes in Delhi (12.-14. Jahrhundert) stellt
Daniel Redlinger die Frage, welche Botschaften Bauinschriften {iber ihren textli-
chen Inhalt hinaus vermitteln. Dabei zeigt er, dass Architektur, Dekor und Inschriften
Aktanten politischer Selbstinszenierung sind und nicht getrennt betrachtet werden
diirfen. Redlinger stellt fest, dass es im Falle des Quwwat al-Islam-Komplexes fiir den
Betrachter nicht méglich, aber auch nicht notwendig war, alle Inschriften zu lesen.
Vielmehr geniigte deren Prdsenz als Verweis auf den Glaubigen zugéngige religiose
Vorstellungen. Diese wurden durch unterschiedliche Herrscher auf je eigene Weise
angesprochen und mit einem von ihnen gewiinschten Geschichtsnarrativ verkniipft.

Veronica Abenza zeigt in ihrem Beitrag auf, dass es fiir Estefania de Foix, der K6nigin
von Navarra in Spanien, nach dem plétzlichen Tod ihres Mannes in einer Schlacht im
Jahr 1054 notwendig war, ihre Rechte und die Souveranitat des neuen Konigs, ihres
Sohnes, fiir den sie die Regierungsgeschafte iibernahm, zu sichern. So lief3 sie kurz
nach dem Tod eine neue Griindungsurkunde fiir das von ihr und ihrem Mann gestif-
tete Kloster Santa Maria la Real de Najera bestédtigen, um dem drohenden Verlust von
Rechten und Besitz entgegenzuwirken. Hierbei wurde nicht nur die Prasenz ihres
Namens in der Schrift betont, sondern auch in den Stifterminiaturen. Sie wird wie ihr
Mann mit einer Griindungsurkunde in der Hand dargestellt, um ihre Rechte zusétz-
lich durch das Bild zu legitimieren. Dies erfolgte nicht nur in der Griindungsurkunde,
sondern auch im Kirchenbau selbst, indem sie gemeinsam mit ihrem Mann in der
Altarinschrift als Stifter erwdhnt wurden. Sogar an vielen Jahrzehnten spater entstan-
denen Bauwerken findet sich ihr Name als fiktive Stifterin, um die Bauten fiir andere
potentielle Stifter interessanter zu machen.

Anne Kurtze zeigt anhand von Beispielen aus dem Essener Frauenstift, dass das
durchsichtige Material Bergkristall in mittelalterlichen Reliquiaren weniger gewahlt
wurde, um die dahinter befindlichen Reliquien und die ihnen durch Authentiken bei-
gegebenen Beschriftungen visuell sichtbar zu machen, sondern dass es sich vielmehr
um eine symbolische Durchldssigkeit fiir die Heilswirkung der Reliquien handelt.
Kurtze bringt dieses Phanomen nicht nur in Zusammenhang mit der verdeckten Auf-
bewahrung der Reliquien innerhalb der Reliquiare und der christologischen Bedeu-
tung von Bergkristall, sondern auch mit architektonischen Durchlédssen in der zeitge-
nossischen Sakralarchitektur.

Johannes Tripps behandelt Fiirbittinschriften auf liturgischem Gerdt. Die unter-
suchten Exemplare, nahezu alle zwischen dem 13. und dem beginnenden 16. Jahr-
hundert entstanden, weisen Stifterinschriften auf, die gegeniiber dem Zelebranten
der Messe einen Wunsch duflern, der mit dem ewigen Gedenken und dem Seelenheil
der Stifter in Verbindung steht. Tripps geht hierbei der Frage nach, ob die Sichtbarkeit
der Inschrift gewdhrleistet sein muss, damit sie seine Wirkung entfalten kann und
der Adressat erreicht werden kann. Er stellt dabei fest, dass die Sichtbarkeit wichtiger
ist als die spontane Lesbarkeit der Inschriften. Die Prasenz ist aber auch ohne eine
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Sichtbarkeit moglich und wirkmachtig, z. B. wenn die Inschrift auf dem Boden eines
Kelches steht und daher wahrend der Nutzung nicht sichtbar ist. Durch die Prasenz
des Namens in einer Inschrift auf vasa sacra kann ein Stifter unmittelbar am eucha-
ristischen Opfer teilhaben, obwohl er hierbei korperlich auf Abstand gehalten wird.
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Pauline Donceel-Voiite

The (In)Visible Evil in Sacred Space: Codes,
Keys and Clues to Reading Its Image.

Representation is a creation of presence, a rendering present. The power of the image
and of iconic re-presentation lies in this production of a new, or renewed, reality and
in the bringing forth, communicating and exchanging of meaning it will generate.
This implies that, should evil in whatever guise be figured by the artist it is made
present and ready to cause havoc in its new environment.

‘Letting Evil loose’ being the ultimate danger, artefacts have, since time imme-
morial, developed a language of prevention, to secure and protect them and their
surroundings from the presence of the possible obnoxious intruder. They address it
by a variety of dissuasive maneuvers, discursive, trap-like or simply dismissive, these
being called apo-tropaia which literally translates as warders off. The sheer size of
certain artefacts makes them obviously, ostentatiously, ontologically visible. Others,
unobtrusively, as if adapting their tactics to the sly, malicious ways of the jealous
Devil, act discreetly, quite invisibly, though with comparable weapons. Either way,
though Evil is as yet invisible and not patently present, they render its threat percep-
tible.

When evil is present and visible in words and/or shape we will find that the strat-
egy is of another nature, warring, fighting and victorious.

Our first goal is to identify some of the most striking and long-lasting icono-
graphic strategies, in particular those in sacred surroundings, and to see how they
function, in order to sort out what has and what has not been made visible, and why.

1 Apotropaia against an invisible evil

1.1 Guards: aggressive, inquisitive, hybrid or/and multiple

The best-known category of ‘warders-off’, since the earliest Antiquity, is that of guard-
ian figures, animal, human and hybrid.

What characterizes the lions, alongside the long-horned bulls composing the
entrance portico to the Tell Halaf temple (now the entrance to the Aleppo Museum),
is not only that they are huge and will not be moved easily but that they have bared
their teeth (fig. 1). This is a natural and age-old sign of aggressiveness — such also as
sticking out tongues or hands on haunches or legs bent and prepared to jump. Bared

8 Open Access. © 2018 Pauline Donceel-Vodte, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizenziert
unter der Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110619928-002
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Fig. 1: Animal and human guards, basalt and inlaid shell, Tell Halaf temple portico, set up in the
Aleppo Museum (© Donceel 2000).

teeth in wide open mouths® ready to growl and attack are not the only clue as to how
the enormous double lion bases of the Marash temple also function; the black color of
the dense basalt they are hewn out of is equally awe inspiring. The lions that protect
the imposing Phoenician sarcophagus of Hiram—Qabr Hiram —, are also typical apot-
ropaia, all the more as there are five of them — one at each corner and one lying on the
cover. The male and female ceramic lions of the gate of the Nisaba and Haia temple, in
Tell Harmal / Shaduppum (Iraq), have immense and protruding open jaws with very
sharp teeth. While they look straight ahead, their large shell-like ears are wide open
on both sides thus showing all-round inquisitiveness.?

1 Inversely, the suave smiles with softly closed lips, that most deities, saintly figures and angels carry
in the decorative programs of Graeco-Roman temples, of churches and of homes, convey goodwill
and concord.

2 Guide-Book to the Iraqg Museum 1976, ill. 27; Amiet 1977, ill. 2 and 446, see 516. The majority of our
examples have been chosen for their celebrity and have previously been so widely commented upon
and published that specific information as to bibliography or reproductions are not given. Each of
our commentaries, which concern the specific powers and workings of a category of images, could
equally well have been applied to a number of other artefacts, well-known or not. This author’s inten-
tion being that the given keys and clues are to be understood as part of an, often universal, vocabula-
1y, they are to be used — and tested — for individual identifications, be it in other chronological and
geographical contexts than the middle eastern to the western sphere in historical, pre-modern times,
as formerly understood by the organizers of this colloquium.
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Fig. 2: Nimrud (Kalakh) gate guards; anthropomorphic winged bull with godly tiara and winged lion-
centaurs, 9th c. B.C. (© Donceel 1977).

The same goes for the enormous standing riders from Tell Halaf (fig. 1): the beasts are
standing firmly on all fours, ready to move forward, with sharp horns, teeth and claws.
They have riders who are warriors at arms as well as keepers, which the white shell
and bitumen inlay of their bright wide-open eyes makes quite clear. As to their size
and their exaggerated massive forms, they are an obvious rhetorical device.

They all face the newcomer with aggressive fearlessness and vigor. Once passed,
you may walk confidently alongside, as they are no more en face but in profile (with
an eventual fifth leg to make both viewing angles credible as to their message). The
view in profile as it is experienced in, for example, the Dur Sharrukin-Khorsabad
figures and their various parallels such as the figures from Nimrud (fig. 2), preceding
the entrance from the time of Assurbanipal II, with their legs stretched wide, conveys
a dynamic energy, all the more active as there will be more suggestions of movement,
such as the flying side-curls of the wig worn by the bull’s human and divine head in
Khorsabad (now in the Louvre).

A remarkable majority of these and other guardian figures are both animal and
human. They are hybrids. The clue to this iconographical choice, particularly recur-
rent in Antiquity is that these composite beings are an adding up of the intelligence,
the virtues, the capacities of each of their components. A famous and most efficient
five-fold, or rather, six-fold hybridity is that of those weighty but beautiful shining
alabaster colossi of the Khorsabad gates, already referred to, and their parallels: the
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bulls, winged, anthropomorphic, and crowned with the godly tiara, function as solid
doorkeepers, if not doorposts.>

Through time, these combinations lose their positive meaning, as we under-
stand from a number of texts that formulate the mentality of the western Middle
Ages. Hybrids tend to be considered as negative, a subtraction instead of a sum: they
are only part of a human being + part of a bird + part of a beast... As such they are
monsters and diabolical, in the sense that they are not conforming to the harmony
of divine creation.” Only such hybrids as are composed of a human (or some other
highly intelligent being) and of wings — such as angels, or Muhammad’s horse Buraq
—, seem to be tolerated and to keep having a positive role to play in sacred art. This is
due, most probably, to the fact that the wings will allow them to approach the heavens
and the heavenly dwellers for whom they carry messages.

However, throughout the Christianized western Middle Ages, other, very ancient
hybrids continue operating as they did in Antiquity. Such is the case with the fright-
ening gargoyles springing forth from the gutters, spires and towers of innumerable
gothic churches. Their proposed mode of action is analogous to that of the awe-in-
spiring, polymorphic ancient gate-keepers already met with, their special mission
being the protection of the building’s roofs and outside walls. Inside the building, the
fantastic grimacing creatures composing Romanesque capitals can be understood in
the same way.”

The multiple natures of hybrids are meant to allow them to face the most varied
enemies.

Outstretched necks and eager faces, big eyes, wide-open beaks and mouths
clearly indicate that some feared occurrence may come out from anywhere and has to
be energetically countered. Indeed, a notable feature of these grotesques is the variety
of their orientations. They look left and right, up and down, or combine axes as in the
three-headed Cerberus-like hound high up on Notre-Dame de Paris’ walls. Even a rear
view may be organized in just one figure, as is shown, thousands of years earlier, by
the crocodile-head counterweight of a striking Egyptian pectoral collar now in the
Louvre which bares its rows of teeth at one coming upon from behind.®

Evidently, the more watchers there are, each one on the look-out in as many differ-
ent directions, the better. Thanks to their vigilance they will keep not only the build-

3 See Parrot 1960, fig. 29-35 and Parrot 1961, 16 (fig. 25), for these and other composite guards. Ano-
ther multiple and thus all the more potent hybridity, is that of the apotropaic Bés, warrant of fertility
— as his erect phallus shows — endowed, in some remarkable artefacts, with the united powers of all
the gods whose different animal heads ornament and multiply the divine powers of the Bés figure: see
Dunand/Zivie-Coche 2004, 17-20.

4 See Lascaux 1973.

5 See infra §IV. Evil visible.

6 See internet site cartelfr.louvre.fr/cartelfr/visite >Par Départements : Antiquités égyptiennes >
Egypte pharaonique >Recherche avancée >(N° d’inventaire) : E11520 >lancer la recherche to view pic-
ture and commentary (last accessed: 12/2015 and 4/12/2017).
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ing they are part of but also the whole area around them, such as most of central Paris
for the Notre-Dame gargoyles or the broad and busy thoroughfares around San Paolo
fuori le mura in Rome, where it is the sculptures of the purely human figures of the
Apostles and Jesus standing on the facades’ top balustrades that bless and protect.

1.2 Light Against the Dark Forces

Light is a potent apotropaion. Our bright streetlights provide confidence at night,
when ‘the dark forces’ roam freely. Bright colors, golden or silver haloes and glori-
ous rays play around benign divinities, god-kings, saints and all types of benevolent
figures’ for them to be understood as such. The nimbus not only conveys the, partic-
ularly spiritual, intensity and strength of the personality it encloses, but equally, in a
centrifugal dynamic, it sends its aura around, inside and outside the work of art, that
is in the space of the viewers, our space.

These sources of light ward off the untrustworthy gloom even in sacred areas
though, again, particularly that of the gates, doors and other entrances. Such is the
seven-armed candelabra, with all seven little lamps lit, that sculptors have carved
in door lintels and jambs or that mosaicists have laid in the pavement of thresholds
of, mainly, synagogues. The colourful entrance carpet of the Apamea-on-the-Orontes
synagogue, dating back to the second half of the 4™ century, found under the prob-
ably late 5™ century Atrium Church,® sends small bright red flames straight towards
where an entrance of the hall must have been (fig. 3). Small globular lamps in the
contemporaneous mosaic menorah on the threshold of the, equally 4™ century, syna-
gogue of Philippopolis / Plovdiv in Bulgaria,® function in the same way as the Apamea
candelabra.'

7 The halo is not only that of the sun and moon (personified or not) or of various saintly figures but
also of personifications of Virtues or of the Seasons, and the Months etc., inasmuch as each of these
is a strong occurrence and has inherent powers; it carries a centripete and centrifugal message when
set around a head or whole body which says something like: ‘this person has a strong, especially spi-
ritual, personality whose aura shines out towards all else inside and outside the planes of the work of
art it is represented in, including us, the viewers’.

8 Napoleone-Lemaire/Balty 1969, 9.

9 Kesjakova 1989, 20-33.

10 For a series of formulae associating light with goodness, beauty, health, truth, concord and life,
against darkness as obscure, sickly, ugly and deathly in the Acts of Thomas, see Playoust 2014, 40—45.
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Fig. 3: Lighted candelabra in the mosaic pavement threshold of the Apamaea-on-the-Orontes
synagogue, mid-4th c. Musées Royaux d’art et d’histoire, Bruxelles. (© Donceel 2012).

1.3 Protective Gestures from up High

A recurrent feature of a number of haloed, light bringing, saintly figures is their osten-
tatiously protective gestures: passing the arm over the shoulders or laying the palm
of the hand on them — especially the right one, i.e. signaling the ‘righteous’, as should
be underlined again and again. Such are, however diverse in time and place, the king
and queen on the back of the inlaid golden throne from Tuth Ankh Amon’s tomb,
receiving the kindly hands of the sun’s rays,* or the children and other donors of
the mosaic panels in the Saint-Demetrios church in Saloniki (fig. 4) or abbot Menas
in the large Bawit icon in the Louvre collections (fig. 5), or the bishop Marianos, or

11 The back of the throne, the part of the piece of furniture one leans against and on has been ex-
tensively published and illustrated, have little hands at the end of each ray to land on the head and
shoulder of the king and queen; the same motif and same actors, in alabaster and therefore without
the glorious blue-and-gold colour scheme, shows Akhnaton and Nefertiti offering with the welco-
ming rays ending in little curved hands towards them and their offerings (Cairo Museum) (Desroches-
Noblecourt 1961, ill. 63).
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Fig. 4: Saloniki, Saint-Demetrios
protecting and greeting, church
pillar mosaic. (© Donceel 1975).

Fig. 5: Coptic icon with Apa Menas
blessing, protected by Jesus
Christ. (© Donceel 2014).
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the Nubian prince, and the king’s mother protected by the haloed Mother of God and
Child Jesus in the Faras cathedral wall paintings.*? The hand-on-the-shoulder gesture
is familiar to us in particular since the numerous Memoria altar panels of the 16" and
17" centuries, many of them triptychs, in which the painted couple kneel left and right
of the biblical scene, with the recommendatory hand of their patron saint weighing
on their back, their head, their shoulder or their upper arm.> The protection thus
conferred is generally clearly transmitted also to the viewers, among whom the donor,
standing outside the planes of the artefact: this is done by the protected person in
the artefact, by ways of a blessing, an open hand or the direction of faces and eyes
towards us, who are face to face with, but outside, that artefact.

Arms or wings wide open behind one or a group of persons also mean that they are
receiving a protection. This protection is not only in the image but it originates from
afar-on the reverse side of the wall or of the artefact and from the heavens above
them... —, and takes us, the viewers, up in their embrace.

1.4 A show of Shields and Weapons Dissuading from Attack

To boast influential, powerful patrons is an excellent strategy of dissuasion. So is
making a show of one’s weapons and armed forces. Art can play that part by making
an iconographic boast of the building’s or the owner of the artefact’s strength against
‘the enemy’, as many a frieze of defensive or offensive artefacts, weapons and armour
or a panel with a choice of shields, harpoons, even knives on the walls and door- or
window-frames of tombs and temples remind us.

Even in the mosaic or inlaid floor of a church one may find here a pelta', there
some other heavier shield, or two crossed shields or lances, or a trident, a scythe or
a sickle®, or a double axe in each of four corners of panels always situated near to
a door or an intercolumniation considered in need of ‘protection’ at the time of the
lay-out.'®

12 Michalowski/Corteggiani/Roccati 1968/1994, ill. 195.

13 The gesture is one of ‘giving protection to” and also of ‘taking possession of’, as appears quite
clearly, though with an inverse, negatively modified meaning, in Giotto’s Scrovegni Chapel painting,
where it is the devil’s right hand that is laid on the right arm and shoulder of Judas, who is receiving
the heavy purse from the chief priests and elders in payment for his betrayal of Jesus. The devil’s fi-
gure, that of Judas’ patron in fact, is cut in half by the left-side frame, thus not letting him roam freely
through the picture and the chapel’s space (see §IV).

14 Donceel-Voiite 1988, 72 and fig. 404; pelta in the Dibsi Faraj Citadel church (Syria 5% c.), and in
Saint-Christopher at Qabr Hiram (Phoenicia 6% c.).

15 Donceel-Voiite 1988, 370 for double axes in the Khalde-Choueifat church (Phoenicia 5% c.) and
ibid., fig. 62, for a sickle between two ducks in an intercolumnar panel in Hawarte.

16 Donceel-Voiite 2014, 354-355, fig. 11-14.
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Fig. 6: Large painted shield on the walls of the South Church in Bawit, reconstruction in the Louvre
Museum. (© Donceel 2014).

The South basilica church of the Saint Apollo monastery in Bawit — the model and
restored wall paintings of which can currently be visited in the special Bawit site
display rooms in the Louvre museum — had walls protected by vast round shields of
brightly coloured geometric and interlace’” motifs that cover the whole mass of these
walls (fig. 6).

In this category of defensive armament, one cannot fail to give a prominent place
to the embossed shields on a number of the most elaborate and famous khatchkars
(that is cross-stone stelae), so typical of the medieval Armenian Christian art treasures
(fig. 7).

The equipment of warrior gods and soldier saints plays a spectacular part in their
dissuasive show. Not only do they have a variety of lances, swords and shields, but
their garments are extremely richly and colorfully embellished with embroideries and
appliqués, precious belts and ornate borders. Mounted warrior saints®, such as the
saint Sisinnios known from Jean Clédat’s watercolor of chapel XVII in Bawit (fig. 8),

17 See 8II for the category of rope-like, braided, interlaced and interloped motifs.
18 See Walter 2003; also Fauth 1999, 401-425. My observations concern those characteristics that
have not previously been high-lighted or commented upon.
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Fig. 7: Armenian khatchkar [ cross-stone with shield motif, stone lace-work by Master Poghos, Gos-
havank. (© Donceel 2014).

ride high and vigorous horses, with thrashing tails and flying manes; their elaborate
trappings are luxuriously ornamented with jewels, ribbons and sometimes little bells
so as to elegantly frighten away some lurking malevolent spirit. Noise, percussion
instruments and other loud music are, indeed, part of the apotropaic accessories. Such
a display of riches is meant to convey the wealth and therefore the power which the
saint or god, and the entire interior decoration with them, possess to combat evil. This
feature and its message, that richness means power to enforce, is recurrent in art and
crucial for our subject, though rarely taken into account as such.®

Equally characteristic of the post-classical warrior heroes’ and saints’ iconogra-
phy is that their cape, the military chlamys, is systematically billowing behind and
above them as if it were caught by the speed of their race and their action through time
and space.

19 Bracelets and other jewels set in gold with incredibly large stones, as well as richly adorned and
colored clothes, all say that wealth is power, the power of the image that makes up for the viewer’s
helplessness (see § III).
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Fig. 8: Coptic wall painting of saint Sisinnios, his foes and his companions, as discovered in Chapel
XVIl in Bawit. (Clédat 1904, pl. LVI).

The same energy issues from the two hybrids on the right of the saintly rider in Bawit
(fig. 8). The centaur equally wears a flying cape, and his energy develops in all direc-
tions as his fore leg is poised ready for action towards the right, while his arms and
face are turned left. He carries a harpoon and, it seems, a bow in his left hand. Mean-
while, his right arm and open hand are lifted high in a gesture which accompanied
the ‘Ave Caesar’ salute in Roman antiquity, and which we well know from its being
up-dated in the 20" century: that of acclamation. It was also in use outside the impe-
rial ceremonial but in analogy of it, as we know from the pilgrimage liturgies in the
early Christian Holy Land. The Acclamation of the cross during the Easter celebra-
tions in the Anastasis complex in Jerusalem is an instance for which a good number
of figured artefacts stand witness, amongst which the metal ampullae containing
blessed 0il.?° The monstrous little centaur in Bawit thus turns out to be a favorable

20 Krause 2000. For two examples of a couple of pilgrims, kneeling and extending high their right
arm and flat hand towards the monumental cross set up in the Anastasis complex, on two ampullae
in the Dumbarton Oaks collection, of which one cut into a cross-shaped amulet, see Ross 1962, n° 65
and 87A.
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and valorous companion to the saint, whom he salutes and approves of even though
killing a human figure.

The viewer’s key for understanding what role the artist has wanted the little
centaur and the female hybrid that flies above him to play, is both in their freedom
of movement, to which we shall return, and in this language of gestures. The flying
female hybrid is a typical guardian figure, for equally turned both left and right,
alert to wherever evil may come from. She has great powers in that she combines
three natures: she has a lizard’s (or snake’s) tail, which is often used, in animal lore
and iconography, as a sign of longevity if not eternity, because the little reptile’s tail
grows back if it is accidentally cut off;** meantime, her wings show her agility to move
through the air, or even her capacity of receiving heavenly orders. Her arms, turned
right, have been painted as if opened and slightly stretched forward. This rendering
brings to mind the typical byzantine in profile view of persons in the orans position.??
Prayer appears to be this female watcher’s main action in the saint Sisinnios panel, a
prayer which is as much one for intervention and required help, as a thanksgiving.??

An owl sits by the horse’s head; its feathery ‘ears’ sticking up, it faces us with
wide open eyes.** The nocturnal raptor is a precious sentinel, for it sees in the dark.
It acts as the night-watch on countless artefacts, and as such is a faithful companion
to the helmeted tutelary goddess Athena-Minerva.” In Bawit it stands on a strange
saurian-like beast, with half-closed eyes, which can be understood as belonging to
the group of ‘evil ones’ in the picture (inside the red oval frame in fig. 8). We will
return to the other figures on the left of saint Sisinnios later. In this chapel of the
Apa Apollo monastery, only the niches — on the east, north and west sides — the
semi-circular lunettes, or tympana, and the four pendentives under the bare cupola
were painted other than white. Three more horse-riding saints in the pendentives of
the same chapel XVII could be identified as Phoibamdn, George and Victor; all are
equally dynamic, with differently colored flying capes (as far as identifiable), ambling
in a grassy and flowery landscape and looking towards us inside their very broad

21 A characteristic systematically reported in books on animals since Aristotle’s Historia Animalium.
22 Such is, for instance, the Virgin Mary in the Deesis intercession prayer, where she is seen sideways
on the left and John the Precursor facing her on the right, equally orans in profile, on the other side of
the throne of Christ the Judge.

23 Asherinscribed name translates “The daughter of Alabasandria”, which is the name of the woman
lying transpierced on the ground on the other side of the panel (see below), she may be begging for
pity for her evil mother’s sake.

24 Jean Clédat hesitated as to how to read this large shape —“...on voit un pou (?)” (Clédat 1904,
81). However, I shall not be the first to question this identification, especially as so many, recently
discovered apotropaic artefacts have been found to use and figure this precious night watch, which
is clearly identified as the ‘noctua’, chasing out the ‘envious’ evil, according to the accompanying
inscriptions.

25 See the entry Athena-Minerva in LIMC 1984, 11,1-2. The little owl accompanies the goddess quite
often in Greek and Roman iconography, and systematically in post-Renaissance art.
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nimbi.?® The four large lunettes between them were filled with noble figures dressed
in rich, ample clerical habits or festive attire, colorfully ornamented. Among them,
and followed by a Baptism of Christ, stood an imperial-looking bust of the Ecclesia
personified.” Every one of their wide haloes throws its light around them and on us.
But most striking is their strict, typically apotropaic, en face attitude, their blessing
right hand and, foremost, their immense eyes watching (over) us.

1.5 Eye-Control

In the context of Byzantine art there is nothing unexpected in this gallery of saintly
protectors, but their function as such must be recalled. Many other sacred spaces, be
they the pagan temples and tombs of the pharaohs, of the Romans, of the Parthians as
in Dura Europos, or any medieval Christian church or chapel, are peopled with these
rows and series of (benevolent) guardians, with observing eyes, in every niche and
blind arch, on every pillar and wall and vault.

In the same Chapel XVII in Bawit’s Saint-Apollo monastery the eastern apse
carries such a tier with the Apostles tightly serried on both sides of the standing Virgin
orans as in the traditional eastern iconography of Christ’s Ascension.?® However, like
a well-disciplined squad, all are looking straight ahead, at us, and not up towards the
vast white nimbus of Christ’s Ascension in the conch, riding on the flaming chariot of
Ezechiel’s vision, again, with countless little eyes all over the red wings of each of the
four heavenly creatures.?

Warding eyes, indeed, are key figures of this whole protective system. A quite
invasive visual control in fact. Today it finds countless analogies in the video-control
and various security camera installations placed overhead at the entrances of banks,

26 Some, later monastic wall decorations also have a great number of not only standing but horse
riding saints. Such is particularly the church narthex in the Saint-Paul’s monastery where the saints
James/Iakobos, Menas, Julius of Aqfas, Abadir (with his sister Lady Irayd), Ischyrion with his camels,
Victor of Assiut, Theodore Stratilates and George are all riding and of whom the two first and two last
are trampling or transpiercing some monstrous foe: Van Moorsel 2002, 98-116. All of those mounted
warriors, some riding side-saddle and thus almost completely facing us, have their haloed heads tur-
ned towards the viewer.

27 Clédat 1904, 73-100, 75 (fig. 48), pl. XLII-XLIX.

28 When the Apostles, standing en face and in line flank the enthroned Theotokos, as seen in Bawit
or elsewhere, the relation with the haloed Christ in the upper level of the composition is far less evo-
cative of the Ascension, the row of watchful eyes being just as impressive.

29 These eyes refer to the multiple ocelli in the peacock’s tail feathers. These in Graeco-Roman my-
thology were said to be the hundred eyes of the guardian giant Argos, who was killed by Hermes, his
eyes being subsequently set in Juno’s peacock’s tail. The link between the eye-studded feathers and
the act of guarding is constant.
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ministries and public offices, including schools and shops and some cult buildings,
in their battle against law-breakers of the most feared—thieving and life-taking—kind.

Just as we are made to react self-consciously to a video-camera aimed at us today,
a number of devices, through time, were and still are aimed at the passer-by as the
possible enemy. The rows of immense eyes noted as watching over us are plainly also
just watching us, keeping us under control.

Funerary art reserves a generous space for ‘eye control’. Some artefacts made for
the living followed them to the grave for use by them in their afterlife and by their
grieving and banqueting families and friends. In the Egyptian sphere, the udjat eye,
the right-hand one®°, beautifully made-up, wards the sacred space of the dead and
the gifts that accompany them. Its role is non-equivocally benevolent towards the
inhabitants of the tomb whom they guard. Such is also the udjat eye talisman when
made out of ceramic or some precious metal, towards the person carrying it, though
it is suspicious of all others.

Of particular interest, though not reserved for a sacred space but met with in
tombs, are the sophisticated Greek ‘Augenschale’, ‘eye-cups’, on which big pairs of
eyes are painted on the outside. Between or flanking the two eyes, as well as inside
these containers, other protectors are part of the painted surveillance system. A favor-
ite is the Gorgona with her petrifying gaze;*' she or soldiers or warrior gods such as
Athena or Ares or some other muscle-man all stand, ready to fight, the fight in this
case being against poisoners.

30 Whatever the local language is, one finds that there is a semantic and lexical link between the
‘right’” hand or side and what is ‘righteous’. The elect will dwell or sit on the right side of the sovereign,
in court, at table, at the issue of the Last Judgment (see below), etc.: not on the ‘sinister’ left side.

31 The Gorgon Medusa’s epic is all about eyes, charming, killing, warding. Her iconography is rare in
sacred places other than funeral. She is shown strangled, with little wings, with half-closed eyes, and
asks for a complex decipherment, which we have gone into elsewhere (Donceel-Votiite 2014, 364-366,
and see entry Gorgo-Gorgones in LIMC 1988, pl. 163-207). The Etruscan figure of Death and transpor-
ter of souls, Charun, shares a number of iconographic characteristics with the early Medusa, such
as large boar’s teeth and excessively large eyes and eyebrows. These, together with his wrinkled and
distorted features do not, however, make him an apotropaion, except in certain situations, as on sar-
cophagi: they simply serve as a statement, to establish the personification of Death (De Ruyt 1934).
The precise situation of any motif in a large decorative programme is an essential component of any
image’s meaning, in a both visible and invisible syntax. The Gorgo’s face, on the other hand, is mostly
aggressive because of her petrifying gaze. Her beauty, which was at the cause of all her mishaps, was
mostly overlooked before late antiquity.
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1.6 Talismans and Amulets, Chrisms, Crosses, Swastikas, ...

The two eyes combined with a cross set between them, on the modest though golden
plaque found under Saint-Peter’s in Rome is a typical amulet. Its precious metal
carries such signs as are but details in the large decorative programs of sacred spaces,
which they, however, furnish with an unambiguously magico-religious power that is
part of their attractive aura. They are found integrated, only as details, in quantities
of major figurative and ornamental compositions, as well as on minute artefacts, to be
discreetly carried on the body.

One such age-old charm is the ‘eagle-stone’ particularly frequent in Egypt, though
inherited from Mesopotamia. It presents itself as a brightly colored sphere, red, blue
or green, and is set inside a golden yellow ring. It is also called the ‘pregnant stone’
because it is a geode with the cavity inside it containing little pieces of crystals or such
mineral matter that rattle inside it when it is shaken, allowing the comparison with
a pregnant womb. The other name for it — eagle-stone / “aetites lithos’ — stems from
the typically Mesopotamian somewhat playful speculation on the sound of words,
in this case the sumerogram ‘eri’, meaning ‘to be pregnant’, a word which sounds
like the one meaning ‘eagle’. The two remained linked in medical and animal-lore
treatises and geodes were definitely integrated in the anguishing semantic field of
child-bearing and birth. The motif — and the obstetrical use of geodes — travelled and
attached itself to the Egyptian hieroglyph shén, a large knot, which is the attribute
of the vulture-goddess Nekhbet, protector of maternity.>* She is mostly shown car-
rying the bright jewel-set ring in her claws; but in Late Antiquity we find the eagle
stone/pregnant stone attached on a chain or torque-like necklace around the large
bird’s neck, and around that of female figures too. On countless early Coptic tomb
stelae, the amulet-wearing bird stands en face, mostly with outstretched wings. Time
passing, we find it associated here and there with a cross (see fig. 9). An ultimate
key is given by eventual inscriptions accompanying the motif and giving the honored
dead person’s name: it seems always to be that of a woman. The amulet is thus spe-
cifically feminine and concerned with maternity and all-important family and fertility
matters.

Of the other, better-known protective signs such as the cross or the chrismon —
combining the chi and rho of Christ’s name, be it with an X-cross or a standing one —
we will observe the very important semantic and also formal analogy between the
cross or chrism and a number of knotted motifs such as the Solomon’s knot. This is
evidenced by a great number and variety of artefacts. This relation will allow a qual-
ification as protective of them all, and not only of the cross, whose function as such
is well-known.

32 Donceel-Voiite 1983.
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Fig. 9: Egyptian stela with cross and eagle wearing an eagle stone / pregnant stone, Louvre Museum.
(© Donceel 2014).

A clear proof of this analogy is that of the long 4™ century mosaic pavement found in
Zahrani on the southern Lebanese coast.>? The row of motifs along the middle axis of
the composition alternates — a cross, — a Solomon’s knot (two rings entwined cross-
wise), — a chrismon (here of the early ‘Constantinian’ monogram type with standing
‘P’ and cross), — a Solomon’s knot, — a Greek cross with four little identical crosses
between the arms, in each quadrant, — and another Solomon’s knot.

Another famous occurrence is known since the ‘thirties’ of the 20 century exca-
vations of the early levels of the Nativity church in Bethlehem. The late 4" - early
5% century mosaic pavement has a small panel on both sides of the primitive stairs
leading down to the closed-off rock cave, where the manger and the golden star in
the eastern niche are the keynotes.>* The panel on the left is from where the hordes
of pilgrims descended, the left side being the entrance side.* Its composition com-

33 Donceel-Voiite 1988, 437-439 and Donceel-Votte 2014, fig. 9.

34 Kitzinger 1970, 645-649 is clear about the relation with the primitive descending flight of stairs.
He proposed to explain the iconographic preeminence of the left-hand panel over the right one by a
possible turn changing the axis of the stairs.

35 People always moved on the left side of the roads, which we know in particular from Roman
times. It is only since Napoleon the Ist, who made his wheel-driven carriages drive on the right side
of his marching soldiers, that carriages but also people in dense traffic got used to walking on the
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Fig. 10: Bethlehem, the panels left / north and right /south of the stairs down to the Nativity grotto.
(© Donceel-Voiite, plan Revue Biblique, 1936).

bines an endless swastika meander with four Solomon’s knots (each knot inextrica-
ble) and with a central inscription of five letters: IXOYC. Not only is the IChThYS, i.e.
the ‘fish’, as all motifs linked to see-faring, such as the boat, the fisherman or the
anchor, an attribute of Hope, but it is also, as well-known, an acrostic for I(noodg)
X(pLotog) B(eob) Y(106) Z(wtnp) / Iesous Christos Theou Uios Soter / Jesus Christ Son
of God Saviour, a soteriological acclamation, full of trustful expectation; it is an excel-
lent choice for decorating the threshold of the miraculous birth site (fig. 10). Visitors
coming up and out of the Bethlehem cave, were met on the south side of the stairway
by another small panel, this one decorated with only the swastika meander and five
Solomon’s knots, set in the corners and the middle. This lay-out is evidence for a
strong semantic link between the cross-like Solomon’s knot and the name of Christ,
savior and figure of Hope, in the middle of the twin panel on the North; they are here
enhanced by the dynamic movement of the running swastikas which, like many
wheel-like signs, are ancient highly dynamic solar motifs.

right. No ancient, medieval or modern building until the early 19% century should be visited without
remembering these essential ‘directions for use’.
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Many other artefacts will use other combinations of some or all of these more or
less non-figurative ornaments. Isolated, but more often combined, each of them is a
strong signal, enjoying a universal and timeless career, as the following category of
signs confirms.

2 Traps, Nooses and Deviations

These motifs are not apotropaia. They function quite specifically in their fight against
evil. Solomon’s knots as all other interlaced and interlooped motifs do not ward off:
they keep trapped. We may call them a ‘Devil’s trap’. The same goes for the ‘pental-
pha’, a five-pointed star drawn without lifting the pen, though it must carefully pass
under-and-over alternative straps to allow them to be pulled tight. The six-pointed
star, drawn by two equally interlaced triangles, belongs to the same semantic field.

For all these motifs the relation with a noose is inevitable, all the more as the
Greek words concerned by them otpayyoAid, otpayyoAillow are translated by such
English terms as “lace”, “cord”, “strap”, “chain”, “rope”, “twist”, “snare”, “knot”,
which establishes an etymological link with the action that interests us here, that of
strangling.

These closed and endless knots are thus found to serve as security locks or traps
against devious, malicious minds, thus leading them off.

A recently published series of examples are the colorful motifs at the foot of the
page, at the end of the chapter, or at the lower edge of the frame of some New Testa-
ment scene in the magnificent Syriac Dioscoros Theodoros lectionary®*(fig. 11). The
artist secured the pages with multiple sophisticated and dynamic itineraries moving
on and back again and over and under as if to get the intruder lost, while the net
effect resulting from the braided interlace may well be intended to snare malevo-
lent powers. That these devices serve in a spiritual warfare is evidenced absolutely
clearly on certain pages of the same manuscript where the inscriptions (in Syriac)
that surround one carpet-like cross inside an interlace border reads: “Signal of peace
and symbol of victory”. Around another cross, covered and framed by abundant and
intricate interlace compositions, the inscription reads even more aggressively, about
transpiercing one’s enemies and trampling one’s foes”, thus setting the scene for a
bloody battle *(fig. 12).

36 Kaplan 2013. Around the Baptism of Christ miniature, the wide interlace border interloopes with a
circular set of red and green knots that works as a lock in the lay-out of the page; it does so equally on
the facing text page (Kaplan 2013, 130 (fig. 99), and 129 for the facing manuscript page).

37 Kaplan 2013, 56-61. For the acts of transpiercing and trampling — the latin calcatio — in figured
art, see infra §IV,1.
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Fig. 11: Dioscoros Theodoros Lectionary, knots opening quire 3 and closing quires 4, 7 and 8. (Kaplan
2013, fig. 72, 75, 79, 81).

Fig. 12: Interlace cross in interlace border with Syriac inscription “By You we shall transpierce our
enemies ...”. (Kaplan 2013, fig. 13).
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An analogous commentary can be given on ‘Celtic’ ornament, on monumental Irish or
Breton crosses, or on the famous Armenian khatchkars. A number of these elaborate
cross-stones have leafy twigs branching off their foot that no doubt identify the sign
positively, as a tree-of-life, while its defensive powers are in the cross shape itself, in
its tricky interlace and in its frequent, though secondary, shield motif, already com-
mented upon (fig. 7).

Reliefs with these knotted motifs are also cut into the masonry of buildings, of
which the most spectacular are in churches and monastery walls in Armenia and
Georgia. In Armenia they often look like a monolithic khatchkar set high or low
into the wall. Here as in Georgia and elsewhere they evidently serve to preserve and
protect the whole building, inside and outside, together with the whole neighbor-
hood. In non-Byzantine Europe this would be the job of figures of massive saints and
angels, sculpted in the round or in high relief, standing in or on top of the facades
with a host of crosses. It is in India and in the whole far eastern world that the most
colorful masses of deities of human, animal or hybrid nature are heaped on top of the
monuments offering their protection and vigilance.

Complex apotropaic assemblages that combine images from the different cate-
gories defined above are seen to cover the total surface of eastern Christian church
facades as well as their roofs and doors. They use not only a) crosses of all sizes and
ornaments, b) massive inextricable knots, c¢) interlace in endless bands or in frames,
but also d) angels and e) powerful animals — mostly lions, eagles and dragons —
isolated or victorious. In certain buildings, such as inside the Armenian Geghard
complex, or on the outside walls of the Georgian Ananuri church, pairs of lions
chained to an interlace knot are cut into the magnificent polychrome ashlar masonry
(fig. 13). With the help of a pair of entwined dragons, chains, crosses and knots of all
sizes and ornamentation, they will defend the monument as long as it stands and
more.

All these iconographic devices anticipate the coming of evil. They prepare a
defense against the enemy’s intrusion. Unwelcoming, most of them imply that access
can be denied.
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Fig. 13: Facade of Ananuri cathedral, Georgia. (© Donceel 2015).

3 Checkpoints, Passwords and Conditional Entry

To these and other devices already noted must be added inscribed artefacts, epi-
graphs containing questions that induce an act of conscience in reference to moral
values. As these are also met with on thresholds they are a checkpoint to stop the
‘enemy outside’ from becoming the, most unwanted, ‘enemy inside’. These written
enquiries, these mute exchanges38 set the scene for a moral drama at the entrance of
sacred spaces. While the vast majority of ‘religious’ inscriptions through time and space are
addressed to a god, these messages are addressed to the people. In that, they function like
the iconographies previously observed.

38 Familiar in domestic and non-sacred spaces, all over Graeco-Roman Asia Minor and the Near East,
Syria especially, are such Greek inscriptions as “Alype khaire” = “welcome if you bring no sorrow”,
or, less frequently and mostly accompanied by a guarding figure “Kai su” = “And you? [=And what
are your intentions?]”, which are quite comparable though in a lighter mood; see Donceel-Voiite 2014,
369-377.
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Some of the clearest written messages I have been able to observe in such a situ-
ation quote or paraphrase the Scriptures. This fact, no doubt, seeks to establish that
they are lawful requirements, especially concerning sacred space, although we find
them to have served elsewhere, namely at the entrance of domestic spaces. It may be
that highly traditional iconographies, such as those just observed, are invested with
an analogous respectability. The advantage of the first over the latter, however, is that
the one sole language of an inscription is not as universally understood as is the iconic
language.

Conditional access is offered to the visitor by the, very frequent, quotation of
Psalm 117/118, 20: “Only the righteous — Dikaioi cshall enter these gates”. It means that
all those with a dubious morality are excluded - i.e. should exclude themselves —
from entering those particular gates. This is ‘said’, for example, by the engraved
tabula ansata over the main gate in the Sinai Burning Bush monastery, or by a panel
set in the pavement of the narthex or the threshold of a church.*®

Rather than a question about the entering person’s state of mind it is a discreet
order, the reminder of a disciplinary ruling that is directly spoken by the building and
its decoration, these representing the Church and, beyond, God.

Another psalm serves this purpose on the side aisle threshold mosaic of the
southern Lebanese church of Qabr Hiram:*® “+ Eirené hé eisodon sou (h)6 blepon”,
“Peace be on your entry, you who see”| “Let peace be in your coming, O seer”. This sen-
tence is an adaptation from Septuagint Samuel 1,16,4, “Seer, do you come in peace?”
or is it “do you come for peace?”. The seer in the Bible is the great (blind) prophet
Samuel and it is to him that the question was addressed. Here the seer is the visitor,
who, passing the threshold of the church reads the inscription addressed to her/him
by the ‘talking artefact’. Now, the viewer has to observe two things: the mosaic as an
object to be read, and he/she herself/himself in his/her most intimate conscience.
Considering similar phrases and the images previously observed, this gate inscription
functions as an invitation to that brief act of conscience, notwithstanding the prophy-
lactic undertone.**

39 Examples in the narthex of an early Christian church in the northern Negev (site currently of a
kibbutz Magen), between the aisles as found in Beth Shean/Tell Basul, or by a door as under the
Carmelite convent in Jerusalem, or in the Bethlehem Nativity church complex, to give but a few, near
eastern, examples.

40 The entire, highly decorative pavement has recently been newly exhibited on a floor (instead of
the walls, as previously) of the Louvre Museum; this inscription however has not found its place back
on the edge of the (originally north) outside wall in the plan, which deprives the monument-and the
visitors—of one of its more subtle messages (Donceel-Voiite 1988, pl. h.t.17 and p. 414; Donceel-Voiite
2014, fig. 25).

41 Another occurrence of this same phrase in the same place is known from the ancient Syrian capital
Antioch, but on the threshold of what was identified as a room in a private dwelling. This ‘Mosaic of
the Biblical Inscription’ in Antioch, as it figures in catalogues, within ornament datable to the late 5%
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Inscriptions with “Saintliness is due to your dwelling”, from Psalm 93,5 (Vulgata
92,5), were discovered inside the church space, at the entrance of the choir and at
the foot of the altar, as if checking the clergy, but also in the narthex, examining all
(Greek-reading) visitors.*? In other words, they were used for checking the entrance
into the entire sacred space, and not only those parts that were reserved for the clergy,
from whom one might most expect ‘holiness’ and not only ‘peace’ as of the lay faith-
ful.** Again, it is a reminder that addresses the morality of the reader.

Much more frequent in epigraphs linked to the entrance of private as well as
public buildings, and less ambiguous, is the quotation from Psalm 120,8 “May the
Lord protect you when you enter here as when you leave”. Sometimes the quotation is
completed, ending with “now and for eternity”** which establishes a link with secure
longevity, one of the blessings one expects to experience in sacred space, as we shall
note again. The shortest possible formula is the variant “Peace (be) on your coming
and your going”. The inclusion of the wish for a peaceful departure has a definitely
more generous overtone which indicates a shift from an appeal to self-control, before
daring to enter, to a propitiation. No entrance has been found to carry a permanently
aggressive formula, which seems logical:** daily life and liturgies would not allow
such an incivility.

Through time, in the Near East, where most of the above examples are found, it
appears that the majority of these verses echo the polite goodwill formulae said by the
visitor or by the host/clergy in profane or sacred contexts.*® They are an expression of
inspired hospitality.

century, certainly functions both as a question to one’s conscience, and a measure of security on the
owner’s side.

42 For instance: at the entrance of the choir closing off the 6™ century nave in Qabr Hiram (southern
Lebanon) (Donceel-Votite 1988, pl. h.t. 17 and fig. 484), —as at the foot of a massive altar surrounded by
further mosaics of interloped knots and stars in the northern Negev (a site given the name Ber Shema,
identified as ancient “Hellad of the Gerrarens” as mentioned in the baptistery pavement) (Qadmoniot
1992, 37 (figure)) and—in the north-eastern part of the narthex of an early Christian church in Ascalon/
Barnea, further N. and on the Mediterranean coast (Israel Exploration Journal 1965, 125-126).

43 Various liturgical texts inform us that the lesser clergy was mostly active in the aisles and nave
and in the low choir precinct preceding the podium of the altar itself, around and in front of which
only the higher clergy — deacons, deaconesses, priests, bishops...— was allowed (Donceel-Vofite 1988,
502-525). Thus ‘holiness’ appears to be considered a possible goal for all members of the community
of the faithful and not only for the clergy around the altar.

44 “For now and all centuries” is added to this formula in the narthex of the Elias, Mary and Soreg
church in Gerasa / Jerash.

45 These formulae are conditional or wishful. They do not have the aggressively confident overtone
of Greek Psalm 90 (Vulg.91), absent from thresholds but so frequent on corporal mobile amulets (see
in this volume Thomas Kraus, “Archdologische Artefakte mit griechischem Psalm 90 in apotropdi-
scher Funktion”, 121-138).

46 Donceel-Voiite 1988, 466.
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Such more or less prophylactic formulae are, however, far from the overwhelm-
ingly welcoming, blessing Christ over the door in the most famous entrance programs
of the full Middle Ages in the Byzantine sphere, who proclaims “Peace be with you.
I am the life and the light of the world”.*” Truly, the gold-leaf and glass mosaics of
the background hold and mirror an unfathomable light in all directions, creating an
immaterial dimension of a sacred and blissful nature. Everyone is welcome, each one
responsible in his/her soul and conscience, receiving a protection proportionate to
each one’s purity, but none trapped or captive, excluded or sent away to ‘get lost’.

The artists who followed the quest for perfection and harmony worthy of such
sacred places as those mentioned, encouraged and represented the blessings most
asked for, which are also those one most fears to be bereft of: ambient peace and
long-lasting order and harmony lost by war and violence; light, bright hope and joy
lost to darkness and its forces of despair; permanent beauty lost to the menace and
ugliness of sudden death and destruction; as well as powerful, active, capable and
lasting protection*®, unsettled by capricious impermanence and the insecurity of dis-
order and chaos.

The malicious author of those deeds, commonly identified as ‘the devil’, is con-
ceived as jealous, envious of all those blessings, and intent, through all the misdeeds
engendered by hate, envy and treason, on depriving its victims of the people and
belongings they most cherish, leaving them in powerless poverty and helpless vul-
nerability. The nature of dreaded evil is mainly loss. This void is rarely figured.*® Art
is more apt to picture the author of that absence: this is done mainly by ways of a
personification, animal, human or hybrid, as we shall see.

47 Famous Eastern Christian examples are the tympanum over the door to the nave in the Constan-
tinopolitan Haghia Sophia, or in the catholicon of Hosios Lukas in Phocis, where the newcomer is
greeted by the intercession prayer of the Deesis between guardian angels before receiving the uncon-
ditional divine welcome (Donceel-Voiite 2014, 375-377). The masterpieces of Romanesque and gothic
tympanum sculptures, on the other hand, carry more equivocal messages such as that of the Last
Judgment, which combine the vision of future bliss with a warning, and are thus more in the spirit of
the threshold inscriptions just commented upon.

48 Each religion will have its own repertoire of benefactors, human and superhuman, to be active in
their places of worship. We also know of such emperors as Nero, Hadrian, Antoninus Pius or Marcus
Aurelius, who combined scores of helpful, hope-inspiring, life-giving deities and god(desse)s, philo-
sophers and wise men to conjure contrary forces. This ‘safety in numbers’ strategy translates in vari-
ous shapes in the most distant civilizations. We may recall the medieval and late Byzantine calendar
icons, with their rows of female and male saints and scenes of the events commemorated in the great
annual liturgical feasts, each month bringing its wealth of renewed security and potent patronage.
49 A small number of representations of Hell offer spaces of empty darkness or grey nothingness, as
on the south wall of the Christ-Saviour-in-Chora church (Kariye Djami) in Constantinople (see below)
(fig. 17).
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4 Evil Visible: Scenes of War

As soon as the evil enemy”° is visible and clearly perceptible, the iconographic rep-
ertoire in charge of managing defense is abandoned for one of open war and battle.
The focus is on stabbing, piercing, blinding, lancing, trampling, strangling, chaining,
fettering and more.

Why? Because ‘re-presenting’ Evil means that it is ‘made present’, that we are
brought face to face with it. Indeed, the mere presentation of it on an artefact would
allow it to become freely malevolent, wrong-doing, deadly, in and outside that artefact.
This threat is ontologically inherent to artistic creation as stated in our first sentences.

However, further observations evidence the nullification of that consequence in
that Evil is only represented as attacked, or rather already vanquished and/or shut up,
not leaving it a chance to cause havoc.

We are here at the heart of a crucial ‘Power of the Image’ statement: presence is
created through the act of figuring, by mere re-presentation.

This iconography, with evil visible, is therefore not just one of war: it is one of
triumph. It needs to be such for our safety. The clue to these scenes of victory is clearly
that the vanquished one is to be identified as the ‘bad one’, who got, or will be seen
to get the punishment he was entitled to get. One may formulate the identification
operation as follows: “the victim is the evil one”, the loser deserved its downfall. This
understanding, which may be appreciated as a major iconographical clue, applies to
artefacts of profane and religious inspiration.

A particularly edifying case in point is that of the tempera wall painting with saint
Sisinnios which has already been singled out for its rich iconographical vocabulary
(fig. 8). Instantly, the image establishes this rider as an obviously admirable figure,
and we cannot but agree with his actions. Around him, we have, on the right, hybrid
figures flying, standing and gesturing freely which implies that they are peaceful and
benevolent figures. On the left side in the picture, the different figures, animal and
human, i.e. the half-naked lying woman, the Eye and the saurian, are all attacked,
transpierced, caught and dying. They are thus to be understood as bad and malevo-
lent, or rather, as having been thus, because the saintly warrior and various weapons
and animals have defeated them already, in the picture. The woman lying on her back
on the floor, arms flung out in protest, is here named “Alabasandria”. She is also
known from various texts and artefacts as Gello or Gylou or Lilith, or Morra, or also as
Anabardalaia, Apletou or Abyzou or Byzou, or Chamodrakaina, or Petasia or Pelagia

50 The identification of ‘evil’ with ‘enemy’ may seem excessive but it is of consequence in the field of
iconology where the one and the other appear to be treated similarly so as to be unequivocally read.
As a consequence, the iconographically identifiable Evil One may serve as a ‘type’, a generic ‘model’
for the particular ‘enemy’ which the user of the image intends to pinpoint (see infra).
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or Bordona®! or just Wickedness, poneria, ho ponéros®2. She is well known as a partic-
ularly active evil demon in situations of pregnancy and childbirth, robbing, maiming,
killing, and bringing sickness to both mother and child. She could well be the unspo-
ken terror fought by the eagle-stone amulets that we have previously observed. She
certainly is powerful as she wears jewels and bracelets in the Bawit scene which show
wealth and therefore power, as we have already noted. A small monogrammatic chris-
mon precedes her written name, as if to be sure to exorcise the power of its wearer.”?

The ‘war against and triumph over Evil’ semantic field has a relatively poor though
contrasted iconographic vocabulary but the schemes available belong to long tradi-
tions and remain vivacious through time. A particular category of variations on the
theme of ‘the victim (the defeated one) is the evil one and the winner is the good one’
is to be found in French Romanesque capitals, that have been subjected to quantities
of unproven readings.

The observation of but a small number of them will suffice. Several of the crea-
tures in the capitals of Fontevrault, Champigny, Lurcy-Lévis, Civaux and, best-known,
Chauvigny are man-eating hybrids. The man-eating beasts, doglike, wolflike — some
ostentatiously female which signifies beneficial fertility —, several with one head for
two bodies — which allows them to sit at the corners of the capitals and watch both
ways —, some griffin-like with a reptile’s body and more physical variants, but all
mostly looking quite jovial, are to be understood as analogous to the above-men-
tioned hybrid keepers, ready to jump on culprits. The beasts’ gentle eyes and smiles,
though their teeth are visible, contrast with the evil characteristics of their victims —
sticking out their tongue, clasping their hands, baring their long teeth — (fig.14), thus
allowing, or rather, imposing the following interpretation: it is never the evil one who
is pictured victorious, however ‘monstrous’ the winner. Here again, the evil one (mon-
strous or not) will not be allowed to run free inside the common sacred space of these
churches. The sculptors though giving life to both the ‘good ones’ and ‘bad ones’
swiftly deal with the latter: they just have them gobbled up. For everyone’s safety, the
rule is ‘Only (the) good (one) can be (shown) victorious’, the corollary being, as already
stated in other words, that when evil is visible it is vanquished.

For the many medieval sculptures and paintings, in the West and East, which
feature various victims of the most diverse or composite creatures, successive attempts
to distinguish every individual figure and action have failed.”* They may well find a
consensus in this reading.

51 Greenfield 1989; West 1991.

52 Ason a4™-5" century bronze circular amulet in the Dumbarton Oaks collection (Ross 1962, 60-61,
pl. XXXVIII).

53 She is, however, not the only one to be preceded by such a little sign, which is either a cross, a psi
shaped form or, as here, a proper chi- rho chrismon.

54 The difficulties encountered show up for example in the little, well-illustrated book by Ingeborg
Tetzlaff, Romanische Kapitelle in Frankreich. Lowe und Schlange, Sirene und Engel, K6ln, DuMont-
Schauberg Kunsttaschenbiicher, 1976, where the text and captions for fig. 45-49, 80, 88, 90, 93, of
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Fig. 14: Hybrid watcher eating up a figure thus understood as evil, Chauvigny church. (© Donceel
1973).

4.1 Calcatio = Treading on the Evil One

Treading underfoot means to thoroughly dishonor the enemy. This great classic of
the iconography of victory has been given a Latin name,> though the scene was set
for such a grounding of one’s opponent long before the word was used. It is a partic-
ular favourite in relation to personal ‘enemies’. The defeated figures, who have been
brought to the floor and trodden upon, form a horizontal mass in contrast with the ver-
ticality of the victor, a heroic figure. This is the key that makes the message unequivo-
cal: those that have been knocked down must be considered evil.

Most ancient and most frequent through the history of the arts is the overtly tri-
umphal scene with the conqueror frankly standing on the defeated one(s) who are
lying dead under their feet. These victims can be more or less monstrous in shape,
others being purely animal or human. In the last case the particular clothes, head-

which several with naked ‘victims’ as in contemporary Last Judgment scenes, give no justified expla-
nations.
55 Dunbabin 1991.
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dress and other physical characteristics are clues to precise identifications by their
contemporaries, and by historians.>®

On the well-known and particularly dramatic Naram-Sin stela (Louvre Museum),
the victorious king, shown extremely tall according to the ‘hierarchic perspective’
(read: the tallest one is the most important one hierarchically speaking), tramples
a heap of dead bodies while reaching up from a mountain peak to the skies and his
planetary gods.>” He is just stepping out of the battle scene and stands in a state of
triumph, and not in the chaos of a heated combat. This allows the victor to be poised
in a noble stance, erect and dignified. Evidently this iconography is a manifesto and
not a narration.

The saint George in two of the most remarkable repoussé silver and silver-gilt
icons from Georgia is sitting on his tall horse while keeping his enemy’s head under
his foot in the stirrups. This gives him an exceptional majesty. He lets his horse help
him with the job of trampling the defeated enemy, who is figured twice in the Mestia
museum icon: once as a Roman soldier and again as a gigantic serpent (fig. 15). The
soldier is identified as the emperor Diocletian, the one who ordered George’s killing.
However, late 3" century’s Diocletian has little importance for the post-medieval artist
and the public this work of art concerns: the iconological clue is that Diocletian here
lives on as a prototype, a type of the cruel prince, of the savage enemy, of the malefi-
cent infidel. He is the impious sovereign to be gotten rid of thanks to the intervention
of that other type: that of the great, ever-active warrior saint.

Equally belonging to the Eastern Christian sphere, the Dioscoros Theodoros Lec-
tionary, already commented upon, offers a perfectly analogous message. However,
the language and lay-out are of another nature. Here, the violence of war is in writing:
“By You we shall transpierce our enemies and by Your name we shall trample our foes”
(fig. 11). The Syriac inscription is read from top to bottom, first right then left, and
surrounds the high-standing, intricately plaited and knotted cross; it implies an ener-
getic transfer of the splendidly colored Christian emblem from the manuscript page
to the hand of the reader, turning the image into a major apotropaion and weapon
against its and other enemies to come.

56 See below for the changing apparel of a victim of saint George as the mounted warrior type hero
(81V, 2).
57 Parrot 1960, 176-177 (fig. 212-213).
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Fig. 15: Saint George victorious of his foes, silver gilt icon, Mestia Museum. (Alpago-Novello/
Beridze/Lafontaine-Dosogne 1980, ill.58).

4.2 Battling Heroes; the Mounted Warrior and His Particular
Enemies

Most of the mounted warrior figures such as saint Sisinnios and saint George convey
the energy of the on-going battle. They dominate the scene from the back of their mus-
cular horse, with capes, horse’s tail and mane flying. These movements can be read
as meaning that they have just emerged from the race and battle and that they come
to a halt. They are probably more of a statement of the figure’s permanent dynamism,
confirmed over and again at each observation of the image as the focus of prayers, be
they of request or of gratitude.

The view in profile of the mounted warrior, especially towards the right, adds to
the impression of energy produced: he is in movement, getting on with it. Before the
next remark, concerning Egyptian and Caucasian works of art, it needs to be remem-
bered that horsemen dominated in medieval warfare in these areas, the preeminence
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of the cavalry being due to its mobility, its superb horsemanship and the skilled man-
agement of its individual arms.>®

In the frame of the silver gilt icon in the Mestia Museum treasure, two more haloed
horsemen multiply the main saint’s energetic message. They stand in an unusual en
face view, left and right of saint George, who seems to carry a horseman’s javelin
rather than the more usual lance with a cross. They all turn their heads slightly in
different directions, though one cannot say if it is to survey those angles or to watch
saint George prancing on the middle axis. They form a little cavalry troop, as did Saint
Sisinnios and the three other horsemen in chapel XVII in the Apa Apollo monastery.>®

This and other medieval saint George icons with Georgian inscriptions offer
remarkable examples of ‘updated’ iconographies of the evil one. In this case, the (to
be) defeated enemy is Diocletian, the end 3"-beginning of the 4™ century Roman
emperor who is (to be) killed in his turn by the martyr he condemned.®® The way the
emperor is dressed is rarely archaeologically correct. He does wear an ornate, quite
convincing, late Roman military uniform on the silver-gilt Mestia museum icon, to
which its sculptor has added a ‘western’ medieval, gemmed and pinnacled crown.
The emperor in the Sakao icon is dressed in pointed slipper-like boots and clinging
leather leggings up to the knees under a tight, long-sleeved tunic, with an all-over
motif of roundels which may be read as silk or as ring-mail; his hair and pointed beard
are carved in sleek strands, akin to post-Sassanian Persian types.®* This evokes the
endless problematic geo-political relations between the Caucasus (Christian) inhab-
itants and their neighbors and/or invaders. On the other hand, the Labetchina silver
icon, now to be seen in the Thilissi National Museum, has dressed the outdone enemy
as an Arab chief.®? His beard and hair are curled, a loose spherical turban on his
head. He is armed with a small axe, and wears a short coat of scalloped mail, over the
cuirass, knee-length leggings and short boots which are, in fact, identical to those
carried by saint George, here and on the previous two icons described.®?

These iconographic tactics of wished-for victory adapt and modernize age-old
canvases by only slight alterations.

58 Parry 1977.

59 See end of §1.4 above.

60 Diocletian had George tortured and finally beheaded. The present iconography with Saint George
riding high not only portrays a wished-for event; it works as some sort of a revenge, the executed
martyr having become the executor.

61 Alpago-Novello/Beridze/Lafontaine-Dosogne 1980, fig. 59-60.

62 Alpago-Novello/Beridze/Lafontaine-Dosogne 1980, fig. 61.

63 Many narrative scenes of martyrdom, especially in easel paintings from the Renaissance times
onwards, present an updating of the persecutors, giving them the costume, hair and beard style and
even features of the then condemnable authority in the eyes of the artist’s patron.
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4.3 The Evil Eye Attacked and Defeated, Pierced, Blinded,
Stabbed, Poisoned, Bitten, Picked at

The viewer of the two previous iconographic types can make out that ‘the evil one’ is
the one being trodden on and mastered.

The same viewer can similarly identify which is the malevolent Evil Eye and which
is the benevolent watching eye — such as the udjat eye already commented upon —
only and simply by the fact that the ‘evil’ one is represented already vanquished. The
creating artist must and will not let the represented Evil commit its crimes freely. We
are not being brought face to face with it unarmed.®

This Evil Eye, although there is but one, even in its earliest known pictures, is
extremely potent. One of the Khafadjeh (Iraq) clay slabs®® shows the full-length one-
eyed, powerful (because its head is set in a wide flaming halo of disheveled beard and
hair) demon being strangled and pierced by the dagger of the long-mantled, bow-car-
rying divinity. The eye is untouched but the chest wound is fatal and the grabbing
hands of the envious Evil One are firmly paralyzed on its back. This relief is already
as strongly dramatic as the so much later heirs to this iconography, where the eye is
isolated, without a further body, as on the saint Sisinnios panel (fig. 8).

Such is (was?) the square colored inlaid stone slab from the entrance to the grand
Baal Temple in Hatra (Iraq).®® In the center of the radiating composition remains but
a circular void: the eye in question. There was no trace of it left: was it destroyed as
soon as it was found in modern times or when seen in Antiquity? Or was it never made
by the fearful sculptor? In a circle around it are set a snake, a running ibis (?), a scor-
pion with the characteristic sting of his tail turned up, a jumping dog, a bird of prey
and a man with a chisel and a hammer ready to hit; all six are intent on attacking and
piercing the fateful eye.

The motif is not only found in pagan context. The mid-3* century synagogue of
Dura Europos (Syria) was painted all over its interior walls and also inside the coffers
of its ceiling. These carried charming, prophylactic pictures of garlands, flowers,
fruit, girl’s heads crowned with flowers, running animals, but also two instances of
an Evil Eye attacked. One is pierced by three daggers and two snakes, while a big bug
approaches from underneath. The other plaque has a centipede sitting on the lid of
the eye, while two lighted lamps fight off the evil darkness, their oil dripping on it,
and a curved copper-colored mirror is held up to it in the way cunning Perseus turned

64 ...except by a most ill-disposed artist, who would have run off immediately and whose work will
not easily have survived through time and man’s defense against the maleficent figure!

65 The slab here discussed is kept in Chicago (Parrot 1960, fig. 358a; Donceel-Voiite 2014, 361-364
and fig. 21). The fact that it is made of clay and molded implies that there could have been many more
plaques of this type used in and outside the temple, where excavators have met with a number of
other series of figured scenes, most of which are of a propitiatory iconographic type.

66 Donceel-Vofite 2014, 361-368, fig.15-21 for the Defeat of the Evil Eye in Hatra and, infra, in Dura
Europos.
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Medusa’s killing look against herself with his shield.®’ The fact that the motif is not by
an entrance but on the ceiling, directly under the roof, has, of course, to do with the
protection of the whole sacred space of the building.

The challenge consists in stopping the roving eye(s) of the Evil One from fixing
on its prey.*®

In the newly-discovered Mithraeum, under one of the two early Christian churches
in Huwarte, North of Apamea on the Orontes (Syria), the extant wall paintings carry
a scene which greatly contributes to our topic (fig. 16). The dark Evil One has been
cornered by the solar god Mithra himself, or one of his companions, who is holding
two chains tied to both wrists of his foe. A clue to its identity is its double head, each
head looking a different way. This is typical of the worst evil: Envy / Invidia / Baskania
/ Phthonos ®°.

Never satisfied the roving eye/s of the envious one, the phthoneros, is/are con-
stantly looking for a new prey, on all sides. Consequently, the defense set up against
it must also have eyes everywhere. This is where hybrid guards, with a variety of ori-
entations’®, with several pairs of eyes in or on their heads or in their wings (angels), or
running one way while looking the other, or pairs or groups of keepers, become fully
understandable: the attack can come from anywhere and the counter-attack must
react adequately.

In the Huwarte Mithraeum, while the grotesquely naked Envious One crouches
indecently in the scene’s left corner, the one who has mastered him is standing in a
cool contrapposto, exquisitely dressed, in sumptuous emerald greens and peach pink-
hued crimson, ornamented with gold bands set with big red or green cabochon gems.
His great honey-coloured stallion is equally elegantly fitted with trappings hung
with golden jewels. This show of riches carries a message which is one of the clues
of the scene: man and beast are rich, that means mighty, mighty enough to wage this
battle and others, and come out of them victorious. In this probably late 3 or early
4% century monument Mithraism makes itself attractive, before Christianity wins the
race.

67 See Donceel-Volite 2014, 361-368 and here note 31; the Gorgon’s dying head and gaze is another
extremely frequent Graeco-Roman apotropaion, used to ward off evil and trickery mainly in public
and domestic space.

68 Needless to underline: the motif of the evil eye’s threat remains vivid and topical both in literary
and iconographic and filmic creation: George Orwell’s “Big Brother is watching you” in Ninety Eighty-
Four, Sauron’s eye in J.R.R. Tolkien’s Lord of the Rings are but two of many examples. Most mass
surveillance systems are experienced as an evil intrusion, a capturing of private life.

69 This name for Envy is also found associated with the terrible Gello / Alabasandria fought by saint
Sisinnios in the Bawit painting previously discussed: Dunbabin/Dickie, 1983. The Huwarte Mihraeum
was first published in colour by Gawlikowski 2002, 32-35.

70 As noted above in §I.1.
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Fig. 16: Evil Envy-Baskanos chained by Mithras; wall-painting of Huarte Mithraeum (Syria). (Gawli-
kowski 2003, 35).

As for the double-headed Evil One, such as in Huwarte, iconography has developed a
perfectly targeted strategy to outdo it. In a precious little mosaic panel from the Djek-
medje outskirt of Antioch on the Orontes — now in the Antakya museum — a ‘lucky
hunchback’ takes part in the counter attack against the Evil Eye.” He is turning away
from the dreadful, though dying, gaze of the Eye, but the back of his head carries a
second face, somewhat masklike with a pointed nose, turned towards the Eye.

These eyes behind his head become one of the attributes of the Virtue of Pruden-
tia, cautious Wisdom, as we see her personified, for instance, in the Vatican Loggie
by Raphael. She is double-faced, with eyes in the front and back (masklike), with
a rear-view mirror and the Gorgoneion on her chest, so as to see and protect on all
sides. So that Prudentia may also be able to see in the dark, a putto holds up a torch
here; elsewhere she will have an owl, like Athena-Minerva and the Bawit Sisinnios for
example (fig. 8).

71 Ultimately Donceel-Vofite 2014, 355, 363, fig. 16.
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4.4 The Deadly Sins, the Vices and Where and How They are
Made to End up

Artists will over and over again use such iconographical strategies with great effi-
ciency.

The further history of visible Evil, with devilish Envy being its main incentive and
mark, will find — or need to find — no replacement for those emblematic roving eyes,
be they in two different heads (as in the Mithraeum of Huwarte, fig. 16) or in one face
with two divergent eyes which is a subtler material statement — and therefore often
missed by the public.

Indeed, the devil, in the guise of a young girl (Artemisia, Diocletian’s daughter,
according to the legend), fought back by Saint Cyriacus, in the Heller Triptych by
Meister Mathis Neithart Gothart, named Griinewald, has not only grabbing hands, a
cursing mouth, a lashing tongue which the saint pushes back, but above all divergent
eyes: one avidly staring to the left and the other to the right, from the corner of the
eye.”?

The open mouth but with a lashing tongue, snake-shaped, is similarly to be
found in Giotto’s Invidia in the Arena chapel, Padova; it combines with her grabbing
hand which even reaches out of the frame, for identifying her monstrous, flaming,
unquenchable, ever-hungry, discontented, self-destructive, devilish desire. The
age-old attributes of jealous evil are recycled as attributes of this specific personifica-
tion of a major Vice.

Invidia, indeed, the greed for another’s belongings and bliss, is commonly under-
stood since Antiquity as the trigger of most evil. This is stated again quite clearly in a
masterly mise en scéne by one of the great iconographers of modern times, Otto Dix.
His oil painting of the Seven Deadly Sins™ clearly shows the little personified Envy
to be the leader of the gang of all the deadly sins, who bring only desolation and
barren wasteland where they pass. He has two greedy globular eyes looking in dif-
ferent directions, a Hitler moustache, and his grabbing hands pinch barren Avarice’s
back, which he is riding. The terrible vice and the Deadly Sin are identified by the
same traditional iconographic vocabulary, but brilliantly renewed.

72 Staatliche Kunsthalle Karlsruhe 2007, 137-139. The young girl seems to me to be characterized as
possessed specifically by an envious devil, because of her not just revulsed but divergent eyes. The
tongue sticking out and the crooked fingers are both in the tradition of the iconography of Invidia
and medically observable in the ‘Great hysterical nevrosis’ identified in a number of works of art, by
Charcot/Richer 1972.

73 The oil painting is kept in the Staatliche Kunsthalle in Karlsruhe; the preparatory drawing, also
dating to the fateful year 1933, is equally extant and kept in the Galerie der Stadt in Stuttgart, who
lends it to travelling exhibitions. See Karcher 1992, 180-181: the divergent eyes of the Hitler-like little
Envy are present in both stages of the work.
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However, what the 20" century dares evoke in a two-dimensional painting letting
Evil loose, was previously systematically and strategically set in a battle and victory
scene. Thus, both Meister Mathis alias Griinewald and Giotto show Envy and other
personifications of Evil defeated and disposed of. Saint Cyriacus is calmly closing the
possessed girl’s mouth and thus containing the devil. As for Giotto’s Invidia, neither
she nor the other Vices on the north side of the Scrovegni chapel are left to roam free.
They all look towards the entrance, that is towards us coming in; but, doing so, they
also look towards the scene of the Last Judgment in which they will be taken up, as in
a continuous narration. The Virtues are on the south side; they are led by an ecstatic
and airy SPES followed by KARITAS™, who both lift up their arms to float into the
procession of the Elect on the western facade fresco, ad dextram Domini. On the north
side the Vices are also looking towards the western fagcade, but they will end up with
the ugly Damned as they progress straight into dark, chaotic inferno.

This is one more visual strategy for vanquishing Evil and keeping it out of the
way. Devilish, evildoing figures are caged, shut up in a dark enclosure.

The Notre-Dame de Paris medallions, on the dado of the main fagade’s central
portal, have integrated the solution of caging Evil in a subtle way. The Vices are each
set in a roundel. They wriggle inside in chaotic action but the particularly deep and
smooth sides of their well-like setting make them look trapped inside. On a level right
above them stretches the line of the noble Virtues, in lower relief. Peacefully seated on
a throne, casually holding a round shield with their emblem, their status is enhanced
by the airy lobate arches that enshrine them. As their corresponding Vices are situ-
ated under their feet, one can read the whole composition as a multiple calcatio.

The funerary parekklesion of the Christ-Saviour-in-Chora church (Kariye Djami)
in Constantinopel offers a particularly elaborate Last Judgment and Apocalypse com-
position in the vault and adjoining conch at its east end. Under the Rolling up of
the heavens, the Deesis with the heavenly tribunal and Christ in majesty, the fiery
red enclosure of Hell stretches towards the south wall (fig. 17). There, four near to
square spaces, akin to neat boxes, await the damned, totally naked though with dif-
ferent hairdos. Here they fade away in a bleak mist; there they freeze endlessly in an
extreme, blue, cold; in a third cell they writhe about under swarms of worms from top
to bottom, while they die over and again in the extreme dark red heat of the cell on
the lower right.

74 Caritas, second of the Theological Virtues, is facing the awful Invidia on the opposite side of the
nave, each Vice thus checked by its corresponding Virtue, as in Prudentius’ Psychomachia text. Giotto
has set those seven battles against Evil to be fought during man’s lifetime, in a wider, universal and
final scope, developing a four-dimensional drama, as he links it to its final outcome at the end of
Time.
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Fig. 17: The Damned caged in the Last Judgment scene, side-chapel of the Christ Saviour in Chora
church, Istanbul. (ODonceel 1977).

The recurrent use of such an imprisonment in a dark dungeon-like enclosure is to be
found in many Last Judgment scenes in both Eastern and Western traditions.”” The
damned souls, in the shape of little human figures, not always naked, are on our right
side when we look at them but, inside the picture, they are on the left side of the divine
judge, ad sinistram. This sinister side, plunging towards Hell, is a closed-off area
with a sinuous contour, sometimes black, more often red and suggesting flames but
also blood and suffering of those that *have not deserved better’. The area is clearly
defined as separated from the soft light, the pastel colors, the upward movements and
the golden radiance on the right hand of God.

75 Hughes 1968, Part 1 concerns the last Judgment, where the souls are directed, as the author puts
it, to “the Mansion” or to “the Dungeon” (pp. 13-46). The “dungeon” is truly the Hell as observed in
both in Eastern and Western traditions: massive, cut off from the rest of the scene by complex lines
and contrary colors (pp. 159-201); the term equally suits the device of the deep circular frames inside
which are kept the Notre Dame Vices.
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The strategies of defense and attack of Evil as we have observed them are limited
in number but their principles are universal and their iconographies multiform.
Although the typology we have been able to set up and present here is based on arte-
facts from a variety of chronological and topographical horizons, it manifests that
the semantic field of Evil and the contrasting and colorful images that belong to it are
written in a rich and fundamentally common language.
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Christoffer Theis
Prdsenz und (Un-)Sichtbarkeit magischer
Grenzen

Gesteh’ ich’s nur! daf3 ich hinausspaziere;
Verbietet mir ein kleines Hindernif3,

der Drudenfuf3 auf eurer Schwelle!
Goethe, Faust I, 1393-1395

1 Einleitung

Aus den verschiedenen Kulturen des 6stlichen Mittelmeerraums der Antike sind magi-
sche Texte bekannt, welche die Kreation einer Grenzziehung um ein Objekt mittels
materia magica bezeugen. Deshalb ist diese magische Praktik als transkulturelles
Phdnomen zu fassen, wobei speziell die Form des Kreises als Grenze bereits durch
seine Gestalt einen magischen Raum schafft, der den inneren Bereich vom Aufen
abtrennt. Diese Methode ist seit der Mitte des zweiten vorchristlichen Jahrtausends
bekannt. In der Antike wurden ganz verschiedene Mittel angewandt, um ein real situ-
iertes, im Raum prdsentes Objekt als Grenze um einen Gegenstand oder eine Person zu
schaffen; auch eine unsichtbare Grenzziehung mittels Worten und Lauten ist belegt.
Der vorliegende Beitrag mdchte anhand ausgewdhlter Beispiele die verschiedenen
Méoglichkeiten der magischen Grenzziehung in der Antike beleuchten und unter dem
Aspekt ihrer Materialitit fassen.! Des Weiteren sollen speziell die Aspekte Prisenz
und Sichtbarkeit contra Unsichtbarkeit in verschiedenen Bereichen erfasst und in
den Fokus gestellt werden, um die Grenzziehung unter einem textanthropologischen
Ansatz genauer zu beleuchten. Im Folgenden sollen nicht alle Beispiele erneut auf-
gefiihrt werden,? sondern ich beschrédnke mich auf die aussagekréftigsten Beispiele.
Zu unterscheiden ist bei einer magischen Grenzziehung, wie sie z. B. bei einem
Kreis vorliegt, generell zwischen einer ausschlieflenden-apotropdischen und einer
inklusiven Grenze. Erstgenannter Fall beschiitzt per definitionem das Objekt inner-
halb der magischen Linie vor Aufierem. Der inklusive Kreis dahingegen schliefit eine
Bedrohung ein und grenzt diese somit von dem Aufden, sprich von bedrohten Per-
sonen oder Objekten abh. In beiden Fillen wird jeweils ein eigener Raum innerhalb
eines anderen Raums speziell geschaffen und situiert. Der apotropdische Aspekt stellt

1 Zur Definition von Materialitdt und Prasenz s. Hornbacher/Frese/Willer 2015, 87-90 und Karagian-
ni/Schwindt/Tsouparopoulou 2015, 33-38.
2 Siehe die Belege bei Theis 2014, 631-633; Theis 2016.

Dieser Beitrag ist im Heidelberger Sonderforschungsbereich 933 ,,Materiale Textkulturen. Materia-
litdt und Prdsenz des Geschriebenen in non-typographischen Gesellschaften“ entstanden. Der SFB
933 wird durch die Deutsche Forschungsgemeinschaft finanziert.

8 Open Access. © 2018 Christoffer Theis, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizenziert unter
der Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110619928-003
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hierbei die mehrheitlich angewandte, aus der Antike bekannte Methode dar, bei der
fiir die Grenzziehung die unten aufgefiihrten Mittel aus verschiedensten Materialien
Gebrauch fanden.

2 Methoden zur magischen Grenzziehung

Aus dem 06stlichen Mittelmeerraum liegen von der Antike bis in die Spatantike sehr
viele Belege fiir magische Grenzziehungen vor,? von denen im Folgenden die aussage-
kraftigsten aufgefiihrt werden sollen. Viele der Mittel sind in verschiedenen Ritualen
zu beobachten,* wiederholen sich dementsprechend, so dass der Blick auf die unter-
schiedlichen Methoden gerichtet werden kann.

Das bisher dlteste bekannte Beispiel fiir eine Grenzziehung durch Magie in
Agypten — und m. W. im Vorderen Orient generell - stellt Pap. Edwin Smith, Rs. 18,
15f. dar, der an den Beginn des Neuen Reiches um 1500 v. Chr. zu datieren ist und sich
heute in New York, Academy of Medicine, Inv. 217 befindet.’

Spruch zu sprechen durch (den) Mann, ein /z-ds-Holz ist in seiner Hand. Er soll hinausgehen
(und) sein Haus einkreisen (phr). Er wird nicht durch die Seuche des Jahres sterben.®

Der Ritualanweisung nach sollte ein Mann mittels eines Stabes von /¢-ds-Holz sein
Haus mit einem wohl auf dem Boden, z. B. im Sand zu ziehenden Kreis umgeben,
um vor der Seuche des Jahres geschiitzt zu sein. Eine vergleichbare Handlung diirfte
sich in Pap. Brooklyn 47.218.138, Kol. x+IX, 17-x+X, 7 rekonstruieren lassen, der aus
der 26. Dynastie (664-525 v. Chr.) stammt.” Die Uberschrift in x+IX, 17 bezeichnet den
Text als ,,Spriiche der [vier] rw-Schilfrohre®. Begreift man die Holzer im Vergleich zu
Pap. Edwin Smith Rs. 18, 15f. als Mittel, mit denen eine magische Grenzziehung um
ein Objekt erreicht werden konnte — ohne dass dies im vorliegenden Papyrus genannt
wird —, wére anzunehmen, dass der Akteur, wahrend er um das Haus herumschritt,
eines der Schilfrohre benutzte, um eine magische Barriere in den Sand zu zeichnen,
was dem noch erhaltenen Text nach wohl in einer Kreisbahn von Osten iiber Siiden
und Westen nach Norden geschehen sollte. In Edfou VI, 145, 6f., einem Text, der eben-

3 Vgl. hierzu auch die Methode des Einschlusses von Machten auf spatantiken und friihislamischen
Amuletten, u. a. durch Kreise, bei Kiyanrad 2018.

4 Der Autor wird eine Zusammenschau in dem zur Publikation eingereichten Beitrag ,,Rituals in An-
cient Egypt and Israel“ liefern.

5 Zwar ging Breasted 1932, XIII, 73-75 noch von einer Entstehung von Vorstufen des Textes zur Zeit
der vierten oder fiinften Dynastie aus, doch wird diese Sicht heutzutage mehrheitlich abgelehnt; vgl.
hierzu Westendorf 1962, 328 (§ 486).

6 Publiziert von Breasted 1932, Taf. XVIII. Vgl. auch Borghouts 1978, Nr. 15; Fischer-Elfert 2005,
83,152-153; Theis 2014, 326-328; Westendorf 1966, 95-96; Westendorf 1999, 743.

7 Siehe die Publikation von Goyon 2012, Taf. 9 sowie die Diskussion bei Theis 2014, 294.



Prasenz und (Un-)Sichtbarkeit magischer Grenzen =— 57

falls den Schutz des Hauses thematisiert, welches in diesem Fall als Bezeichnung fiir
den Tempel zu verstehen ist, sollten Gotter im Sand unter dem Bett eingeritzt werden.

Ich mache den Schutz deines k5’s mittels dieser Gétter, die im Sand unter deinem Bett eingeritzt
sind (%¢i). Ich umkreise (sni) dein Schlafgemach mit einer Elle aus Tamariske (mh we n(.i) isr),
(ndmlich ein) Stock des Schlagens deiner Feinde.?

Auch hier spielt als magisches Objekt ein Stab eine Rolle, mit dem als Instrument
ein zu schiitzendes architektonisches Element umkreist werden sollte, was mit der
Anweisung in Pap. Kairo CG 58027, III, 11f. vergleichbar ist, da hier Gotter und Zeich-
nungen mit Ocker um das Bett zusammen mit einem Udjatauge vor diesem Erwah-
nung finden.® In der Ritualanweisung ist wichtig, dass die Gotter in diesem Fall mit
Ocker (s#7) um das Bett herum (m swiw n(.1) p3 sm3) aufgezeichnet werden sollten,
hiermit also keine durchgezogene Grenze vorliegt, sondern eine aus mehreren Teilen
bestehende Grenzmarke.

Nach Kom Ombos II, 614 war es die Aufgabe des Pharaos, einen Kreis um einen
Tempel zu streuen:

Das Streuen (wps) von bsn-Salz im Tempel des Sobek (und) das Umgeben (phr) des Tempels des
Horus mittels Natron.*®

In diesem Beispiel wird durch den Pharao der Tempel des Horus mittels Natron
umgeben, indem er als Akteur das Pulver in einer Bahn als magische Grenze um den
Tempel fallen ldsst. Neben der zitierten Quelle liegt ein Umgeben des Tempels in
vielen weiteren Beispielen vor, wie es in Edfou VII, 50, 6-9 in einer eigenen Zeremo-
nie mit Natron aus al-Kab Erwdhnung findet.* Fiir den Tempel ist dies auch in Edfou
II, 62, 2 belegt, wo folgende Praktik Erwahnung findet: ,,Umstreuen von bsn-Salz im
Umkreis (phrt) von Bhd.t (sc. Edfu) um den Ort zu reinigen (swr)“. Allerdings konnte
nach Edfou II, 32, 17 auch ein kleinerer Raum mittels des Salzes beschiitzt werden:

Das Streuen (wps) des bsn-Salzes um den Thron von Re (und) das Umgeben (phr) des Throns von
Horus mittels Natron.

Dementsprechend konnte auch ein abgetrennter Bereich innerhalb des Tempels,
genannt werden der Thron von Re und der von Horus und damit Objekte innerhalb
des Allerheiligsten, speziell noch einmal mit materia magica umgeben werden. Dies
muss man sich so vorstellen, dass ein Akteur um den Thron herumschritt und kleine
Kiigelchen des Salzes aus seiner Hand rieseln lief3. Somit liegt praktisch gesehen eine

8 Siehe Theis 2014, 156.

9 Vgl. zu Pap. Kairo, CG 58027 Pries 2009, 80—81 und Golénischeff 1927, 125.
10 De Morgan 1895, 68, 614.

11 Vgl. zu dieser Textstelle Aufrére 1991, 613.
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zweite Grenzziehung, wenn Salz bereits um den gesamten Tempel verschiittet wurde,
bzw. sogar eine dritte Barriere vor, nimmt man die Umfassungsmauer des Tempels
mit hinzu. Die beschiitzende Funktion der Grenzziehung wird mit Edfou III, 109, 5-8
deutlich, wo gesagt wird, dass ,,das Bose (/5y.7) an deinem (sc. des Gottes) Gemach
vernichtet” und ,,die Liige (grg) aus deinem Tempel“ vertrieben wird, wobei die Rezi-
tation vom Konig selbst zu sprechen sein soll. Fiir Konig Amasis (570-526 v. Chr.)
aus der 26. Dynastie liegt eine Darstellung vor, in der gezeigt wird, wie er gerade das
bsn-Salz um einen Tempel herumstreut, was der Ritualangabe nach vier Mal gesche-
hen sollte.” Der Tempel selbst ist in diesem Beispiel von einer durchgezogenen Linie
umgeben, die als eine Grenze aus Salz zu verstehen ist; die vierfache Ziehung — neben
der Bedeutung der Zahl vier in Ritualen — kann als unbedingtes Durchziehen der Linie
verstanden werden. Wiirde der Herrscher nur einmal Salz streuen, konnten Liicken
oder freie Stellen bestehen bleiben, die durch eine viermalige Kontrolle wie erneutes
Streuen des Salzes beseitigt werden. Dass diese Art der magischen Grenzziehung um
einen Tempel dlter ist und zumindest bis an den Beginn des Neuen Reiches zuriick-
verfolgt werden kann, zeigt eine Darstellung im siidlichen Tempel von Buhen, in dem
Thutmosis III. (1478/58-1425 v. Chr.) das Bauwerk vergleichbar Amasis mit einer Linie
von Salz umgibt, was so auch fiir Amenophis I. (1524-1504 v. Chr.) zu rekonstruieren
ist.B

Auch in Mesopotamien ist diese Art der magischen Praktik bekannt und begeg-
net in VAT 8242 (BAM 323), 8-38*"aus dem 7. Jhd. v. Chr.** Hiernach sollten wihrend
eines Rituals Gotterfigurinen und die Ritualzuriistung selbst mit einem magischen
Kreis (zisurrii) umgeben werden, womit diese vor bésen Einfliissen geschiitzt wiirde.
Vergleichbar wird in Maglii IX, 21‘f. zu folgendem aufgefordert: mit ,,Gips (und) Rost-
mehl zeichnest du einen Kreis um den Tiegel,“ wobei der Tiegel die Ritualzuriistung
darstellt.” In der Ritualtafel zur siebten Beschwo6rungstafel in Maglii 1X, 136° wird
erneut von der Kreation eines schiitzenden Kreises aus Mehl berichtet, der in diesem
Fall aber um ein Bett gestreut werden soll.'®

Ebenso sind Zeugnisse aus der Zeit nach Christi Geburt aus Agypten in griechi-
scher und koptischer Sprache erhalten, die eine magische Grenzziehung nennen. In
Pap. London, BM 121, 846-860 liegt in griechischer Sprache eine Beschwérung gegen
Seth-Typhon vor, in der als Schutzmittel ol yapokTiipeg GOV T¢) KUKAw ,Zauberzei-
chen und ein Kreis“ genannt werden. Der Kreis sollte mit Kreide gezeichnet werden

12 Siehe Young 1828, Taf. 42; Theis 2016, 210, Abb. 1.

13 Siehe Caminos 1974, 22, Taf. 27 und Pillet 1930, 9, Abb. 8. Weitere, teils auch unvertffentlichte
Szenen bei Abd el-Azim el-Adly 1981, 290.

14 Publiziert von Scurlock 1988, Nr. 222 und Kécher 1971, X, Taf. 10; erwdhnt bei Scurlock 1999, 71
und Schollmeyer 1912, 118f.

15 Zitiert nach Abusch/Schwemer 2008, 181.

16 Abusch/Schwemer 2008, 185.
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(ypépoag kprytn)."” Aus dem vierten Jahrhundert n. Chr. ist mit Pap. Leiden J 395, Kol.
XVIII, 3036 und XIX, 21-35 eine vergleichbare Handlung zum Schutz eines Menschen
nachzuweisen.'® Zur Unterstiitzung der magischen Handlung sollte in einer Abfolge
Osten — Norden — Westen — Siiden jeweils ein Buchstabe (a — € — 1 — 1) gesprochen
werden. Dementsprechend wurde wéahrend des Rituals beginnend mit der Richtung
des Sonnenaufgangs eine Kreisbahn vollfiihrt. Mit dieser Handlung vergleichbar ist
Pistis Sophia 136, da hier Jesus in die vier Himmelsrichtungen iaw als Wiedergabe des
Tetragramms JHWH spricht.”

Bildlich ist die Kreation eines Kreises auf dem bisher unveroffentlichten Hadern-
papier Papr. Heidelberg inv. Kopt. 377 dargestellt, welches eventuell in das neunte
oder zehnte Jahrhundert n. Chr. zu datieren ist.?° Von dem Hadernpapier ist heute
noch ein Viertel erhalten, so dass die Handlung wie der ihr zugrundeliegende Text
nicht zu rekonstruieren sind. Auf dem Recto werden neben dem Kreis in den heute
noch erhaltenen zwolf Zeilen verschiedene Ingredienzien wie das Harz des Mastix-
baumes genannt. Den Text umschloss, wenn die vermutete Ausfiihrung der Zeich-
nung im heute verlorenen Bereich beibehalten wurde, ein Kreis aus doppelten Linien,
in denen magische Zeichen dargestellt wurden, von denen heute noch neun erhal-
ten sind. Vergleichbar hierzu sind die Darstellung eines Kreises auf Pap. Berlin P.
15990%* und die Umkreisung einer Zeichnung mit Text in Perg. Wien An 191 (K 8302).%
Betrachtet man die vorliegende Zeichnung, liele sich folgende These aufstellen:
Das Bild sollte nicht nur auf einem Amulett oder einem vergleichbaren Objekt selbst
vorhanden sein, sondern auch in groferem Mafistab gezeichnet werden — der Text
kénnte im heute verlorenen Bereich eine Art von Anweisung erhalten haben, wie das
Bild genau zu zeichnen sein sollte. Der Entwurf auf dem Heidelberger Stiick l&sst,
betrachtet man die noch vorhandenen Reste der Zeichnung innerhalb des Kreises,
an einen Wohnbereich denken. In diesen sollte demnach ein Doppelkreis, gefiillt mit
magischen charakteres, gezeichnet und innerhalb des inneren Kreises Namen um ein
Bett oder einen Stuhl geschrieben werden. Nimmt man die oben genannte Anweisung
von Pap. London, BM 121, 846—860 hinzu, lief3e sich diese Art der magischen Grenz-
ziehung auch gut fiir Papr. Heidelberg inv. Kopt. 377 vs. im heute leider verlorenen
Textteil vermuten. Aufgrund der Art der Darstellung auf dem Hadernpapier wird es
sich um einen schiitzenden Kreis handeln.

17 Hopfner 1924, 72 (§ 141); Preisendanz 2001, 37 (PGM VII).

18 Vgl. Theis 2014, 298; 2015, 200f. Entspricht PGM XIII, 823-829, publiziert von Preisendanz 2001,
124 mit Verbesserungen bei Merkelbach/Totti 1990, 188.

19 Schmidt/MacDermott 1978, 353.

20 Eine Publikation des Autors dazu mit dem Titel ,,Zauberei in Text und Bild“ ist in Vorbereitung.
21 Publiziert von Beltz 1983, 84-85, Abb. 11 (entspricht TM 108896). Die Hauptflache des Medaillons
wird durch einen Kreis gebildet, welcher eine Schlange an einem Stab nebst magischen Texten und
Namen umschlief3t.

22 Publiziert von Stegemann 1934, 70 und Meyer/Smith 1994, 114 (entspricht TM 91437).
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Eine Umkreisung ist ebenso aus der Naturalis Historia von Gaius Plinius Secun-
dus bekannt, welche um 77 n. Chr. entstanden ist. Nach XXV, 101 konnten Schlangen
mittels der Pflanze Vettonica in einen Kreis eingeschlossen (inclusae circulo) werden,
worin sie schlussendlich sterben wiirden.?® Diese Art der magischen Grenzziehung ist
somit im Gegensatz zu den anderen gewahlten Beispielen inklusiv — das Auf3en wird
in diesem Fall von einem Wesen im Inneren beschiitzt.

Neben der diesseitigen Welt findet sich die Idee einer Grenze auch im gottlichen
Bereich. So liegt im dthiopischen Henoch 71, 5-10 die Idee einer magischen Umrah-
mung vor.?* Hier wird ausdriicklich herausgestellt, dass die vier Erzengel Michael,
Raphael, Gabriel und Phanuel als Gesichter um das ,feurige Haus*“ JHWHS verteilt
und mit den ,vier Stromen lebendigen Feuers“ verbunden sind — somit ist auch das
Gotteshaus im Himmel als auf allen vier Seiten von vier Wesen behiitet vom antiken
Autoren imaginiert worden. In PeSigta Rabbati 46, 188a wird dies so beschrieben,
dass Gott die Engel selbst angewiesen hat, auf den vier Seiten Platz zu nehmen.? Dies
lasst sich dezidiert mit der oben beschriebenen Aktion in vier Himmelsrichtungen
wie auch der Schaffung eines Kreises in Verbindung setzen.

Die Beschreibungen verdeutlichen, dass Grenzziehungen in der Antike auf verschie-
dene Weisen erreicht werden konnten und die verschiedensten Materialien ange-
wandt wurden. Sie konnten sichtbar wie auch unsichtbar sein. Ein Raum in der Reali-
tat konnte durch eine Linie geschaffen werden, andere Grenzziehungen aber konnten
unsichtbar sein. Es stellt sich die Frage, wie die verschiedenen Grenzziehungen zu
erklaren sind und ob sich diese mittels eines kulturtheoretischen Ansatzes erklaren
lassen.

23 Jones 1992, 210.
24 Siehe Fauth 1983, 77-78 und Knibb 1982, I: 209-210 u. II: 166.
25 Publiziert von Braude 1968, 792.
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3 Analyse

Die verschiedenen Kreise bzw. die magischen Grenzziehungen generell lassen sich in
drei Gruppen einteilen, die zur besseren Verdeutlichung in einer Tabelle dargestellt
werden konnen (Tab. 1). Durch die Belege wird klar, dass magische Grenzziehungen
auf verschiedene Weisen erreicht werden konnten. Hervorstechend ist die sichtbare
Kreation einer Grenze, die auf zwei unterschiedliche Weisen mdoglich war: Einmal
kann die Grenze selbst einen Einfluss auf die Umwelt auswirken, in dem sie durch
einen Akteur mittels eines Holzes in den Boden geritzt wurde; zum anderen kann
die Grenze keine reale Einwirkung auf die Umwelt auswirken, da Salz oder Ocker
nur oberflachlich aufgetragen werden — beide Grenzen interagieren aber auf einer
anderen Ebene mit ihrer Umwelt, wie unten zu zeigen sein wird.

Neben einer durchgezogenen Linie existierte ebenso die Moglichkeit der offenen
Grenze, bei der es sich genau genommenen nicht mehr um einen Kreis an sich handelt,
sondern vielmehr um eine Umkreisung des schutzbediirftigen Objekts durch verschie-
dene Teile, wie sie nach dem dthiopischen Henoch 71, 5-10 und in PeSigta Rabbati 46,
188a durch die vier Erzengel Michael, Raphael, Gabriel und Phanuel selbst gestellt
werden. In diesem Fall liegt die Moglichkeit vor, dass die Grenze sichtbar ist, wie sie
als Zeichnung mit Ocker und Kreide erreicht werden konnte, sie konnte aber ebenso
unsichtbar sein, wenn ein Aktant vier Vokale in die vier Himmelsrichtungen sprach.

Bei der offenen Grenze wurde somit in beiden Fillen keine Einwirkung auf die
Umwelt erreicht, obwohl beide Moglichkeiten einen Einfluss auf diese ausiiben
miissen, da sonst das zugehdrige Schutzritual sinnlos wire. Es liegen dementspre-
chend verschiedene Umgangsmaéglichkeiten vor: Die Grenze kann geschlossen sein
und einen Einfluss auf die Umwelt ausiiben oder nicht, wobei sie aber immer sichtbar
ist; oder sie kann offen sein, wobei sie keine Auswirkung auf die Umwelt ausiibt, aber
sichtbar und unsichtbarer Natur sein kann.

Wie lassen sich die verschiedenen erlduterten Herangehensweisen und Methoden
einer magischen Grenzziehung erkldren, die alle demselben Ziel dienen, obwohl sie
aus verschiedenen Kulturen und Zeitrdumen stammen? Einen interessanten Ansatz
zur Erklarung der Muster bietet Markus Hilgert mit seinen sechs Thesen zur ,Materiali-
tdt und ,Prasenz‘,?® auf den an dieser Stelle als moglichen Erkldrungsansatz genauer
eingegangen werden soll. Hilgert geht in seinem Ansatz davon aus, dass Text bzw.
Geschriebenes keinen unverdnderlichen, substantiell eignenden Sinngehalt besitzt,
sondern mit ihnen produktiv durch Rezipienten und Akteure umgegangen werden
konnte, die durch Rezeptionspraktiken die Sinnzuschreibungen der Texte durchaus
verandern konnten.*”

26 Vgl. Hilgert 2010.
27 Vgl. Hilgert 2010, 98f.
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Tabelle 1a

Quelle Datierung  Mittel Objekt
. | Pap. Edwin Smith, Rs. 18, 15f. 16./15. ht-ds-Holz Haus
g Jhd.
S
%5 | Pap. Brooklyn 47.218.138, Kol. 7./6.)hd.  crw-Schilfrohr Haus
| x+IX, 17-x+X, 7
E;
=
'S Edfou VI, 145, 6f. Ptol. Elle aus Bett
i..E.n Tamariske
Amenophis I./ Thutmosis Ill. 16./15. Salz Tempel
Jhd.
Amasis bsn-Salz Tempel
R 7./6.)hd.
o
g | =
?n % BAM 323, 8-38*" 7.Jhd. zisurrii Ritualzuriistung
a8
= ] el -~ . . .
® § < | Magli X, 21°. 7. Jhd. Gips und Ritualzuriistung
S|V |2 Riistmehl
S =)
e 5
;’ Magqlii 1X, 136 7.)hd. Mehl Bett
c
=
= | Kom Ombos Il, 614; Edfou ll, 62, 2;  Ptol. bsn-Salz oder Tempel
Z| vi,50,6-9 Natron
wl
2
'g Edfou ll, 32,17 Ptol. bsn-Salz Thron des
Gottes
Plinius, Naturalis Historia XXV, 101  1.Jhd.n.  Vettonica Inklusion einer
Chr. Schlange
Papr. Heidelberg inv. Kopt. 377 9./10.)hd. Zeichnung Bett/ Stuhl ?
n. Chr.




Prasenz und (Un-)Sichtbarkeit magischer Grenzen =—— 63

Tabelle 1b
Quelle Datierung  Mittel Objekt
Pap. Kairo CG 58027, IlI, 11f. Friihrom.  Ocker Bett
- = | Pap.London, BM 121, 846-860 3./4.)hd.  Kreide Gegen Seth-
E] E n. Chr. Typhon
= =]
N2 5]« A
S|5 b«: Athiopischer Henoch 71, 5-10 ~5.Jhd.n. Engel Gott
G| | g Chr.
g - E Pap. Leiden ] 395, Kol. XVIIl, 30-36 4.]hd.n.  Sprache Individuum
%’ ': und XIX, 21-35 Chr. (a-e-n
3| E -
= )
= | x
=]
‘@
[
=

Diese Veranderung bzw. die Praktik der Rezeption schafft hierbei einen sozial relevan-
ten Zeichentrager aus einem Artefakt, und diese Situation muss von einem heutigen
Forscher mit in die Behandlung der Funde einbezogen werden. Aufierdem miissen
die Deutungen durch kulturwissenschaftliche Erkenntnisse beachtet werden, um zu
einem moglichen Ergebnis zu kommen, welche ,Bedeutung‘ ein Text oder ein Zei-
chentrédger in der Vergangenheit hatte. Hierbei soll in der folgenden Betrachtung
nicht nur die Materialitdt und die Prdsenz des Geschriebenen in den Vordergrund
gestellt werden, sondern die Thesen auf die Materialitdt und die Prasenz der magi-
schen Mittel an sich, zu denen wie gezeigt im vorliegenden Fall auch Geschriebenes
gehoren kann, ausgeweitet werden.

Dain der archdologischen Dokumentation keinerlei Befunde oder Funde zu magi-
schen Grenzziehungen mit Ausnahme der oben genannten Texte und Abbildungen
vorliegen, konnen manche der Thesen nicht mit Bestimmtheit angewandt werden.
Fiir eine Aussage iiber die ,,phinomenologische Gewalt“?® bzw. eine Anpassung des
Materials durch Akteure als erste These bleibt unklar, ob die Kreise wirklich durch
die genannten Stoffe kreiert wurden oder ob z. B. ein anderer Typ von Salz oder eine
andere Holzart angewandt wurde. Allerdings kann gesagt werden, dass die materielle
Eigenschaft der Materialien es erst ermdéglicht und auch ermdglichen muss, dass der
verwendete Stoff zur Kreisziehung herangezogen werden kann. Dementsprechend
ware z. B. ein Stoff wie Wasser als eine Art der sichtbaren Grenze kaum anwendbar,
wohingegen die verschiedenen Materialien, die in den unterschiedlichen Kulturen

i Zur Textgeschichte vgl. Uhlig 1984, 470-491.

28 Hilgert 2010, 101f.; Frers 2004.
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herangezogen wurden - wie Stocke, Mehl, Ocker oder Kreide aber eine effektive
Kreisziehung erst ermoglichen, was dezidiert auf ihre physikalischen Eigenschaften
zuriickzufiihren ist. Dementsprechend ist die materielle Eigenschaft des geschaffe-
nen Artefakts, sprich des Kreises oder des Bodenbildes, in den verschiedenen Ritu-
alen verdanderbar (Holz, Kreide, Salz), sodass allen Materialien im Ritual eine ,phé-
nomenologische Gewalt’ zugesprochen werden kann, da offenbar alle eine effektive
Grenzziehung gegen Ubel ermdglichen.

Nach der zweiten These muss der Kreis wahrend des Rituals eine effektive Rolle
spielen und an diesem teilnehmen.?” Der Kreis wird in das Ritual miteinbezogen, ist
der notwendige Bestandteil und wirkt effektiv gegen Ubel,*® da sonst das Ritual an
sich sinnlos wire. Um es mit den Worten von Matthias Wieser auszudriicken, kann der
Kreis nicht als ,,Ubermittler, sondern Vermittler**! charakterisiert werden. Die magi-
sche Grenzziehung vermittelt das Anliegen der Rituale ganz praktisch: Das Bose soll
draufien bleiben und nicht in den neu geschaffenen Raum zum Gott oder zum Indi-
viduum eintreten konnen. Das Begehr wird durch einen Priester oder einen anderen
Akteur durch die Grenzziehung mittels Erschaffung des Kreises zwar iibermittelt, der
Kreis selbst richtet sich aber an das Bose und seine Linie vermittelt als sichtbare oder
unsichtbare Grenze die Separation. Dies bedeutet, dass die Grenzziehung ein not-
wendiger Bestandteil der Praktik und des Rituals ist, in der sie effektiv wirkt,>* womit
die zweite These iiber die Rolle der Grenze als Aktant sicher erfiillt wird.

Fiir die Betrachtung einer modifizierten Materialitdt als dritte These muss man
den Blick iiber die eigentlichen Ritualtexte ausweiten.?® Unter einer modifizierten
Materialitdt sei verstanden, dass ein Artefakt unterschiedlich wirken kann, je nach
dem aus welchem Material es hergestellt wurde und wie dieser Stoff in der jeweiligen
Kultur konnotiert ist. Es erscheint logisch, dass die angefiihrten Texte — und damit
auch die Methode der Grenzziehung — je nach ihrer rdaumlichen Situierung geschaf-
fen und an diese angepasst wurden. In diesem Sinne kann eine handlungswirksame
Bedeutung erreicht werden, indem man einen Kreis um ein Haus mit einem Stock
zieht und in einem Tempel auf den Boden aus Stein nur ein Bildnis aus Ocker zeich-
net oder einen Kreis aus Salz kreiert. In allen Fallen wird zwar eine Grenze mittels
einer magischen Methode geschaffen, die Mittel sind aber unterschiedlich und an die
jeweilige Situierung angepasst, da z. B. mit einem Stock auf einem Steinboden sicher
kein effektiver Kreis gezogen werden kann. Es ist aber wohl ebenso sicher anzuneh-
men, dass die gewdhlten Mittel iiber eine kulturell modifizierte Materialitat verfiigen,
wie es z. B. sicher fiir das Natronsalz und seine reinigende Wirkung im Tempel wie
auch fiir dessen Anwendung in anderen magischen Ritualen nachzuweisen ist, was

29 Vgl. Hilgert 2010, 102.
30 Vgl. Reckwitz 2006, 714.
31 Wieser 2008, 424.

32 Vgl. Reckwitz 2006, 714.
33 Vgl. Hilgert 2010, 103.
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wiederum bedeutet, dass nicht jedes Mittel fiir eine magische Grenzziehung Verwen-
dung finden konnte, da dieses Material und das hieraus resultierende Artefakt eben
nicht iiber eine spezifische Effektivitat verfiigten.

Im vierten Punkt wird die Prasenz des Objekts, sprich des Kreises, in Bezug zu
anderen Artefakten behandelt, wobei das Hauptobjekt seine Effektivitdt erst durch
den Raum, in dem es angewandt wird, erhilt.>* Diese These bewahrheitet sich bei den
Kreisen: Die Kreise werden in einem spezifischen Raum (Dorf, Stadt, Tempel) um ein
Objekt herum (Haus, Thron, Bett) angelegt; der Kreis als Grenzzeichen entfaltet somit
seine effektive Materialitat durch seine Prasenz um das Objekt herum, wobei durch
die Grenzziehung der zweite, spezifische Raum iiberhaupt erst kreiert wird.

Da sich durch die Jahrtausende keine Uberreste einer magischen Grenzziehung
erhalten haben, kann auch keine Aussage dariiber getroffen werden, ob ein Arte-
fakt eine immanente, unveridnderliche Qualitit aufweist.?® Es muss offenbleiben, ob
die Mittel zur Kreisziehung in der Antike verdndert wurden und wenn, aus welchen
Griinden dies geschah. Unter Heranziehung weiterer archdologischer Funde und
Befunde anderer Rituale aus Agypten®® wire es durchaus denkbar, dass auch die
Kreisziehung anders durchgefiihrt wurde, als es im Ritualtext verzeichnet ist.

Als letzten Punkt spricht Hilgert die Prasenz des Artefakts als raumkonstitutiv
an.”” Durch die Grenzziehung durch einen Akteur wird der Kreis als Grenze selbst
raumkonstitutiv; durch seine Prdsenz innerhalb eines Gebietes wird ein separa-
ter Raum abgetrennt, liegt aber noch innerhalb der Grenzen des Gebiets. Durch die
Grenze konnte dem Menschen oder dem Objekt im Inneren von aufien keine Gefahr
mehr drohen. Hierdurch wird die ,,relationale Ordnung korperlicher Objekte“® {iber-
haupt erst deutlich: Durch die Grenze an sich wird das Innen vom Auf3eren durch eine
Linie, die wie oben gezeigt auf die Umwelt einwirken kann oder nicht, abgetrennt.
Durch die Anweisung in den Ritualen, um welche Objekte die Kreise zu ziehen sind,
konnen diese auch gar nicht vom Raum selbst getrennt betrachtet werden, da beide
— Ritualanweisung und Kreis — dezidiert aufeinander bezogen sind und beide im
Raum vorhanden sein miissen. Etwas anders liegt der Fall, wenn man die Aussprache
von Wortern oder Vokalen in die vier Himmelsrichtungen als Kreisziehung begreift:
Hierbei sind die Worter zwar zum einen unsichtbar und fiir einen spéater hinzutreten-
den Menschen nicht prdsent, sie miissen aber fiir die Entitédt, die abgewehrt werden
soll, prasent sein, denn sonst wire das Ritual als iibelabwehrendes Mittel an sich
sinnlos.

34 Vgl. Hilgert 2010, 103.

35 Vgl. Hilgert 2010, 103.

36 Weitere Ausfithrungen des Autors werden mit dem Titel ,,Material aspects of rituals beyond their
instructions® erscheinen.

37 Vgl. Hilgert 2010, 103f.

38 Lapple 1991, 189.
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Obwohl es sich bei der Grenzziehung nicht um einen Text oder etwas Geschriebenes
handelt, entfaltet sie dem oben Gesagten nach eine ,,effektive Materialitat”, da sie
in Relation zu einem anderen Korper, z. B. einem natiirlich-physischen Objekt wie
einem Bett oder einem Subjekt wie einem Menschen prasent wird und sich als Aus-
druck einer handlungswirksamen Sinnzuschreibung in Relation zu beiden setzt.*
Das Bild ist, allein schon durch seine Inklusion eines schutzbediirftigen Objekts und
dessen Exklusion vom bedrohenden Aufien, raumKkonstitutiv und schafft eine rela-
tionale Ordnung korperlicher Objekte,*® indem es diese in zwei differente Bereiche
aufteilt. Interessant ist bei der Betrachtung des magischen Kreises auch, dass dieser
effektiv an der Praktik der Raumkonstituierung und dem magischen Ritual teil-
nimmt*! — ohne ihn konnte der Schutz nicht wirksam werden. Doch diirfte klar sein,
dass der Kreis an sich keine Bedeutung aufweist, diese wird ihm erst anhand einer
Bedeutungszuschreibung durch den oder die Akteure sowie die im magischen Ritual
situierte Konnotation zugeschrieben*? — doch spielt die Art der Praktik, in diesem Fall
die Kreation eines separierenden Kreises, eine bedeutende Rolle — denn die Effektivi-
tat des Kreises als Wirkung auf das menschliche Handeln entspringt einer subjektiven
Sinnzuschreibung.”?

4 Zusammenfassung

Durch die Zusammenfassung der Belege diirfte klar werden, dass etwa ab der Mitte
des zweiten vorchristlichen Jahrtausends in den Kulturen des 6stlichen Mittelmeer-
raums magische Grenzziehungen durch verschiedenste Mittel erreicht wurden, was
sicher als ein transkulturelles Phdnomen begriffen und bezeichnet werden kann. So
wurden diese magische Mittel bis weit in die Neuzeit angewandt. Noch im 17. Jahrhun-
dert werden in der Schrift Lemegeton Clavicula Salomonis, die Salomo zugeschrieben
wurde, und im Liber Malorum Spirituum seu Goetia verschiedene Beschreibungen
aufgefiihrt, wie magische Kreise zu zeichnen sind und wie diese aussehen sollten.**
Durch die Betrachtung der magischen Grenzziehung durch den kulturanthro-
pologischen Ansatz von Markus Hilgert wurde klar, dass dezidiert ein Netzwerk von
Objekt(en) und Akteur(en) vorliegt.*> Der Kreis oder die verschiedenen Zeichnungen
miissen im Ritual kreiert werden wie die vier Vokale in die vier Himmelsrichtungen

39 Vgl. zu diesem Ansatz Hilgert 2010, 98.

40 Vgl. Lapple 1991, 189.

41 Vgl. zu diesem Ansatz Hilgert 2010, 102 und Wieser 2008, 423-424, 429—-430.

42 Vgl. hierzu Hilgert 2010, 103.

43 Vgl. Hilgert 2010, 102 und Reckwitz 2006, 565.

44 S. Skinner/Rankine 2007, 186-187, 196-197. Zur Verwendung magischer Kreise als Schutz im 20.
Jhd. n. Chr. vgl. Stewart 1994, 91-95.

45 Vgl. Hilgert 2010, 101f.
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gesprochen werden miissen, da sie als der eine notwendige Bestandteil des Rituals
zu begreifen sind. Erst die Grenzziehung durch die verschiedenen Materialien oder
durch Laute schafft den separaten Raum, in dem der Schutz eines Individuums, eines
Gottes oder eines Objekts moglich wird — ohne die Grenze wire das gesamte Ritual
sinnlos, da sonst kein zweiter Raum geschaffen wird, der aber durch die Anweisung
essentiell fiir die Sinnzuschreibung ist. Es muss offenbleiben, ob auch eine veran-
derte Materialitdt, sprich z. B. die Verwendung eines anderes Salzes oder eines
anderen Holztyps, in der Antike angewandt wurde, d. h. ob auch in diesem Fall ein
von der Ritualanweisung abweichendes Arrangement als wirksam erachtet wurde.*®
Es gilt hervorzuheben, dass fiir die Kreation einer Grenzlinie physisch auf sichtbare
Mittel zuriickgegriffen werden konnte, die die Umwelt z. B. durch die Verwendung
eines Stocks auch direkt verdndern konnten, sozusagen den Raum selbst abdnderten,
in dem {iberhaupt ein zweiter Raum erst neu geschaffen wurde, aber ebenso unsicht-
bare Mittel wie Laute und Worte Verwendung fanden, die zwar zum einen unsichtbar
sind, auf der anderen Seite aber fiir die Bedrohung auf jeden Fall prasent erscheinen,
da sie sonst nutzlos bei deren Abhaltung waren. Die magische Grenze als Artefakt
stellt somit fiir die bedrohende Macht ein sinnlich erfahrbares und tangibles Erzeug-
nis einer interkulturell greifbaren sozialen Praktik dar,*” dessen Pridsenz wie oben
gezeigt nicht nur auf seiner Materialitdt beruht, sondern fiir das ebenso Laute ange-
wandt werden konnten.

Literaturverzeichnis

Abd el-Azim el-Adly, Sanaa (1981), Das Griindungs- und Weiheritual des Agyptischen Tempels von
der friihgeschichtlichen Zeit bis zum Ende des Neuen Reiches, Tiibingen.

Abusch, Tzvi/Schwemer, Daniel (2008), ,,Das Abwehrzauber-Ritual Maqld (»Verbrennung«), in:
Bernd Janowski u. Gernot Wilhelm (Hgg.), Texte aus der Umwelt des Alten Testaments, Neue
Folge 4: Omina, Orakel, Rituale und Beschwérungen, Giitersloh, 128-186.

Aufrére, Sydney H. (1991), L’univers minéral dans la pensée égyptienne II. Les minerais, les métaux,
les minéraux et les produits chimiques, les trésors et les défilés de contrées miniéres: leur
intégration dans la marche de I'univers et Uentretien de la vie divine (Bulletin d’Egyptologie
105/2), Kairo.

Beltz, Walter (1983), ,,Die koptischen Zauberpapyri der Papyrus-Sammlung der Staatlichen Museen
zu Berlin®, in: Archiv fiir Papyrusforschung 29, 59-86.

Borghouts, Joris F. (1978), Ancient Egyptian Magical Texts, Leiden.

Breasted, James H. (1932), The Edwin Smith Surgical Papyrus, Chicago.

Braude, William G. (Hg.) (1968), Pesikta Rabbati Il (Yale Judaica Series 18), New Haven/London.

Caminos, Ricardo A. (1974), The New-Kingdom Temples of Buhen (Archaeological Survey Memoirs
34), London.

46 Vgl. Theis 2015, 93.
47 Vgl. Hilgert 2010, 104.



68 —— Christoffer Theis

Fauth, Wolfgang (1983), ,Arbath Jao. Zur mystischen Vierheit in griechischen und koptischen
Zaubertexten und in gnostischen oder apokryphen Schriften des christlichen Orients®, in:
Oriens Christianus 67, 65-103.

Frers, Lars (2004), ,,Zum begrifflichen Instrumentarium - Dinge und Materialitédt, Praxis und Perfor-
mativitat, Berlin (Online verfiigbar unter http://userpage.fu-berlin.de/~frers/begriffe.html;
Zugriff am 23.11.2017).

Golénischeff, Woldemar (1927), Papyrus hiératiques, CG 5800158036 (Catalogue général des
antiquitiés égyptiennes du Musée du Caire), Kairo.

Goyon, Jean-Claude (2012), Le recueil de prophylaxie contre les agressions des animaux venimeux
du Musée de Brooklyn (Papyrus Wilbour 47.218.138) (Studien zur Spétdgyptischen Religion 5),
Wiesbaden.

Hilgert, Markus (2010), ,,,Text-Anthropologie‘: Die Erforschung von Materialitdt und Prasenz
des Geschriebenen als hermeneutische Strategie®, in: Mitteilungen der Deutschen Orient-
Gesellschaft 142, 87-126.

Hopfner, Theodor (1924), Griechisch-dgyptischer Offenbarungszauber Il (Studien zur Palaeographie
und Papyruskunde 21), Leipzig.

Hornbacher, Annette/Frese, Tobias/Willer, Laura (2015), ,,Prisenz*, in: Thomas Meier, Michael Ott
u. Rebecca Sauer (Hgg.), Materiale Textkulturen. Konzepte — Materialien — Praktiken (Materiale
Textkulturen 1), Berlin/Miinchen/Boston, 87-99.

Jones, William H.S. (1992), Pliny, Natural History, Books XXIV-XXVIl, London.

Karagianni, Angeliki/Schwindt, Jiirgen P./Tsouparopoulou, Christina (2015), ,,Materialitat, in:
Thomas Meier, Michael Ott u. Rebecca Sauer (Hgg.), Materiale Textkulturen. Konzepte —
Materialien — Praktiken (Materiale Textkulturen 1), Berlin/Miinchen/Boston, 33-46.

Kiyanrad, Sarah (2018), ,,Sasanian Amulet Practices and their Survival in Islamic Iran and Beyond*,
in: Der Islam. Journal of the History and Culture of the Middle East 95 (1), 65-90.

Knibb, Michael A. (1982, The Ethiopic Book of Enoch. A New Edition in the Light of the Aramaic Dead
Sea Fragments, Oxford.

K6cher, Franz (1971), Die babylonisch-assyrische Medizin in Texten und Untersuchungen IV:
Keilschrifttexte aus Assur 4, Babylon, Nippur, Sippar, Uruk und unbekannter Herkunft, Berlin.

Lapple, Dieter (1991), ,,,Essay iiber den Raum®, Fiir ein gesellschaftswissenschaftliches
Raumkonzept®, in: Hartmut HduBermann et al. (Hgg.), Stadt und Raum. Soziologische Analysen,
Pfaffenweiler, 157-207.

Merkelbach, Reinhold/Totti, Mario (1990), Abrasax. Ausgewdhlte Papyri religiésen und magischen
Inhalts I: Gebete (Papyrologica Coloniensia XVII, 1), Wiesbaden.

Meyer, Marvin/Smith, Richard (Hgg.) (1994), Ancient Christian Magic. Coptic Texts of Ritual Power,
San Francisco.

Morgan, Jacques de (1895), Kom Ombos. Catalogue des monuments et inscriptions de I’Egypte
antique I1-1Il, Wien.

Pillet, Maurice (1930), Thebes, Paris.

Preisendanz, Karl (20012, Papyri Graecae Magicae. Die griechischen Zauberpapyri Il, Leipzig.

Pries, Andreas H. (2009), Das ndchtliche Stundenritual zum Schutz des Kénigs und verwandte
Kompositionen. Der Papyrus Kairo 58027 und die Textvarianten in den Geburtshdusern von
Dendara und Edfu (Studien zur Archiologie und Geschichte Agyptens 27), Heidelberg.

Reckwitz, Andreas (2006), Die Transformation der Kulturtheorien. Zur Entwicklung eines Theorie-
programms, Weilerswist.

Schmidt, Claus/MacDermott, Violet (1978), Pistis Sophia (Nag Hammadi Studies 9), Leiden.

Schollmeyer, P. Anastasius (1912), Sumerisch-babylonische Hymnen und Gebete an Samas,
Paderborn.

Scurlock, JoAnn (1988), Magical Means of Dealing with Ghosts in Mesopotamia, Chicago.



Prasenz und (Un-)Sichtbarkeit magischer Grenzen =— 69

Scurlock, JoAnn (1999), ,,Physician, Exorcist, Conjurer, Magician: A Tale of Two Healing Profes-
sionals®, in: Tzvi Abusch u. Karel van der Toorn (Hgg.), Mesopotamian Magic. Textual, Historical,
and Interpretative Perspectives (Ancient Magic and Divination 1), Groningen, 69-79.

Skinner, Stephen/Rankine, David (Hgg.) (2007), The Goetia of Dr Rudd. The Angels and Demons
of Liber Malorum Spirituum seu Goetia, Lemegeton Clavicula Salomonis with a Study of the
Techniques of Evocation in the Context of the Angel Magic Tradition of the Seventeenth Century,
London.

Stegemann, Viktor (1934), Die koptischen Zaubertexte der Sammlung Papyrus Erzherzog Rainer
in Wien (Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften, Phil.-Hist. Klasse
1933/34, 1), Heidelberg.

Stewart, Charles (1994), ,,Magic Circles: An Approach to Greek Ritual®, in: Journal of the Anthropo-
logical Society of Oxford 25 (1), 91-95.

Theis, Christoffer (2014), Magie und Raum. Der magische Schutz ausgewdhlter Rdume im Alten
Agypten nebst einem Vergleich zu angrenzenden Kulturbereichen (Orientalische Religionen der
Antike 13), Tiibingen.

Theis, Christoffer (2015), ,,Wenn Archdologie und Philologie nicht harmonieren. Magische Ziegel,
ihre Nischen und Totenbuchspruch 151d-g*, in: Zeitschrift fiir Agyptische Sprache und
Altertumskunde 142, 85-95.

Theis, Christoffer (2016), ,,Circulus magicus. Apotropdische Kreise in magischen Ritualen®, in:
Susanne Beck, Burkhard Backes, I-Ting Liao, Henrike Simon u. Alexandra Verbovsek (Hgg.),
Gebauter Raum: Architektur — Landschaft — Mensch. Beitrage des fiinften Miinchner Arbeits-
kreises Junge Agyptologie (MAJA 5), 12. 12. bis 14. 12. 2014 (Géttinger Orient-Forschungen IV,
62), Wiesbaden, 193-210.

Uhlig, Siegbert (1984), Athiopisches Henochbuch ()iidische Schriften aus hellenistisch-rémischer
Zeit 5.6), Giitersloh.

Westendorf, Wolfhart (1962), Grammatik der medizinischen Texte (Grundriss der Medizin der Alten
Agypter VIII), Berlin.

Westendorf, Wolfhart (1966), Papyrus Edwin Smith. Ein medizinisches Lehrbuch aus dem alten
Agypten. Wund- und Unfallchirurgie, Zauberspriiche gegen Seuchen, verschiedene Rezepte
(Hubers Klassiker der Medizin und der Naturwissenschaften 1X), Bern/Stuttgart.

Wieser, Matthias (2008), ,,Technik/ Artefakte: Mattering Matter*, in: Stephan Moebius u. Andreas
Reckwitz (Hgg.), Poststrukturalistische Sozialwissenschaften, Frankfurt, 419-432.

Young, Thomas (1842), Hieroglyphics Il, London.






Melanie Augstein

Botschaften durch Objekte — Botschaften
durch Bilder: Wann und fiir wen waren
Grabbeigaben sichtbar?

1 Prahistorische Archadologie und die Interpretation
von ,Zeichen*

Die Prdhistorische Archdologie beschiftigt sich mit Zeitraumen der menschlichen
Vergangenheit, fiir die keine oder nur sehr vereinzelt Schriftzeugnisse zur Verfiigung
stehen — also mit dem grof3ten Teil der Menschheitsgeschichte.! Dies ist nicht etwa
durch die ungeniigende Erhaltung von Schrifttragern aus organischen Materialien
bedingt — Schriftquellen sind vielmehr nicht vorhanden oder ausgesprochen rar, weil
Schrift im einstigen Kulturzusammenhang génzlich oder weitgehend unbekannt war.?

Fiir die Prihistorische Archdologie stellt sich quellenbedingt das Problem, eine
Briicke zwischen der ,immateriellen‘ und der ,materiellen Welt‘ schlagen zu miissen
und damit die Frage, inwieweit sich Riickschliisse nicht nur auf technologische
Aspekte oder die Wirtschaftsweise vergangener Gesellschaften, sondern auf Phano-
mene wie Sozialstruktur oder politische Organisation, inshesondere aber auf Glau-
bens- und Symbolwelten ziehen lassen.

Grundsatzlich kann von einst moglicherweise ausgesprochen komplexen Hand-
lungen und Vorgédngen nur das erfasst werden, was ,materielle Spuren‘ hinterlassen
hat — das heifdt, moglicherweise haben sich zum Verstdndnis einer je spezifischen
Gemeinschaft grundlegende Phdnomene gar nicht materiell niedergeschlagen.
Gerade fiir prahistorische als non-typographische Gemeinschaften ist die Entschliis-
selung des ,visuellen Codes‘ schwierig. Zudem sind Dinge polysem und ihre Bedeu-
tung beruht auf Zuschreibungen und ist damit situationsgebunden.? Allein der
Kontext vermag die Polysemie aufzuheben.

1 Manfred K. H. Eggert (Eggert 2012, 7) spricht davon, dass ,,99,5 % jener Geschichte (der Entwicklung
des Menschen als biotisches und kulturschaffendes Wesen; Anm. M. A.) [...] nur {iber die Archiologie
erschlief3bar sind*.

2 Eggert 2012, 11.

3 Vgl. Kienlin/Widura 2014, bes. 34f.

Beat Schweizer gilt mein Dank fiir seine kritische Lektiire des Textes und seine weiterfiihrenden Kom-
mentare, Vera Rupp fiir ihre Unterstiitzung und den Hinweis auf jiingst publizierte Forschungsergeb-
nisse.

8 Open Access. © 2018 Melanie Augstein, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizenziert unter
der Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110619928-004
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2 Graber als Kommunikationsrdume — Grabbeigaben
als Medium der Kommunikation

2.1 Soziale Rdume — Kommunikationsrdaume

Grundlage einer kontextuellen Betrachtungsweise ist es, archdologisches Material als
Resultat in Raum und Zeit fixierter menschlicher Handlungen zu verstehen. Da Raum
sozial konstruiert ist, sind Gréber Reprasentationen sozialen Raums.* Entscheidend
ist, dass soziale Rdume nicht (oder nicht zwingend) mit gebauten oder materiellen
Riumen zusammenfallen.” Unter ,sozialen Rdumen‘ verstehe ich daher mit Adrian
Stahli ,,symbolische Systeme, die das Verhalten, das Agieren und Kommunizieren
von Menschen untereinander rdumlich strukturieren®.® Ort und Gestaltung sind von
unterschiedlichen kulturellen und sozialen Kontexten gepragt und haben dement-
sprechend jeweils unterschiedliche Wirkungsbereiche, erreichen jeweils unterschied-
liche Offentlichkeiten.’

Soziale Rdume tragen zur Konstruktion sozialer Wirklichkeit bei.® Es ist gerade
die Konstruktion und Aneignung sozialer Wirklichkeit, die eine Analyse von Grabern
als soziale Rdume in Verbindung mit Ansdtzen bildwissenschaftlicher Methoden
erlaubt, denn Graber sind eine Kommunikationsform, fiir die das Visuelle, die Sicht-
barmachung von Handlungen und Objekten eine grofe Bedeutung hat. Vertritt man
einen entsprechend ,weiten‘ Bildbegriff, in dem unter ,Bild‘ sehr heterogene Phdno-
mene subsumiert werden,® dann kénnen auch Griber als spezifische Darstellungs-
form verstanden werden. Grdaber haben ebenso wie Bilder eine besondere Pragekraft
und eine suggestive Wirkung — beide sind ,visuelle Artefakte“, die das Dargestellte
nicht abbilden, sondern erst erzeugen.'®

Graber als gebaute, vor allem aber als soziale Riume haben ferner einen Schwel-
lencharakter, sind bedingt durch die Beriihrung zwischen der Welt der Lebenden und
dem Transzendenten, durch eine Begegnung des Menschen mit dem Numinosen.™

4 Schweizer 2003, 322.

5 Vgl. Stdhli 2005, 87. Tatsdachlich konnen verschiedene soziale Riume innerhalb eines gebauten Rau-
mes zusammenfallen.

6 Stahli 2005, 86.

7 Schweizer 2015, 926.

8 Stahli 2005, 86.

9 Nach Klaus Sachs-Hombach und Jérg Schirra (2009, 398) gehéren zum Forschungsfeld des Bildwis-
senschaftlers ,,das gesamt[e] Reich der Bilder oder gar all[e] visuell[en] Phdnomene“.

10 Augstein 2013, 109; vgl. auch Neumann 2005, 6.

11 Dariiber hinaus konnen Gradber aber nicht nur der Kommunikation mit dem Transzendenten, son-
dern auch der Kommunikation gesellschaftlicher Gruppen untereinander dienen. Sie sind Ressour-
cen der Identitdtshildung und Raume der Erinnerung sowie der rituellen und sozialen Distinktion
(Schweizer 2015, 929).
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Sie sind Orte kommunikativer Handlungen. Kommunikation wird dabei als sinnori-
entiertes soziales Handeln mithilfe von Medien verstanden.'? Es stellt sich die Frage
nach deren ,Form‘. Medien sind nach Aleida Assmann materiale Trager von Zeichen-
systemen.’® Auch Griber sind demnach Medien der Kommunikation — sie sind aber
nicht nur Trdger von Zeichensystemen, sondern sind selbst Zeichensysteme. Kom-
munikation ist kein linearer Prozess, sondern ein komplexer Wirkungszusammen-
hang zwischen Kommunikationspartnern.’* Das gilt gleichermafien fiir nonverbale
Kommunikation, zu der in einer weit gefassten Definition auch Teile des semiotischen
Feldes der visuellen Kommunikation gerechnet werden, das ,,Botschaften durch
Objekte und Bilder* impliziert."

2.2 Beigaben

Griber als ,ausgegrenzte Raume* ,bewahren [...] die Ordnung der Dinge“ und erlauben
eine Rekonstruktion sozialer Praktiken und Bedeutungszuschreibungen.'® Objekte
spielen also im Kontext kommunikativer Handlungen im sozialen Raum ,Grab‘ eine
wichtige Rolle. In der Regel werden sie als Grabbeigaben interpretiert.”” Nach dem
Verstandnis des Historikers Krzysztof Pomian sind Grabbeigaben als ,Sammlungen’
zu verstehen. Im Mittelpunkt steht dabei der Gedanke, dass die Gegenstande ,,zeit-
weilig oder endgiiltig aus dem Kreislauf 6konomischer Aktivititen herausgehalten
[...] werden® und somit ihre Gebrauchsfunktion verlieren.'® Sie werden zu Zeichen-
tragern oder Bedeutungstragern — zu ,Semiophoren“. Wahrend Pomian fiir Objekte
im Grab virtuelle Betrachter voraussetzt, die ,,Bewohner des Jenseits“'°, sind meines
Erachtens ebenso irdische Betrachter vorstellbar.

Grabbeigaben konnen als ,,integraler und aktiver Bestandteil im Rahmen eines
umfassenden Systems symbolischer Kommunikation® verstanden werden.?® Sie
werden etwa zu Bedeutungstrdgern, indem sie mit konkreten Zeichen, die einen

12 Die gegenwdrtige Medientheorie ist nicht mehr vorrangig an verbaler Kommunikation, sondern
an ,.Visualitdat“ und den Moglichkeiten der Entzifferung von Bildern, Texten und ihren Mischformen
interessiert (Griem 2005, 149).

13 Assmann 2011, 60.

14 Schmidt 2005, 93.

15 No6th 2000, 295.

16 Schweizer 2015, 934.

17 Unterschieden wird dabei gelegentlich nach ,Trachtausstattung‘, also den direkt am Korper getra-
genen, meist metallenen Objekten, die zur Kleidung gehdrten oder eine Form von ,Schmuck’ darstell-
ten, wie Gewandschliefien, Giirtelbestandteile, Kopf-, Hals-, Arm- oder Beinschmuck, und ,echten’
Beigaben wie Gefdaf3en, Waffen, Wagen oder Speisen. Vgl. Hofmann 2009, 143-148.

18 Pomian 1998, 20.

19 Pomian 1998, 22.

20 Veit 1997, 298.
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Inhalt transportieren, versehen worden sind. Dazu geh6ren verzierte Objekte, die der
Kommunikation — iiber im weitesten Sinne ,soziale‘ Inhalte — dienen. Jedoch kann
auch eine Kontextualisierung in einem bestimmten sozialen Raum die Objekte zu
Bedeutungstriagern machen. Das Grab selbst ware dann das Zeichen. Beide Ebenen
werden im Folgenden anhand einiger Fallbeispiele aus der Eisenzeit Mitteleuropas —
konkret der Hallstattzeit (Anfang 8. bis Mitte 5. Jahrhundert v. Chr.) und der Friihen
Laténezeit (Mitte 5. bis Mitte 3. Jahrhundert v. Chr.) — diskutiert.

3 Fallbeispiele

3.1 Verzierte Keramik als Grabbeigabe

Das erste Fallbeispiel fiihrt zu den nordbayerischen Hallstattkulturen des 8. bis
5. Jahrhunderts v. Chr. Eines der Kennzeichen hallstattzeitlicher Kammergraber
dieses Raumes ist die ,Allgegenwart‘ und mitunter betréchtliche Zahl der Tongefafle.
Ausnahmslos wurden in jedem Kammergrab Gefdfle deponiert, unabhdngig von
Geschlecht und Sterbealter der Bestatteten. Insbesondere in einem frithen Abschnitt
dieser Zeitstufe ist ein Grofdteil der Gefdafle mit komplexen Mustern und Motiven ver-
ziert worden (Abb. 1).%

Dadurch, dass diese Gefdfle Bestandteil der Ausstattung eines Grabes sind, ist
eine Bedeutungsaufladung vorauszusetzen, die iiber eine praktisch-funktionale, die
Alltagswelt betreffende Bestimmung hinausgeht. Verzierungen auf hallstattzeitlicher
Keramik scheinen nicht willkiirlich angebracht, sondern Regeln unterworfen zu sein,
und dadurch, dass sie keinen funktionalen Zweck erfiillen, kommt ihnen eine poten-
tielle Bedeutung als Zeichen- oder Informationstrager zu.

Bei wenigen Gefdfien lassen sich figiirliche Darstellungen beobachten, die ver-
meintlich leichter zu interpretieren sind als nicht-gegenstdndliche. Dabei handelt es
sich um stark abstrahierte Tier- und Menschenfiguren mit geometrisch konstruierten
Korpern aus Dreiecken (Abb. 2).

21 Zur Ornamentik hallstattzeitlicher Keramik siehe Brosseder 2004.
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Abb. 1: Keramische Beigaben aus einem hallstattzeitlichen Kammergrab (Riedenburg-Haidhof,
Hiigel I1I).
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Abb. 2: Figiirliche Darstellungen auf hallstattzeitlicher Keramik.
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Die Menschenbilder sind durch ausgefiillte Dreiecke, teils mit den Spitzen aufeinan-
dergesetzt, und angedeuteten Extremitdten gekennzeichnet. Unklar ist, inwiefern
auch das reine Motiv des ausgefiillten Dreiecks in einer sehr abstrahierten Form auf
Menschendarstellungen verweist. Nach Georg Kossack hatte

jede Figur [...] dem zeitgenGssischen Betrachter eine Geschichte erzdhlen wollen, aber weil in
der Regel der Kontext fehlt, ist sie nicht wiederherstellbar. Das trifft auch auf etliche Symbole
zu, Mdander und Schachbrettmuster, wohingegen Speichenrad, Triquetrum, Hakenkreuz und
Blitzmotiv als kosmische Zeichen verstanden werden diirfen. Sie heiligten den Gegenstand, der
sie trug [...].%2

Eine konsequente Auslotung der Quellen wird versuchen, andere Ebenen der Kommu-
nikation auszumachen. Etwa kann gefragt werden, ob Keramik bzw. deren Verzierung
ein auf soziale Gruppen (z. B. Alters- und Geschlechtsgruppen) bezogenes Ausstat-
tungselement darstellt, wie es fiir viele der metallenen Trachtelemente (Fibeln, Arm-,
Bein-, Kopf- und Halsschmuck) wahrscheinlich gemacht werden konnte. Welche der
einzelnen Elemente eines Musters dann als Informationstrager fungieren oder eher
zierenden Zweck haben, ist von Seiten der Prahistorischen Archédologie nicht zu beur-
teilen. Tatsachlich ist es denkbar, dass alle Einzelelemente Informationstrager sind
— oder keines davon.

Deshalb wurde fiir die Keramik aus Einzelbestattungen der Altmiihltal-Graberfel-
der Dietfurt und Untereggersberg versucht, die Muster — verstanden als eine Kombi-
nation aus Motiven — aufzufachern und durch eine datenbankgestiitzte Abfrage der
Korrelation dieser Elemente mit biotischen Basisdaten zu Alter und Geschlecht, wie
sie von Seiten der Physischen Anthropologie gewonnen werden, den potentiellen
Zusammenhang von Verzierungselementen und sozialen Gruppen und ihren Vertre-
tern zu ergriinden. Das Ergebnis war jedoch negativ: Die (Einzel-)Motive sind anni-
hernd gleich auf beide Geschlechter verteilt, und auch in Bezug auf das Sterbealter
lassen sich keine Regelhaftigkeiten nachweisen.?®

Fiir den hochgradig bedeutungsaufgeladenen Raum ,Grab‘ ist dennoch anzu-
nehmen, dass die komplex verzierte Keramik ,Zeichencharakter* hatte. Der ,Inhalt
eines Zeichens ist jedoch kaum umfassend zu rekonstruieren, da die Bedeutung der
Zeichen nur vor dem Hintergrund der Kenntnis des symbolischen Systems der betref-
fenden Kultur verstanden werden kann. Materielle Kultur ist polysem — Bedeutung ist
nicht statisch und den Dingen nicht inhdrent, sie wird ihnen von den Menschen, die
sie herstellen, gebrauchen und mit ihnen leben, zugeschrieben.

22 Kossack 1999, 138.
23 Augstein 2015, 221.
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3.2 Rdumliche Ordnung von Objekten als Medium der
Kommunikation

Nicht nur Verzierungen auf Objekten, sondern auch die raumliche und kontextuelle
Ordnung von Objekten im Grab und ihre ,Biographien‘ konnen der Kommunikation
dienen.?* Allein schon die mit der Deponierung im Grab einhergehende De- und Neu-
kontextualisierung macht die Objekte im Grab nicht nur zu Zeichentrdgern, sondern
zu Zeichen. Diskutiert werden soll dies anhand der sogenannten ,Fiirstengraber der
Spathallstatt- und Friihlaténezeit.

Das ,Fiirstengrab‘ von Hochdorf gehért zu einer Gruppe von Grdbern, die sich
durch monumentale Grabhiigel und auBergewohnlich reiche Grabausstattung aus-
zeichnen. Es handelt sich dabei um einen der wenigen unberaubten Grabkomplexe
dieser Gruppe, sodass hier exemplarisch {iber den Bestattungsvorgang, die damit ver-
bundenen Handlungen und iiber den Umgang mit Objekten — inshesondere in Hin-
blick auf deren (Un)Sichtbarkeit — nachgedacht werden kann.

Der Hiigel hatte eine urspriingliche Hohe von etwa 6 m und einen Durchmes-
ser von 60 m.” In der zentralen Grabkammer ist ein etwa 40-jdhriger Mann bestat-
tet worden.?® Bemerkenswert ist die Ausstattung des Toten und der Grabkammer
(Abb. 3).7

Der Leichnam lag auf einer bronzenen Kline, die mit szenischen Darstellungen
verziert worden war. Die Sitzflache wird von acht gegossenen, auf Radchen stehen-
den Frauenfiguren getragen. Der Tote war mit einem konischen Hut aus Birkenrinde,
einem goldenen Halsring, einem goldenen Armring, einem mit Goldblech belegten
Dolch, einem ebenfalls mit Goldblech belegten Giirtelblech, goldenen Schuhbeschla-
gen sowie zwei extra angefertigten goldenen Schlangenfibeln ausgestattet worden.
Dazu kommen ein Taschchen mit drei Angelhaken und Toilettegerdt, ein hélzerner
Kamm sowie ein Kécher mit Pfeilen. Eine andere Gruppe von Beigaben besteht aus
dem vierrddrigen Wagen mit den darauf abgelegten Gefiaf3en und Geraten. Es handelt
sich um die Schirrung fiir zwei Pferde, also Zaumzeuge und Doppeljoch und ein
Treibstachel; dazu kommt ein Speisegeschirr aus neun Bronzetellern und drei Bron-
zebecken, eine Eisenaxt, ein Messer sowie ein Hirschhorn- und ein Eisengerét, fiir die
eine Funktion beim Schlachten angenommen wird. Eine dritte Gruppe wird von der
Forschung allgemein in dem grof3en bronzenen Kessel mit Léwenprotomen, der mit
Met gefiillt gewesen sein soll, einer darin gefundenen kleinen Goldschale sowie den
Trinkhérnern an der siidlichen Kammerwand gesehen. Man fasst also eine Zusam-
menstellung von Objekten aus unterschiedlichen kulturellen Kontexten. Auffillig

24 Augstein 2013, 113.

25 Biel 1998, 7.

26 Biel 1998, 52.

27 Dazu Biel 1998, 61-159 mit zahlreichen Farbfotografien.
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Abb. 3: Blick in die Grabkammer des ,Fiirstengrabes‘ von Hochdorf.

sind die Zweiteilung der Kammer und die damit verbundene materielle raumliche
Ordnung der Objekte, die als Symbolisierung verschiedener sozialer Raiume des Ver-
storbenen gelesen werden kann (Abb. 4).28

Zu einem ,individuellen’, ,personlichen‘ oder ,privaten Raum‘ (Abb. 4, I) gehort in
einer solchen Lesart die am Korper oder in Kérperndhe deponierte Ausstattung des
Toten, mit Statussymbolen wie Halsring und Dolch, dazu Armring, Giirtel, Fibeln,
Hut, Schuhe, Toilettegerat, Kocher und Angelhaken. Auch die Kline, auf der der tote
Korper liegt, ist in dem konkreten Arrangement des Grabes als Ruhestatt des Toten
explizit auf seine Person bezogen. Dieser ,individuell-personliche‘ Raum ist auf die
westliche Kammerhilfte beschrankt.?® Auf einen ,offentlichen Raum‘ (Abb. 4, II),
weist dagegen der Wagen in der Osthélfte der Kammer. Er spielte moglicherweise fiir
den Bestattungsvorgang und den Transport des Toten oder der Objekte, vielleicht
fiir eine Art ,rituelle Umfahrt eine Rolle. Auch das auf dem Wagenkasten deponierte

28 Damit schliefe ich an Uberlegungen Beat Schweizers an, der fiir ,Fiirstengraber* des frithen
7. Jahrhunderts von Pontecagnano in Kampanien einen Zusammenhang zwischen der Gestaltung der
Grabanlage bzw. der raumlichen Anordnung der Objekte im Grab und ihrer funktionalen bzw. materi-
ellen Differenzierung postuliert, die er als Reprisentation sozialen Raums versteht (Schweizer 2003,
328). Nach Schweizer gehtren Repréisentationen sozialer Réume zu den Charakteristika von ,Fiirsten-
grabern‘ (Schweizer 2008, 260).

29 Augstein 2013, 115.
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Abb. 4: Hochdorf. Anordnung der Beigaben im Grab und Reprdsentation sozialer Raume.

Speisegeschirr und Schlachtgeradt sowie die neun Trinkhorner als Teil des Trinkge-
schirrs an der Siidwand reprisentieren einen ,6ffentlichen‘ oder ,kollektiven Raum‘.>°
Dass auch der Kessel und die kleine Goldschale in der Nordwestecke einem ,Trink-
service* zuzurechnen sind, scheint in der Eisenzeitforschung allgemein akzeptiert.
Bei der Goldschale, die offenbar am Rand des Kessels auf einer der Stoffbahnen,
mit denen das Grof3gefal abgedeckt worden war, deponiert wurde, handelt es sich
meines Erachtens jedoch kaum um ein geeignetes Schopfgefaf3 fiir Met. Die Schale
weist vielmehr — analog zu weiteren Gefdfen des Hallstattraums aus Edelmetall —
den Charakter eines Spendegefifes oder einer Opferschale auf.® Vor diesem Hin-
tergrund konnte auch der Kessel einem anderen Bedeutungszusammenhang ange-
hort haben. Der hier verfolgten Lesart entsprechend wére er zusammen mit der im
engen funktionalen Zusammenhang stehenden Goldschale aufgrund der raumlichen

30 Augstein 2013, 115.
31 Augstein 2013, 116 mit weiterer Literatur.
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Disposition eben nicht im Zusammenhang mit den Trinkhérnern und als Teil eines
Trinkservice zu verstehen, sondern alternativ als Reprdsentant eines anderen sozi-
alen Raums zu begreifen (Abb. 4, III).3? Kessel wie der aus Hochdorf sind nordlich
der Alpen grundsétzlich ,fremde‘ Objekte. Im griechischen Mutterland finden sie sich
nicht in Grabern, sondern vor allem in Heiligtiimern, wo sie dem Mischen von Wein
dienten und nicht der Aufnahme von Met. Allerdings ist meines Erachtens zu fragen,
ob der Bronzekessel iiberhaupt mit Met im Sinne eines Getranks gefiillt war. Denn aus
der Primarliteratur zu den Analysen des Kesselinhalts geht letztendlich nur hervor,
dass sich in dem Grofigefaf eine Fliissigkeit mit einer bestimmten Honigkonzentra-
tion befand. Fest steht jedenfalls, dass diese Fliissigkeit respektive der ,Met, fiir den
héufig eine Rolle bei der Bewirtung wahrend der Totenfeierlichkeiten in Erwagung
gezogen wird, noch weitgehend unvergoren war.>* Sollte es sich um Met handeln, so
war dieser zum Zeitpunkt der Bestattung unfertig und (noch) nicht zum Trinken vor-
gesehen.>*

Gewiss muss gerade fiir Objekte, die im Bestattungsritual eine Rolle spielen,
nicht zwingend Funktionalitdt — oder die reale ,Genief3barkeit‘ von Speisen — gegeben
sein. Wichtig ist aber, dass der Ausgrdber Jorg Biel aufgrund des Fehlens von Chi-
tinpanzern nekrophager Insekten und menschlicher Haare davon ausgeht, dass zwi-
schen Tod und Bestattung einige Zeit vergangen ist, der Tote dementsprechend wohl
konserviert wurde.* In diesem Zusammenhang ist eine Uberlegung Stéphane Vergers
interessant, nach der die Honigriickstande im Kessel weniger auf eine Metfiillung
deuten, sondern vielmehr als Reste des Konservierungsmittels fiir die Einbalsamie-
rung des Toten zu verstehen sind.?® Die Goldschale mit ihrem weniger funktionalen
als eher ,Ritualobjektcharakter’ fand moglicherweise hierbei Verwendung. Antike
Quellen, wie etwa Herodot oder Strabon, berichten von der vor allem im Vorderen
Orient weit verbreiteten Technik der Konservierung von toten Kérpern durch Balsa-
mierung mit Honig. Dabei wirkt die hochprozentige Zuckerl6sung stark antiseptisch,
was den Verwesungsprozess des Leichnams einschréankt.’”

32 Augstein 2013, 117.

33 Korber-Grohne 1985, 145.

34 Auch in Grab 1 aus Hiigel 1 vom Glauberg (dazu unten) fand sich eine Schnabelkanne, die mit
einem , hochkonzentrierten Metansatz“ (Herrmann 2002, 100) gefiillt war. Jedoch war diese Substanz,
ebenso wie in Hochdorf, noch nicht vergoren, also (noch) kein trinkbarer Met. Ungew6hnlich ist fer-
ner, dass der ,Met* in diesem Falle im Ausschankgefif selbst hergestellt worden wire (RGsch 2002,
120). Die Rohrenkanne aus Grab 2 war scheinbar mit einem fertig vergorenen Met gefiillt gewesen,
denkbar ist ebenso aber auch eine mit Honig gesiifite Fliissigkeit. — Eine Auflistung mit honighaltigen
Fliissigkeiten gefiillter Gefaf3e aus spathallstatt- und friihlaténezeitlichen Kontexten findet sich bei
Hansen 2012, 114.

35 Biel 1998, 52.

36 Verger 2006, 21, 31. In eine dhnliche Richtung hatte bereits zuvor Brigitte Kull (1998, 277 mit
Anm. 316) argumentiert; vgl. auch Stegmaier 2008, 52.

37 Stegmaier 2008, 52.
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Insgesamt scheint das Ensemble mit Kessel und Schale in einen Kontext einge-
bunden zu sein, der nicht vorrangig mit dem Funktionsbereich des Trinkservice zu
tun hat. So konnte auch die rdaumliche Separierung in der Nordwestecke des Grabes
erklart werden. Es darf natiirlich nicht auler Acht gelassen werden, dass mit der
De- und Neukontextualisierung von Objekten eine Transformation der Bedeutung
einhergeht oder einhergegangen sein kann. Ihre Ubernahme aus anderen Kontexten
bedeutet eben nicht zwangsldufig die Ubernahme von Bedeutung. Diese hingt auch
mit ihrer ,Biographie‘ zusammen — Grabbeigaben haben keine einmalige, einzigar-
tige Bedeutung, sondern verweisen auf verschiedene Zeitpunkte oder Ereignisse, sie
erleben Bedeutungswechsel zwischen ihrer Herstellung, ihrem Gebrauch und ihrer
Deponierung im Grab.*® Moglicherweise ist gerade das der Schliissel zu ihrer raumli-
chen Ordnung. Ulrich Veit rekonstruiert in diesem Zusammenhang bestattungsimma-
nente Inszenierungen, in denen die Objekte in den Grdbern als ,,Erinnerungshilfen an
die Hinterbliebenen* dienen, um kulturelles Wissen zu aktivieren (s. u.).*® Eine solche
Aktivierung kann nur wahrend der Bestattung erfolgen, wenn die Objekte in ihrer
Ordnung, in ihrem Kontext sichtbar sind.*°

4 Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit — Die Verhiillung
der Objekte und des Leichnams

Aber wie steht es um die Sichtbarkeit der Objekte? Es gibt bei dem Grab von Hoch-
dorf Hinweise darauf, dass eine Art Podium angelegt worden ist, von dem aus man
hinunter in die Grabkammer schauen konnte (Abb. 5). Es wird mit einer Grof3e von
mindestens 20 mal 30 m rekonstruiert.** Ferner ist anzunehmen, dass die Grabkam-
mer langere Zeit offenstand. Jorg Biel geht von mindestens vier Wochen aus, da sich
auf der Sohle des Grabschachtes sowie auf dem Aushub bereits wieder Vegetation
entwickelt hatte.*

Visualisierung und Inszenierung spielten offenbar eine zentrale Rolle im Rahmen
der Bestattung. Wie lange die Objekte in ihrer raumlichen Ordnung und der Leich-
nam dort betrachtet werden konnten, ist jedoch ungewiss, ebenso, ob iiberhaupt alle
Objekte und der Leichnam gleichzeitig dort zu sehen waren.

38 Olivier 1999, 132f.

39 Veit 2005, 10.

40 Den Anwesenden préagte sich ein Bild ein, das der Erinnerung an den Vorgang der Bestattung und
an den Verstorbenen dienen sollte. Das Zusammenwirken von Ritualen und den Objekten produziert
ein ,Bild‘ des Toten, das ,,gewissermaf3en als Schnappschuss im Gedédchtnis festgehalten wird“ (Harke
2003, 119).

41 Biel 2009, 166.

42 Biel 1998, 34.
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Abb. 5: Hochdorf. Rekonstruktion des Hochdorfer Grabhiigels mit der offenen Grabkammer.

Bemerkenswert ist vor diesem Hintergrund die nachgewiesene Verhiillung der
Objekte mit Textilien (Abb. 6).43

Verhiillungen stellen eine Form von ,Wahrnehmungsbarrieren dar.** Dabei
bedeutet ,verhiillt aber nicht zwangslaufig ,unsichtbar.*> Vielmehr schafft die Ver-
hiillung verschiedene Raum- oder Bedeutungsebenen, einen ,,Unterschied zwischen
Innen und Auf3en“.*¢ Die Funktion der Verhiillung, die die Objekte in eine Ebene zwi-
schen Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit versetzt, wird im Grab von Hochdorf weniger
eine praktisch-funktionale (Schutz der Objekte, etc.) als eine symbolische gewesen
sein.*

Der Tote selbst war zunédchst in ein rotes und ein blau-rot kariertes Feintextil ein-
gewickelt worden, bevor er — ebenso wie die iibrigen Objekte — mit einem ungemus-
terten, ungefirbten Tuch verhiillt wurde (Abb. 7).4®

43 Zu den Textilien aus dem Hochdorfer Grab siehe Banck-Burgess 1999.

44 Schmauks 2006, 4.

45 Schmauks 2006, 7.

46 Schmauks 2006, 9.

47 Dagmar Schmauks (Schmauks 2006, 18) sieht ,Verhiillung‘ auch nur ,komplementéir“ zur ,Ent-
hiillung*: ,,[...] jedes verhiillte Objekt (16st) den Wunsch nach seiner Enthiillung aus®. Es geht meines
Erachtens aber nicht grundsatzlich darum, das einmal Verhiillte auch wieder zu enthiillen - sicher ist
in einigen Fallen, insbesondere fiir Grabkontexte, das Gegenteil zu erwdgen: Die Verhiillung ist hier
als irreversibel gedacht, sie schafft eine neue Bedeutungsebene.

48 Bemerkenswert ist, dass auch der Kessel mit kostbaren, farbigen Textilien abgedeckt worden war.
Peter S. Wells (Wells 2008, 92) zufolge wurde dadurch die Aufmerksamkeit gerade auf dieses Objekt
gelenkt, dessen Bedeutung hervorgehoben. Seiner Meinung nach représentiert der Kessel den Ver-
storbenen als Gastgeber. Dass die Bedeutung von Objekten durch den Einsatz von exzeptionellen
Textilien noch betont wird, dem ist sicher zuzustimmen. Meines Erachtens wird dies aber im Falle
des Kessels noch schliissiger, wenn man fiir ihn (auch) eine Funktion als ,Ritualobjekt‘ (dazu oben)
erwagt — damit sei nicht behauptet, dass er nicht auch andere Funktionen und Bedeutungen inne-
gehabt hétte. Gerade im Bestattungskontext ist aber wohl von einer komplexen, differenzierten und
moglicherweise durchlédssigen Bedeutungsaufladung der Objekte auszugehen.
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Abb. 6: Hochdorf. Der Leichnam und die Beigaben wurden mit Textilien verhdillt.

Abb. 7: Hochdorf. Lagen von gefdrbten und unge-
farbten Textilien, mit denen das Grab sowie der
Leichnam verhiillt wurden.
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Dies scheint in einem ,,merkwiirdigen Gegensatz“*’ zur Ausstattung des Toten mit
goldenen oder vergoldeten Gegenstdnden (der goldene Hals- und Armring, die golde-
nen Fibeln, das Giirtelblech und die Schuhbeschlége, die Goldbelegung des Dolches)
zu stehen. Ist die ,Vergoldung [...] im Dienste einer ostentativen Prachtentfaltung*>°
zu verstehen, wird diese durch die Verhiillung wieder dementiert. Matthias Jung ist
wohl darin zuzustimmen, dass beide unterschiedlichen Handlungszusammenhan-
gen zuzuordnen sind. Erstere diene seiner Ansicht nach der Darstellung des sozialen
Status des Toten, wohingegen die Verhiillung ,,die Unumkehrbarkeit des Todes nicht
nur des zu Bestattenden, sondern auch der ihm zugeordneten Gegenstande zum Aus-
druck bringt“.>* Johanna Banck-Burgess postuliert, dass sich

im Verbergen der Beigaben [...] moglicherweise eine Glaubensvorstellung widerspiegelt, die den
irdischen Symbolen von Macht, Reichtum und Schonheit ihre augenfallige Wirkung, aber nicht
den damit verbundenen Status nehmen sollte, um damit ein Zeichen fiir die Beendigung beste-
hender Machtverhéltnisse und die Anerkennung einer neuen Ordnung im Jenseits zu setzen®?,

wahrend es Peter S. Wells nach gerade die Verhiillung war, die den Zuschauern der
Erinnerung der Handlungen und Objekte diente: ,,as a means of assuring that the
individual objects and the ceremony would long remain in the memories of the people
who observed the ritual — what better way to make a lasting visual impression than to
remove fascinating objects from sight during the performance of a ritual?“*3

Ein etwas spateres Beispiel fiir die Praxis der Verhiillung von Objekten im Grab
ist Hiigel 1 vom Glauberg. Der Grabhiigel war Teil einer landschaftsbeherrschenden,
monumentalen Anlage, die sich {iber hunderte von Metern erstreckte (Abb. 8).

Beginnend von den Wall-Graben-Systemen, fiihrte ein 350 m langer Zuweg zum
Grabhiigel, der als ,,Prozessionsstrafle“ bezeichnet wird.”* Der Hiigel 1 hatte einen
Durchmesser von 48 m und war von einem tiefen Kreisgraben umgeben. Im Hiigel
fanden sich eine leere Grube im Zentrum und zwei Gréiber.>

In Grab 1 (Abb. 9) mit der Kérperbestattung eines 28- bis 32-jahrigen Mannes
wurden ein Eisenschwert, drei Lanzen, ein Kécher mit drei Pfeilen und ein holzerner
Bogen im Lederfutteral geborgen. Uber den Kérper war ein Schild gelegt.

49 Jung 2004, 205.

50 Jung 2004, 205.

51 Jung 2004, 205.

52 Banck-Burgess 1999, 126.
53 Wells 2008, 92f.

54 Herrmann 2002, 98.

55 Herrmann 2002, 99.
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Abb. 8: Glauberg. Ensemble aus Wallanlagen, ,Prozessionsstraie‘ und Grabhiigeln.

Abb. 9: Glauberg. Lebensbildliche Rekonstruktion der Bestattung des Verstorbenen aus Grab 1.
Rechts im Vordergrund wird die Schnabelkanne in ein Textil gehiillt.
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Auffallend sind der goldene Halsring, ein Ring am rechten Handgelenk und ein Fin-
gerring an der rechten Hand. Dazu kommen drei Fibeln sowie eine Konstruktion aus
gebogenen Eisenstiben.>® Letztere konnte mittlerweile als Haube — eine sogenannte
,Blattkrone‘ — identifiziert werden.*”

Ferner fand sich eine gut 50 cm hohe bronzene Schnabelkanne im Grab.*® Thre Ver-
hiillung ist anhand entsprechender Textilreste nachgewiesen.>® Sie deuten der Revi-
sion der Textilfunde nach offenbar nicht wie bisher rekonstruiert auf eine eng anlie-
gende Verhiillung mit sorgfaltiger Verschniirung hin, sondern vielmehr auf mehrfach
um das Gefifd geschlungene oder auf der Kanne abgelegte Textilien (Abb. 10).

Abb. 10: Glauberg. Schnabelkanne aus Grab 1. Restauriertes Objekt (links) und Gewebefragment mit
dunklen ,,Musterzwirnen* aus dem GefaRbereich (rechts).

56 Herrmann 2002, 100f.

57 Herrmann 2005, 22, 24 Abb. 10. — Dies ist umso interessanter, als auch die im Graben gefundene le-
bensgrofie Steinstatue nicht nur die genannten Ausstattungsgegenstande abbildet, sondern als eines
der auffilligsten Merkmale eine solche ,Blattkrone‘ tragt. Siehe dazu Herrmann 2002, 104 Abb. 69
sowie 106f. mit den Abbildungen 70 und 71.

58 Herrmann 2002, 100.

59 Dazu Peek 2018; vgl. Bartel 2002.
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Interessant ist ferner der Nachweis von Musterung durch die Verwendung von hellen
Garnen und blauen, wohl mit Farberwaid eingefarbten Zwirnen. Doch nicht nur die
Kanne, sondern auch die iibrigen Beigaben aus Grab 1 waren mit Textilien verborgen
worden.*®

Das gleiche gilt fiir die R6hrenkanne aus Grab 2, der Brandbestattung eines 30-
bis 40-jdhrigen Mannes, dem neben einem Eisenschwert und Lanzenspitzen ein
Giirtel mit Bronzebesatz, eine Bronzefibel sowie diverse weitere Bronzeobjekte etwa
des Schuhbesatzes mitgegeben wurden.®* Die 50 cm hohe bronzene R6hrenkanne
war ebenso wie die Schnabelkanne aus Grab 1 die einzige Gefdf3beigabe (Abb. 11).

Abb. 11: Glauberg. R6hrenkanne aus Grab 2. Restauriertes Objekt (links) und durch Bronzekorrosion
griinlich verfarbte Fellreste von der AuBenseite der R6hrenkanne (rechts).

Die Verhiillung tritt in Form eines vielschichtigen Textilkonglomerats zutage, dessen
oberste Schicht farblich abgesetzte Zierfaden aufwies. Abschlief}end war die Kanne
mit einer duBeren Hiille aus Leder bzw. Fell versehen worden.*

Diese drei Beispiele deuten darauf hin, dass die Verhiillung der Objekte und
hiufig auch der sterblichen Uberreste regelhaft im Kontext komplexer Griber der
ausgehenden Hallstatt- und Frithen Laténezeit auftritt.** Sie gehort zu den Handlun-
gen, die zusammen mit einem bestimmten Spektrum an Beigaben und einer fiir diese
Zeitraume ungewGhnlichen Dichte und Komplexitit an ,Bildern‘ (die Objekte sowie
das Grab selbst) den Charakter dieser Grablegen ausmachen.

60 Herrmann 2002, 100; Peek 2018, 395.

61 Herrmann 2002, 101; zur Verhiillung der R6hrenkanne siehe Peek 2018, 381 ff.; Bartel 2002, 164.
62 Peek 2018, 383 ff.

63 Banck-Burgess 1999, 127; Gromer 2015, 90; vgl. auch Gleba 2014.
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5 Prdsenz und (Un)Sichtbarkeit

Der Tod ist ein Ereignis, auf das jede Gemeinschaft (einerseits individuell, anderer-
seits den jeweiligen Regeln entsprechend) reagieren muss. Das, was die Archédologie
schliellich vorfindet — eine Grabanlage, die Uberreste der verstorbenen Person, Grab-
beigaben in ihrer rdumlichen Ordnung —, stellt gewiss nur einen Ausschnitt dar, ein
,materielles Fragment‘ von Handlungen, die seiner Bewaltigung und der Wiederher-
stellung der Ordnung dienten.®*

Insbesondere bei non-typographischen Gemeinschaften kommt dabei dem
Aspekt des Visuellen eine grofie Bedeutung zu: Ordnungsvorstellungen werden durch
visuelle Kommunikation, durch die Inszenierung von Gegenstanden im Grabkontext
und das Handeln mit den Gegenstinden im Rahmen der Bestattungszeremonien
reproduziert oder modifiziert — sowohl die Objekte selbst (ob verziert mit ,Zeichen’
oder mit immanentem Zeichencharakter) als auch ihre rdumliche und kontextuelle
Anordnung im Grab spielen in der Konstruktion sozialer Ordnung eine bedeutende
Rolle.

Zum Tragen kommt dies insbesondere bei komplexen Grabern wie den ,Fiirsten-
grabern‘ des 6. und 5. vorchristlichen Jahrhunderts, die durch ihre reiche Ausstattung,
eine mehr oder weniger differenzierte Abbildung sozialer Riume und eine starke
,Bildhaftigkeit‘ verbunden sind. Ulrich Veit hat diese Gruppe von Grabern mit dem
Konzept des ,kulturellen Gedachtnisses‘ zusammengebracht. Ohne Schriftgebrauch
sind ,,Zusammenkunft und personliche Anwesenheit die einzigen Moglichkeiten,
Anteil am kulturellen Gedéchtnis zu gewinnen“.®* Im Zentrum solcher Bestrebungen
kénnen Bestattungszeremonien stehen — Graber stellen dabei den Ort und Rahmen fiir
,multimediale Inszenierungen“ dar, bei denen sowohl akustische (Lieder, Rezitation
von Sagen oder Mythen) als auch visuelle Formen der Memorierung (Inszenierung
der Objekte) praktiziert wurden.®® Der Personenkreis, der in diesen Handlungsrah-
men eingebunden war, ist schwer zu bestimmen. Einerseits ist von einer ,,speziali-
sierten Tragerschaft“®” des ,kulturellen Gedédchtnisses‘, wie Barden, Schamanen oder
Priestern auszugehen; hinsichtlich der identitatsstiftenden Bedeutung fiir das Kol-
lektiv war aber vor allem die Teilnahme méglichst vieler Mitglieder der Gemeinschaft
an den Bestattungszeremonien wichtig, damit das Erlebte seine Wirkung entfalten
konnte. Womodglich sind Installationen wie etwa das Podium in Hochdorf dahinge-
hend zu interpretieren.

64 Wieviel Zeit zwischen dem Tod, der Vorbereitung des Leichnams und der Beigaben, der Herrich-
tung des Grabes und den prafuneralen Riten vergeht, ist ebenso wie der Zeitraum postfuneraler Riten,
in der der oder die Tote seinen bzw. ihren Ubergang von der Welt der Lebenden zu der der Toten voll-
enden soll, nicht zu fixieren.

65 Veit 2005, 27.

66 Veit 2005, 32.

67 Veit 2005, 26.



90 —— Melanie Augstein

Geht es hier in hohem Mafde um Sichtbarkeit, ist andererseits mehrfach die Ver-
hiillung der Beigaben und im Falle von Hochdorf auch des Toten nachgewiesen. Die
Sichtbarkeit der Objekte und ihre Verhiillung und damit gewissermafien ihre (Un)
Sichtbarmachung ist nur im Vollzug samtlicher Handlungen im Zusammenhang mit
dem Sterben einer Person zu verstehen. Der genaue Zeitpunkt der Verhiillung ist
kaum zu bestimmen, jedoch ist anzunehmen, dass dem Vorgang die Vorbereitung
des Leichnams, seine (6ffentliche?) Aufbahrung sowie eine Phase der Visualisierung
der Objekte (und des Leichnams) vorausgegangen sein wird.

Bei der Verhiillung der Beigaben und des Leichnams geht es nicht nur um das
,Endprodukt‘, sondern auch um den Vorgang des Verhiillens selbst. Die Objekte
konnten ihre Wirkung als Zeichentrager oder Zeichen selbst wohl am besten unver-
hiillt entfalten, doch ist die Verhiillung meines Erachtens ein wesentlicher Teil der
Transformation der Objekte, ebenso wie die in anderen eisenzeitlichen Grabern nach-
gewiesene Manipulation (Verbiegen, Einrollen) oder starke Fragmentierung bzw. Zer-
storung der Gegenstande. Mit dem Schlief3en des Grabes wurden der Tote und seine
Beigaben vollends unsichtbar — zumindest fiir die Lebenden.
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1: Keramische Beigaben aus einem hallstattzeitlichen Kammergrab (Riedenburg-Haidhof, Hiigel
11). Nach Bernd Engelhardt, Ausgrabungen am Main-Donau-Kanal. Archdologie und Geschichte
im Herzen Bayerns, Gréfelfing 1987, 92 Abb. 51.

2: Figiirliche Darstellungen auf hallstattzeitlicher Keramik. Nach Georg Kossack: Religioses
Denken in dinglicher und bildlicher Uberlieferung Alteuropas aus der Spatbronze- und

friihen Eisenzeit (9.—6. Jahrhundert v. Chr. Geb.), (Bayerische Akademie der Wissenschaften,
Philosophisch-Historische Klasse, Abhandlungen Neue Folge, 16), Miinchen 1999, 139 Abb. 86.
3: Blick in die Grabkammer des ,Fiirstengrabes‘ von Hochdorf. Nach Otto-Herman Frey: “Celtic
Princes”. In: The Celts, London 1991, 86.

4: Hochdorf. Anordnung der Beigaben im Grab und Reprdsentation sozialer Rdume. Nach
Melanie Augstein: ,,Grdber — Orte der Lebenden und der Toten, Medien der Kommunikation®,
in: Raimund Karl u. Jutta Leskovar (Hgg.), Interpretierte Eisenzeiten 5 — Fallstudien, Methoden,
Theorie, (Studien zur Kulturgeschichte Oberdsterreichs, 37), Linz 2013, 116 Abb. 4.

5: Hochdorf. Rekonstruktion des Hochdorfer Grabhiigels mit der offenen Grabkammer
(Landesamt fiir Denkmalpflege im RP Stuttgart [Jorg Biel]).

6: Hochdorf. Der Leichnam und die Beigaben wurden mit Textilien verhiillt (Landesamt fiir
Denkmalpflege im RP Stuttgart).

7: Hochdorf. Lagen von gefdrbten und ungefarbten Textilien, mit denen das Grab sowie der
Leichnam verhiillt wurden (Landesamt fiir Denkmalpflege im RP Stuttgart [Johanna Banck-
Burgess]).

8: Glauberg. Ensemble aus Wallanlagen, ,Prozessionsstraie‘ und Grabhiigeln Modifiziert
(Beschriftung) nach Fritz-Rudolf Herrmann: ,,Glauburg-Glauberg, FB (HE)*, in: Sabine Rieckhoff
u. Jorg Biel, Die Kelten in Deutschland, Stuttgart 2001, 347.

9: Glauberg. Lebensbildliche Rekonstruktion der Bestattung des Verstorbenen aus Grab 1.
Rechts im Vordergrund wird die Schnabelkanne in ein Textil gehiillt (Flemming Bau, Arhus).

10: Glauberg. Schnabelkanne aus Grab 1. Restauriertes Objekt (links) und Gewebefragment
mit dunklen ,,Musterzwirnen“ aus dem Gefafibereich (rechts). Restauriertes Objekt (links):
Keltenwelt am Glauberg. Gewebefragment (rechts): Foto: Ch. Peek.

11: Glauberg. Rohrenkanne aus Grab 2. Restauriertes Objekt (links) und durch Bronzekorrosion
griinlich verfarbte Fellreste von der AuBenseite der R6hrenkanne (rechts). Restauriertes Objekt
(links): Keltenwelt am Glauberg. Fellreste (rechts): Foto: Ch. Peek.






Sarah Kiyanrad und Laura Willer
Von Raubern und Grabesleiden: (un)sichtbarer
Schutz durch Amulette in und aus Grabern

1 Einstieg

Krankheiten, giftige Tiere, missgiinstige Mitmenschen, Eifersucht, Diebstahl, der
unerfiillte Wunsch nach Nachwuchs und andere Kiimmernisse des Lebens veranlass-
ten Menschen schon vor Jahrtausenden, sich prophylaktisch zu schiitzen oder beste-
henden Schaden abzuwehren. Ein beliebtes Mittel dafiir waren Amulette mit verschie-
denen Zwecken, die voriibergehend oder fortwdhrend am Koérper getragen werden
konnten, um so die Wirkung auf die Tragerin oder den Trager zu gewdhrleisten. Dieser
Schutz, der eigentlich Lebenden (selbst Tieren) aber manchmal auch unbelebten,
im Leben situierten Objekten und Orten (z. B. Laden) zukam, ldsst sich anhand von
archiologischen Funden und textlichen Uberlieferungen auch in Grébern! nachwei-
sen. Zudem existieren Amulette, die aus Materialien aus dem Umfeld von Grabern
hergestellt wurden. Im vorliegenden Artikel wollen wir dementsprechend Amulette
unterscheiden, die 1) speziell fiir das Grab angefertigt wurden, 2) bereits zu Lebzeiten
vom nun Verstorbenen genutzt wurden, und 3) aus Materialien aus dem Grabkontext
bestehen — auch solche Amulette konnten freilich wiederum in die letzte Ruhestitte
beigegeben werden.?

Im Folgenden soll dergestalt der Prasenz von Amuletten als apotropdischen
Objekten in Grdbern und um sie herum anhand von einigen Beispielen und allge-
meinen Uberlegungen nachgegangen werden. Welche Besonderheiten haben speziell
fiir das Grab angefertigte Amulette? Und welche Rolle spielt der Grabkontext fiir die
Anfertigung und dortige Deponierung von Amuletten, die zumeist unsichtbar waren
fiir die Augen der Lebenden? Die Beispiele konzentrieren sich vor allem auf das
Ostliche Mittelmeergebiet mit dem griechisch-rémischen Agypten sowie islamisch

1 Zum Grab als ,,Kommunikationsraum® vgl. den Artikel von Augstein in diesem Band.

2 Bei in situ, also im Grab gefundenen Amuletten, besteht freilich die Schwierigkeit, dass an ihnen
oft nicht mehr nachvollziehbar ist, ob sie speziell fiir das Grab angefertigt oder schon zu Lebzeiten
getragen wurden. Auch werden Amulette in manchen Grabungsberichten einfach zu den Kleinfun-
den gerechnet und erst gar nicht ndher beschrieben. Zudem ist, zumal bei organischen Amuletten,
natiirlich auch mit Verrottung zu rechnen. Daher miissen wir uns oftmals auf Textquellen und fiir die
jlingere Geschichte ethnologische Untersuchungen verlassen.

Dieser Beitrag ist im Heidelberger Sonderforschungsbereich 933 ,,Materiale Textkulturen. Materia-
litdt und Prasenz des Geschriebenen in non-typographischen Gesellschaften“ entstanden. Der SFB
933 wird durch die Deutsche Forschungsgemeinschaft finanziert.

3 Open Access. © 2018 Sarah Kiyanrad, Laura Willer, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizen-
ziert unter der Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110619928-005
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geprdgte Kulturen, auch wenn dhnliche Phdanomene ebenfalls an anderen Orten und
zu anderen Zeiten nachweisbar sind.

Auch wenn die Beispiele folglich etwas beliebig erscheinen kénnten - sie erkla-
ren sich in erster Linie durch unseren fachlichen Hintergrund —, weisen sie doch auf
Parallelen wie Unterschiede in der Verwendung von Amuletten in der longue durée im
funeraren Kontext hin und sollen als kleiner Beitrag zur vergleichenden Amulettfor-
schung verstanden werden.

2 Weltliche und jenseitige Gefahren fiir den
Verstorbenen

Religionen, die ein Leben nach dem Tod annehmen, stehen vor der Aufgabe, dieses
in ihr jeweiliges Glaubenssystem zu integrieren; dabei kann, wenn Erdbestattungen
vorgenommen werden, das Grab einen gewissen Ubergangscharakter bekommen.
Dort galt es den Verstorbenen zu schiitzen; sei es, indem man das Grab selbst mit
Amuletten ausstattete, sei es, dass dem Verstorbenen solche mitgegeben wurden. Bei
dem Bediirfnis ihn und seine Umgebung zu behiiten, scheint sowohl der Gedanke an
jenseitige Gefahren eine entscheidende Rolle gespielt zu haben sowie auch die den
Lebenden eher unangenehme Vorstellung von der Dunkelheit, Enge und Trockenheit
bzw. je nach klimatischen Umstanden auch Verwesung fordernder Feuchtigkeit im
Grah. Amulette konnten also durchaus auch vor dem Grab selbst schiitzen, denn es
war nicht immer ein nur positiv konnotierter, sondern, wie wir sehen werden, auch
ein als gefdhrlich perzipierter Ort. Bevor wir zum Hauptthema kommen, sollen daher
zunichst einige allgemeine Uberlegungen zum Thema Grab vorangestellt werden
sowie zu den méglichen Gefahren, denen der Tote sich — in der Vorstellung der Leben-
den — ausgesetzt sah.

Zundchst kann festgestellt werden, dass dem leblosen Korper regelmaflig eine
ganz besondere, je nach Kultur und Glaubenssystem komplexe Behandlung wider-
fuhr. Dazu konnten z. B. die Waschung und eine spezielle Bekleidung gehoren. In
manchen Kulturen, wie z. B. islamisch geprédgten, sollten Tote moglichst schnell beer-
digt werden, in anderen war mit der Vorbereitung des Korpers auf das Grab, beispiels-
weise der Mumifizierung, eine zeitaufwandige Prozedur verbunden.

In Agypten wurden die Verstorbenen jahrtausendelang mumifiziert.> Auch wenn
diese Technik erst um 600 n. Chr. in Vergessenheit geriet, so nahmen doch insbeson-
dere seit christlicher Zeit Bestattungen in einfachen Tiichern oder Tuniken zu, wie es

3 Die dltesten durch Menschen praparierten Mumien datieren um 3600 v. Chr.; Theis 2011, 21.
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dhnlich auch im Islam geschieht.* Bekanntlich werden Muslime mit einem weiflen
Leichengewand® am Leib und mit dem Gesicht in Richtung Mekka begraben. Ihrem
Glauben geméf verbleiben sie (zumindest leiblich) bis zum Tag des Jiingsten Gerichts
im Grab (arab. gabr, hufra) und werden dann von Gott erweckt: ,,Am Tag, da er euch
(zum Gericht) rufen wird! Da werdet ihr ihm antworten, indem ihr sein Lob anstimmt,
und dabei der Meinung sein, ihr hiittet nur kurze Zeit (im Grab) verweilt“.® Erst danach
wird von Gott entschieden, ob der Mensch in den Himmel oder die Holle kommt. In
der Zwischenzeit, vom Tod bis zum Jiingsten Gericht aber, nimmt der Kérper des Men-
schen im Grab Aufenthalt.” Im antiken Agypten jedoch wurde der Kérper durch die
angesprochene Mumifizierung erhalten. Dies wurde fiir ein Fortleben im Jenseits zu
allen Zeiten als wichtig erachtet, auch wenn sich die dgyptischen Jenseitsvorstellun-
gen im Laufe der Jahrtausende verdnderten.®

In den religiosen Texten der pharaonischen Zeit wird neben mythischen Gefah-
ren wie Ddmonen auch anderweitig drohendes Unheil thematisiert.® In den ca.
2300 v. Chr. aufkommenden Pyramidentexten, die u. a. das Uberwinden jeglicher
Gefahren, die dem verstorbenen Pharao bevorstehen konnten, zum Ziel hatten,
zdhlen dazu auch Bedrohungen wie sie bei einem physischen Aufenthalt im Grab
naheliegend waren und Jahrtausende spater noch den muslimischen Verstorbenen
bevorstanden: Dunkelheit, Verwesung, Hunger, Durst, Schlangen und Skorpione.*
Das Totenbuch, das ab dem Neuen Reich (1550-1070 v. Chr.) die maf3gebliche Litera-
tur zum Schutz des Verstorbenen darstellte, befasst sich unter anderem mit &hnlichen
Themen wie der Abwehr von Schlangen und Krokodilen, dem Bediirfnis zu atmen
und zu trinken und der Sorge davor, ein zweites Mal sterben zu miissen; es bietet aber

4 Auch wenn der Mumifizierungsprozess selbst dabei Veranderungen unterworfen war; Theis 2011,
36-39; Torallas Tovar 2013, 13-16. Neben dem Nischengrab war in der Friihzeit des Islam auch das
Schachtgrab verbreitet. Zum Grab im Friithislam vgl. ausfiihrlich Griitter 1956, 168-175; zuvor auch
schon Wellhausen 1897, 179f. Selbstverstandlich darf dies nicht dariiber hinwegtduschen, dass im
Laufe der Jahrhunderte diverse Funerdrarchitekturen Gestalt annahmen; vgl. z. B. Leisten 1998;
Bunce 2004; Bhalla 2009; Sorries 2015.

5 Wobei die Qualitat und Gestalt desselben durchaus den soziodkonomischen Status des Verstor-
benen widerspiegeln kann. Halevi 2007, 85 schreibt: ,,In the early Islamic period, shrouds came in
a variety of materials and colors, plain or decorated with dancing figures and arabesque patterns.*

6 Sure XVII, 52; dhnlich etwa auch in Sure LXXIX, 46; vgl. auch Sure XXIII, 16; LXXX, 21-22. Die deut-
sche Ubersetzung des Korans wird im Folgenden nach Rudi Paret zitiert.

7 Auf diese Zeit wird auch als barzah referiert; jedoch bleibt der Koran iiber die genaue Gestalt der
Zeit zwischen Tod und Auferstehung im Ungenauen; vgl. ausfiihrlich O"Shaughnessy 1969; Smith/
Haddad 1981; Rebstock 2002; Lange 2011; Tesei 2016.

8 Fiir einen knappen Uberblick iiber die Jenseitsvorstellungen und ihre Verinderungen Mannsbart
2003.

9 Detailliert zum agyptischen Grabschutz Theis 2014, 433-573.

10 Den verstorbenen Pharaonen drohten noch weitere Ubel wie Krankheiten, in den eigenen Mu-
mienbinden gefesselt zu sein oder das Absterben der Seele, welches Verjliingung und ewiges Leben
verhindert hitte; Meurer 2002, 228-315.
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auch Amulettspriiche zur Sicherung von Grab und Gestorbenem. Die Angst vor dem
Ersticken im Grab kénnte auch in einer Gruppe hieratischer und demotischer Funer-
artexte ausgedriickt sein, die den Titel Buch vom Atmen tragen.'?

Im Islam geht die Zeit im Grab mit Priifungen einher, wie zwar nicht direkt im
Koran,® dafiir aber in den Hadithen und darauf aufbauend im sogenannten Islami-
schen Totenbuch angesprochen wird. Dabei fiirchten sich die Muslime ganz besonders
vor den Grabesleiden/der Grabesstrafe (arab. ‘adab al-qabr), die ihnen dort zugefiigt
werden kénnen. In den Hadithen ist eindeutig vermerkt, dass Muhammad diese als
existent betrachtete.’ Im Grab wird der Verstorbene zu seinen Taten befragt (arab.
musa’ala); vor allem soll aber auch geklédrt werden, ob der Verstorbene Muslim war.®
Diese Befragung wird im Glauben vieler Muslime durch zwei Grabesengel, Nakir und
Munkar, durchgefiihrt.'® Je nach Ergebnis der Befragung folgt dann moglicherweise
eine unmittelbare Bestrafung, also die Grabesleiden. Zu ihnen geho6ren Hitze, Druck,
Schldge und Schlangenbisse, also ebenfalls Ziichtigungen, denen die physischen
Gegebenheiten eines Grabes zugrunde liegen.” Gerade Schlangen und Skorpione

11 Abwehr von Schlangen und Krokodilen: Th 31-40; Atmen: Th 54-59; Trinken: Th 62—63a; ein zwei-
tes Mal sterben miissen: Tb 41-46, 175-176; Amulette: Tb 29b, 156160, 186. Vgl. auch das Totenbuch-
archiv der Universitdt Bonn: http://totenbuch.awk.nrw.de/ (Zugriff am 29.01.2018). Es existiert auch
ein islamisches Totenbuch, das aber keine Amulettspriiche beinhaltet; die genaue Verfassungszeit
und der Autor bleiben im Dunkeln.

12 Der Anfang des Textes (,May his/her soul live for ever, may it rejuvenate eternally.”) dhnelt stark
dem {iblichen Formular auf Mumientéfelchen; Vleeming 2011, 780-789. Zu den Mumientafelchen s. u.
13 Tatsdchlich schweigt der Koran iiber das ,,Leben” im Grab; Galloway 1922, 351-354.

14 Auch im Judentum existieren entsprechende Vorstellungen, wobei durchaus ein Einfluss auf die
islamische Tradition angenommen werden kann, zumal Muhammad die Grabesleiden zundchst als
Liige bzw. Strafe der Juden bezeichnete, spater aber seine Meinung gedndert haben soll, vgl. Lange
2011.

15 Decker 2013, 164. Decker spricht die Vermutung aus, dass die Vorstellung von den Grabesleiden
sich erst im 9. Jh. ganz durchgesetzt habe; ebd. 171. Auch die auf den &ltesten islamischen Grabsteinen
vorhandene Sahada (vgl. Halevi 2007, 20-21) zielt darauf ab, die Religion des Verstorbenen zu bezeu-
gen. Gefragt wird der Verstorbene nach seinem Gott, seinem Propheten und seiner Religion.

16 Lange 2011; zu anderen Anzahlen und Namen von Engeln vgl. Eklund 1941, 36f.

17 Lange 2011; zur Schilderung einiger Strafen in den Quellen exemplarisch Kinberg 1986, 293-294;
Das Islamische Totenbuch 2002, 93. Moglicherweise werden Tote im Grab auch fiir die Totenbewei-
nung durch ihre Angehoérigen bestraft; vgl. dazu ausfiihrlich, auch unter Einbezug dhnlicher nega-
tiver Konnotationen der Totenbeweinung in anderen Kulturen, Meier 1973. Siehe auch Sorries 2015,
24-25. In Marokko diirfen die Tranen der Hinterbliebenen nicht das Gesicht des Toten beriihren, sonst
hat dieser Grabesleiden zu erwarten, vgl. Westermarck 1926, II, 435-436. Das Islamische Totenbuch
deutet an, dass Trauernde ob ihrer Trauer einmal selbst Grabesleiden zu erwarten hitten (Das Isla-
mische Totenbuch 2002, 81), spezifiziert an anderer Stelle aber, Trdnen seien erlaubt, was nicht gelte
fiir ,,den Klagelaut und den [Laut] des Trauergesanges; ferner das Zerkratzen des Gesichts und das
Zerschlagen des Busens® (ebd., 83). Ein von Jiirgen Wasim Frembgen dokumentierter, in Pakistan er-
zdhlter Bericht beinhaltet, dass sich in einem frisch ausgehobenen Grab fiir einen verstorbenen Mann
Skorpione befanden, woraufhin der Mulla veranlasste, ein neues auszuheben. In diesem bemerkte
man dann zwei Schlangen (vgl. Jiirgen Wasim Frembgen 2004, 192-193), beide Tiere symbolisieren
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spielen bei der Bestrafung der Siinder in der Holle eine zentrale Rolle.*® Um den Durst
des Toten zu stillen, werden Grdber regelmaflig gewdssert.

Das Bildnis von Hunger und Durst findet sich auch in der griechischen Mytho-
logie. Dort muss Tantalos fiir seine Freveltaten fiir immer im Tartaros biif3en, wo er
Hunger und Durst litt, obwohl er in Wasser stand und sich ein Obstbaum {iber ihn
neigte. In den im Folgenden noch zu thematisierenden orphischen Goldtafelchen
erscheint ebenfalls das Motiv, dass der Verstorbene durstig ist.*®

Wahrend Hunger, Durst, Atemnot usw. Gefahren fiir den Verstorbenen darstell-
ten, waren die Schlangenspriiche der Pyramidentexte bipolar ausgelegt.?® Einige
richten sich gegen (ins Grab eindringende) Schlangen als Feinde, andere lieflen auf
die Verteidigung der Grabanlage durch Schlangen gegen anderweitig eindringende
Feinde hoffen. Durch die Unsichtbarkeit der innerhalb der Pyramiden angebrachten
Spriiche wird Kklar, dass sie durch ihre Prasenz wirkten.*

Das Grab konnte die Menschen schon zu Lebzeiten adressieren und ihn zur From-
migkeit ermahnen; gemif einer Uberlieferung, die im Islamischen Totenbuch wie-
dergegeben wird, ruft das Grab den Menschen tdglich dreimal zu: ,,Ich bin das Haus
der Einsamkeit. Ich bin das Haus der Finsternis. Ich bin das Haus der Wiirmer. Was
hast du nun aus dieser Menschenwelt fiir diesen wiisten Ort dir vorbereitet?“*? Damit
wird der Ubergangsort zu einem potenziell bedrohlichen Ort — vor dem bzw. den mit
ihm einhergehenden Leiden man sich schiitzen wollte. Es wurde angenommen, dass
Nichtmuslime die genannten Leiden im Grab grundsétzlich zu spiiren bekdmen.?
Aber auch Muslime sahen sich von ihnen bedroht. So liest sich beispielsweise, dass
iible Nachrede oder aber die Nichtdurchfiihrung der rituellen Waschung vor dem
Gebet sowie Verunreinigungen (durch Urin) Griinde fiir spitere Grabesleiden sein
konnen.** Diese Grabesleiden sind einer der wichtigsten Aspekte, fiir die Grabamu-

das Bose, denn der Verstorbene geniigte den moralischen Anforderungen seiner Zeit nicht — mogli-
cherweise werden aber auch schon die bevorstehenden Grabesleiden durch diese Tiere angedeutet?
Eine dhnliche Erzahlung findet sich schon in friiherer Literatur, vgl. EkKlund 1941, 32f.

18 Solche Szenen wurden auch in Omenbiichern abgebildet; fiir ein safawidisches Beispiel vgl. Gru-
ber 2016, 318, Fig. 13.7. Freilich drdngen sich hier Parallelen zu vorislamischen, speziell zoroastri-
schen Vorstellungen auf, wie sie sich auch noch im Arda Wiraz-namag finden.

19 Bernabé/Jiménez San Cristobal 2008, 207f.

20 Zu weiteren Beispielen bipolar wirkender Schutzmechanismen rund um Graber s. u.

21 Theis 2014, 464 u. 477f.

22 Das Islamische Totenbuch 2002, 73.

23 In den Hadithen sind dabei speziell Juden angesprochen, vgl. Eklund 1941, 2f.

24 Exemplarisch in folgenden schiitischen Quellen: al-‘Amili 1412, 1, 94, 100; idem 1409, I, 340, VII,
392, X, 35, XXI, 345; Maglisi 1423, LXXVII, 167, 210; C, 286. Entsprechende Hinweise tauchen u. a. be-
reits bei Ibn Sa‘d auf und wurden folglich tiber Jahrhunderte tradiert; vgl. EkKlund 1941, Decker 2013,
168.
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lette angefertigt wurden;*® dies obwohl im Islam grundsitzlich keine Grabbeigaben
vorgesehen sind.

Sogar schon vor ihrer Bestattung bendtigten Verstorbene Schutz, nicht nur vor
den jenseitigen Ubeln und den Gefahren im Grab, sondern auch vor der Zweckent-
fremdung und Nachldssigkeit ihrer Mitmenschen. Der als ,.Verwiinschung der Arte-
misia“ bekannte griechische Papyrus UPZ I 1 aus dem 4. Jh. v. Chr., in dem eben jene
Artemisia dem Vater ihrer Tochter einen Tod ohne folgende Bestattung wiinscht, weil
er dem Kind das Begrdbnis verwehrt hat, konnte ein Hinweis darauf sein, dass es
eventuell moéglich war, die Mumie eines Verwandten zu verpfinden.?® Eine ebenfalls
griechische Anzeige,” die im Jahr 127/6 v. Chr. wegen Einbruchs in ein Gemeinschafts-
grab aufgegeben wurde, enthdlt nicht nur den Tatbestand, dass Mumien ausgewi-
ckelt wurden, sondern auch, dass in Folge die noch unbestatteten Leichname von
Schakalen gefressen wurden, weil die Diebe die Tiir hinter sich offen lief3en. Fiir beide
menschliche Sorglosigkeiten blieb genug Zeit, da der Mumifizierungsprozess in der
Regel etwa 70 Tage in Anspruch nahm.?®

Dass die Sicherung nicht nur des Toten selbst, sondern auch seines Begrabnis-
platzes in Agypten seit vordynastischer Zeit relevant war, zeigen all die Mechanismen,
die in den Grabanlagen installiert wurden, um Grabriuber fernzuhalten.?® Dass Grab-
rduber auch in muslimischen Grdabern ihr Unwesen trieben, zeugt davon, dass dort
durchaus wertvolle Grabbeigaben zu finden waren.*® Jedoch fehlen bisher Hinweise
auf aufwendige Abwehrkonstruktionen wie im altagyptischen Kontext. Vom Ende des
2. Jt. v. Chr. sind uns von dort sogar die Verhorprotokolle von Grabrdauberprozessen
erhalten, aus denen ersichtlich wird, dass es sich um Banden von Wiederholungsta-
tern handelte.> Thr Beweggrund war nicht unbedingt Gier, sondern konnte auch das
blanke Ubetleben sein, ndmlich als die Zahlungen an die Arbeiter im Tal der Kénige

25 Freilich gilt dies nicht fiir alle Muslime; so glaubten beispielsweise Harigiten und Mutaziliten
nicht an die Grabesstrafe, vgl. Decker 2013, 169-170.

26 Kreuzsaler 2013, 50-53.

27 UPZ11187.

28 Quaegebeur 1978, 238 [= P. Batav.]. Sogar bei dem Mumifizierungsprozess selbst wurden ab der
dgyptischen Spitzeit den Leichen teilweise die Knochen gebrochen oder Ahnliches angetan, um den
Korper in den ihm zugedachten Sarg zu bekommen, vgl. Theis 2011.

29 Vgl. dazu Clark 2016.

30 Scholler 2004, 206 Anm. 271 beschreibt anhand belegter historischer Beispiele, dass sie u. a. auf
Miinzen und Stoffe zu hoffen hatten; vielleicht sollten grofe, das Grab bedeckende Steinplatten auch
dazu dienen, ihnen die Arbeit zu erschweren.

31 Die betroffenen Gréber liegen im Tal der Kéniginnen. Die Grdber im Tal der Kénige wurden dage-
gen von Amts wegen gerdumt, um einerseits die Mumien zu bewahren, andererseits um Ausstattung
und Beigaben als Schatzkammer zu nutzen; Jansen-Winkeln 1995. Zu den Grabrauberpapyri vgl. Peet
1930 und Capart/Gardiner/van de Walle 1936.
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ausblieben.?? Da ein einzelner Raub bis zu mehrere Jahresgehilter einbringen konnte,
lohnte sich dieses verbrecherische Vorgehen.»

Doch Grabschdndung schloss nicht nur Grabraub ein, also dass wertvolle Gegen-
stande wie die Kleidung des Bestatteten aus der Begrabnisstadtte entwendet wurden,
sondern auch die zusétzliche Beerdigung eines Fremden in einem bereits belegten
Grab oder der Diebstahl bzw. Veridnderungen des Grabmonuments.?* Dazu gehorte
auch der Tatbestand, einen zweiten Leichnam in dasselbe Grab zu legen, was im grie-
chischen Kleinasien juristisch mit einer Geldstrafe geahndet wurde.*

3 Fiir das Grab angefertigte Amulette

Neben dem Grab selbst sollte aber mindestens genauso haufig speziell der Leichnam
des Verstorbenen durch Amulette beschiitzt werden. Von den ungefahr 200 grie-
chischsprachigen Papyrusamuletten aus Agypten ist nur bei knapp zehn der Fund-
kontext gesichert.>® Von diesen wiederum stammt nur ein einziges aus einem Grab
- in diesem Fall sogar mit der einmaligen Intention, dem Toten Schutz zu bieten. Das
Unikat stammt aus dem 2. oder 3. Jh. n. Chr. und 1asst sich sogar als Mumienamulett
bezeichnen. Denn seine Aufschrift spricht nach etlichen Anrufungen eindeutig davon,
die Mumie des Gestorbenen vor Grabrdaubern und Leichenschdndern zu beschiitzen:
,»1hr, schone und preiswiirdige Gotter, bewahret Mumie und Leib und gesamtes Grab
des Phtheious des Jiingeren bzw. Saionéis, Sohnes der Sentaésis [...]“.>” Hier wurde
also vermutlich von den Angehdrigen ein Amulett speziell fiir den Toten angefertigt;
das heifit, es wurde im Gegensatz zu allen anderen Papyrusamuletten nicht schon zu
Lebzeiten am Leib getragen.®®

Ebenfalls speziell fiir die Verstorbenen beschriftet wurden besonders im 4. und
3. Jh. v. Chr. in Griechenland und Italien kleine Goldblattchen mit schutzbringenden

32 Peet 1930, 12f; Hoveler-Miiller 2007, 29, 53f., 61.

33 Hoveler-Miiller 2007, 38, 51, 54, 63f., 72.

34 Insbesondere drmere Bevolkerungsschichten, die sich kein eigenes Grab(monument) leisten
konnten, mussten darauf zuriickgreifen, vgl. Strubbe 1997, XIII.

35 Strubbe 1991, 33f.

36 Ausfiihrlich zu griechischen Papyrusamuletten Willer 2015.

37 PGM LIX,10-13: O]peic, oi kadol kat EvBo&ot Oeoi, Sragp[uA]a&ate [T]v Tapr[v] kol TO odpa Kal TOV
Tépov 8Aov Tod DOe1o[DT]og vew[Té]pov 6 k[ali Zaioviig, d[v] Etexev 1| Zevtafiolg. Ubersetzung nach
Henrichs, in: Preisendanz 1974, 187 [= PGM Bd. 2]. Saionéis ist der Aliasname des Verstorbenen.

38 Dass der apotropdische Papyrus wie bleierne Verfluchungen (defixiones) mit einem Nagel durch-
bohrt wurde, wie der Ersteditor Preisendanz vermutet, ist unwahrscheinlich; vgl. Preisendanz 1932,
19. Die regelmé@fligen Locher im Papyrus miissen auf eine andere Ursache in den letzten 2000 Jahren
zuriickgehen.
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Texten in Griechisch.?® Diese sogenannten orphischen Goldtifelchen wurden jedoch
im Gegensatz zu Textamuletten, die man zu Lebzeiten zusammengefaltet oder -gerollt
in einem Anhdnger um den Hals trug, offen auf dem Brustkorb des Toten platziert;
gefaltet wurden sie ihm in Handfldche oder Mund gelegt.*® Im letzteren Fall werden
dem Toten nicht nur die richtigen Worte wortwortlich in den Mund gelegt, sondern
das Tafelchen erinnert auch an die Miinze, die man den Toten in den Mund legte,
damit sie gemaf3 der griechischen Mythologie den Fahrmann in den Hades, Charon,
bezahlen konnten.*! Die Texte der orphischen Goldtéifelchen driicken nicht nur die
Hoffnung auf ein gliickliches Nachleben aus, sondern geben insbesondere Anwei-
sungen, wie dies zu erreichen sei, wie die Seele an den unterschiedlichen Stationen
auf ihrer Reise ins Jenseits die bevorstehenden Priifungen meistert.*? Insofern waren
die beschriebenen Artefakte explizit fiir ein Leben nach dem Tod gedacht.”* Denn
die Anhédnger dieser Glaubensstrémung waren iiberzeugt, dass ihnen im Jenseits ein
besonderer Ort und Zustand zukam.** Das gewahlte Material, Gold, sollte schadigende
Einfliisse abwehren und die Dauerhaftigkeit des ndchsten Lebens symbolisieren.*
Die Hoffnung auf ein Leben nach dem Tod driicken in Agypten etliche der Mumien-
etiketten aus. Seit ptolemdischer Zeit wurden die Mumien bis ins 4. Jh. n. Chr. hinein
mit einem Etikett versehen, auf dem ihr Name vermerkt war, sodass sie bereits vor der
Mumifizierung sicher zu identifizieren waren und danach das ihnen personlich zuste-
hende Opfer erhielten.*® Die griechischen Téfelchen blieben so einfach gehalten, mit
Ausnahme von Kondolenzbekundungen wie sie auch auf Grabsteinen vorkamen.*
Das ,,Andauern des Namens* war ein zentrales Thema in der agyptischen Funerarli-
teratur und die Griechen im Mutterland waren besorgt dariiber, dass ihr Name verges-
sen werden konnte.*® Dadurch kam den Tafeln auch eine kommemorative Funktion

39 Das jiingste Exemplar datiert auf die Jahre um 260 n. Chr.; Bernabé/Jiménez San Crist6bal 2008,
2-4.,

40 Bernabé/Jiménez San Cristobal 2008, 4.

41 Bernabé/Jiménez San Cristobal 2008, 4, 230. Zu Miinzen in Grabern s. u.

42 Bernabé/Jiménez San Cristobal 2008, 5f., 172-174.

43 Etliche gestehen den orphischen Goldtédfelchen auch eine Amulettfunktion schon zu Lebzeiten zu
(Auflistung bei Faraone 2010, 155 Anm. 26). Das vielzitierte Tafelchen aus Petelia ist dafiir kein Beleg,
da es nicht gesichert in einer Amulettkapsel entdeckt wurde, sondern méglicherweise nur in ihrer
Néhe, vgl. Marshall 1911, 380f. Ausfiihrlicher zu dieser Tafel Willer 2015.

44 Bernabé/Jiménez San Cristobal 2008, 2, 174-178.

45 Bernabé/Jiménez San Cristobal 2008, 2.

46 Zur Datierung: Vleeming 2011, 775f.; Quaegebeur 1978, 241 [= P. Batav.]. Zur Identifikation: Quae-
gebeur 1978, 235 [= P. Batav.]; Arlt 2011, 225-227. Ausfiihrliche Bibliographie zu Mumientéfelchen
unter http://deathonthenile.upf.edu/bibliography/ (Zugriff am 29.01.2018).

47 Quaegebeur 1978, 237, 251 [= P. Batav.].

48 Strubbe 1991, 40. Arlt 2011, 111. Dieser Gedanke ist mancherorts auch muslimischen Glaubigen
nicht fremd und beunruhigt den frisch Verstorbenen, sodass er sich, wenngleich nicht horbar fiir die
Lebenden, gemafl dem Islamischen Totenbuch wie folgt ausdriickt: ,,Bei Gott, meine Briider, ich weif}
sehr wohl, dass der Tote vergessen wird, aber ich bitte euch, dass ihr euch in dieser Stunde nicht eher
von hier abwendet, bis dass ihr mich unter die Erde gebracht habt.“ Und er bittet: ,Vergesst mich [...]



Von Rdubern und Grabesleiden =— 103

zu, auch wenn sie in den unterirdischen Grabanlagen nicht fiir die Offentlichkeit,
sondern nur fiir die zustandigen Priester zugdnglich und damit sichtbar waren — im
Gegensatz zu oberirdischen Grabsteinen.*® Auf den demotischen Tafeln wurde in der
Regel zusitzlich eine religiose Formel angefiigt, die zumeist mit ,,lhre/seine Seele
moge leben (fiir immer und ewig)“ begann.”® Wenn den Toten damit auch kein expli-
ziter Schutz mitgegeben wurde, so doch immerhin Wiinsche fiir das Jenseits.

Als Ausdruck von Jenseitshoffnung ldsst sich auch ein christliches Leichentuch
aus dem 5.—-6. Jh. bezeichnen, das eine Anspielung auf die Auferstehung enthalt, die
einem Zitat aus dem apokryphen Thomasevangelium dhnelt.”! Luijendijk vergleicht
die Aufschrift mit Amuletten, die moglichst nah am Korper getragen werden sollen,
wie auch Passagen aus dem dgyptischen Totenbuch in griechisch-rémischer Zeit teil-
weise direkt auf die Mumienbinden geschrieben wurden.>? Nach demselben Prinzip
wird auch noch auf einem Leichentuch aus arabischer Zeit der Herr gebeten, dem Ver-
storbenen Ruhe zu génnen.”* Auch wenn das Tuch um einen Christen gewickelt war,
so ist das mit Tinte aufgetragene Gebet schon zweisprachig koptisch und arabisch
verfasst. Bei diesen Leichentiichern und ihren Beschriftungen reicht also nicht ihre
simple Prasenz im Grab aus, sondern es geht dezidiert um eine genaue Lokalisation
moglichst nahe am Kérper des Eingewickelten.

Wie wir weiter unten sehen werden, wurde auch in islamischer Zeit die Moglich-
keit, das Leichentuch zu beschriften, oftmals realisiert. Bei denjenigen islamischen
Amuletten, die speziell fiir das Grab angefertigt bzw. dem Verstorbenen beigegeben
wurden, ohne dass sie schon zu Lebzeiten in seinem Besitz gewesen sein mussten,
scheint die religiose Symbolik eine bedeutende Rolle gespielt zu haben: Das entspre-
chende Objekt sollte eben auch kennzeichnen, dass die Tragerin oder der Trager sich
zum Islam bekannte. So beobachtete Bess Allen Donaldson zu Beginn des 20. Jh. bei
der Leichenwaschung®* in Iran:

nicht, sondern gedenkt meiner durch grof3e Freigiebigkeit. [...] Vergesst mich nicht in euren Gebeten!*
(Das Islamische Totenbuch 2002, 78).

49 Arlt 2011, 225-228.

50 Arlt 2011, 110.

51 Luijendijk 2011. Dort auch Hinweise auf einzelne Vergleichsstiicke.

52 Luijendijk 2011, 405f.

53 Delattre/Vanthieghem 2015. Auch wenn die auf christlichen Leichentiichern aus Agypten auf-
gestickten Gebete normalerweise keinen Bezug zu Tod oder Auferstehung aufweisen; Delattre/Van-
thieghem 2015, 196 insh. Anm. 8. Bei Stauffer sind zahlreiche spatantike Textilien aus dem Gstlichen
Mittelmeerraum beschrieben und abgebildet, von denen zwar nur eine aus dem 10./11. Jh. (Stauffer
1996, 70, Kat. 51) eine (koptische) Inschrift besitzt, die aber insgesamt deutlich von Kontinuititen
auch in der Totenkleidung iiber Jahrhunderte hinweg bis weit hinein in die islamische Zeit zeugen
(vgl. ebd., 7-8).

54 Westermarck 1926, 11, 443 berichtet, dass in Marokko Hinterbliebene mit den entsprechenden fi-
nanziellen Mitteln gerne Leichenwéscher engagierten, die baraka (s. u.) besaf3en; vermutlich, damit
der Segen auf den Verstorbenen ausstrahlte.



104 — Sarah Kiyanrad und Laura Willer

In many cases an agate seal, with the name of the ,Five‘ cut into it, is put under the tongue; or a
coin bearing the same names, or a rosary of unbaked clay from Kerbala, is placed in the hand.
A ring with the name of the ,Fourteen’ scratched or cut into it is put on a finger of the right
hand, and a long prayer, which is called the ahd ndmah is forced into his hand to show that the
deceased is one of Muhammad’s people.*

Tatsdchlich wurde in Udegram, Pakistan, auf einem muslimischen Friedhof das
Skelett eines Mannes gefunden (aus der Zeit zwischen dem Ende des 11. und dem
Ende des 13. Jh.), der einen Rosenkranz aus Bergkristall in der Hand hielt und eine
Amuletthiille aus Bronze um den Hals trug.>® Der méglicherweise einmal vorhan-
dene Inhalt der Hiille, d. h. wohl ein Papier- oder Tierhautamulett, war nicht erhal-
ten. Zu Beginn des 20. Jh. beobachtete Westermarck in Marokko, dass dem Toten die
verschriftlichten Antworten auf die Fragen der gefiirchteten Todesengel gelegentlich
unter den Kopf gelegt wurden.>”

Neben genuin auf die Religion des Tragers verweisenden Artefakten waren auch
Reliquien im weiteren Sinne oder Objekte, die verehrten religiosen Personlichkeiten
gehort haben, geeignete Grabamulette.”® So sollen sich Zeitgenossen des Prophe-
ten Muhammad gewiinscht haben, dass ihnen ins Grab Fingernagel und Haare von
diesem beigegeben werden.*® Falls die oder der Tote schon zu Lebzeiten entspre-
chende Objekte besaf3, wurden sie entsprechend beigegeben; aber auch wenn nicht,
stellten z. B. im schiitischen Kontext Tafelchen, die aus Lehm vom Grab des Husain
in Kerbala oder dessen Umfeld bestanden, ein geeignetes Grabamulett dar.®® Nicht
alle Amulette mussten unmittelbar ins Grab gelegt werden; wie ein Beispiel aus Tan-
sania aus dem 19. Jh. zeigt, wurden einige im Umfeld des Grabs, also oberhalb der
Erde angebracht.®! Zwar liegt hier nahe, anzunehmen, dass nicht das Grab mit diesen
geschiitzt werden sollte, sondern im Gegenteil, Besucher intendierten von der Hei-
ligkeit des Grabes zu profitieren und ihre Wiinsche in dessen Nahe fixierten, jedoch
sollte auch die Moglichkeit, dass solche fiir alle sichtbaren Wunschbander (Fetzenop-
fer), in Kombination mit Gebeten fiir den Verblichenen, auf das Grab zuriickwirken
sollten, nicht ausgeschlossen werden.

Es bestand auch die Option, Graber auf andere Weise fiir die Lebenden sichtbar
zu schiitzen. Die auf Amuletten beliebten Namen der Siebenschlifer sind u. a. an der

55 Donaldson 1938, 72. Fiir erhaltene Siegelsteine mit den Namen ,,der 5% (Muhammad, ‘Ali, Fatima,
Hasan und Husain) und ,,der Vierzehn“ (Muhammad, Fatima und die zw6lf schiitischen Imame) vgl.
z. B. Porter 2011, 151ff.

56 Bagnera 2011, 233.

57 Westermarck 1926, II, 465.

58 Zu Reliquien als Amulette s. u.

59 Griitter 1956, 180.

60 Donaldson 1938, 72.

61 Beschreibung von Kirk, zitiert nach Becker 2009, 419. Moglicherweise handelt es sich allerdings
auch um spétere Opfergaben, s. u.



Von Rdubern und Grabesleiden =— 105

Wand eines koptischen Grabes in Nubien, das dem 8. Jh n. Chr. zugerechnet wird,
belegt.®? Muslimische Heiligengriber wurden gelegentlich mit den Abbildungen
von Schlangen und Palmbdumen (als Lebenssymbole), Hinden (gegen den Bdsen
Blick) und Hufeisen geschiitzt.®*> Auch Vorstellungen vom Paradies (und damit die
Hoffnung, der Verstorbene mége in es eingehen) kénnen ikonographisch evoziert
werden.®* Zudem fehlen in vielen, gerade royalen, Grabkomplexen Koranzitate nicht;
in jenem des GroBmoguls Akbar (reg. 1556-1605) in Agra sind sogar die 99 islami-
schen Gottesnamen (al-asma’ al-husna) in Marmor inskribiert.%®> Und die Inschriften
zahlreicher Grabsteine (datierend von 850-1580) auf dem Friedhof von Kairouan
beginnen mit einem Zitat aus Sure CXII,*® die als besonders segensreich gilt. Auch die
Bildprogramme christlicher Sarkophage und Katakomben, wie sie Dresken-Weiland
detailliert fiir die Stadt Rom untersucht hat, vermitteln in verschiedenen Ausformun-
gen die Hoffnungen auf ein jenseitiges Leben.®’

Um sich im islamischen Kontext speziell vor den Grabesleiden zu schiitzen,
konnten bereits zu Lebzeiten Vorkehrungen getroffen werden. Bestimmten Koran-
versen wurde die Kraft zugeschrieben, vor den Grabesleiden zu schiitzen. Zu diesen
gehort Sure LXVII, al-Mulk: In dieser findet sich ein direkter Bezug zum Tod. So heif3t
es in Vers 2 ,,(Er) der den Tod und das Leben geschaffen hat, um euch (Menschen)
auf die Probe zu stellen (und zu sehen) wer von euch am besten handelt. Er ist der,
der méchtig ist und bereit zu vergeben® und in Vers 6 ,,Und diejenigen, die an ihren
Herrn nicht glauben, haben (dereinst) die Strafe der Holle zu erwarten ein schlim-
mes Ende!“ In Vers 10 liest sich ,,Und sie sagen (weiter) Wenn wir (seinerzeit auf die
Warnung) gehort hétten oder verstandig gewesen waren, wiirden wir uns (jetzt) nicht
unter den Insassen des Hoéllenbrandes befinden.“ Gleichzeitig wird in der Sure Gottes
Allmacht angesprochen; z. B. in Vers 15: ,Er ist es, der euch die Erde untertan (w.
gefiigig) gemacht hat. Geht auf ihrem Riicken (w. auf ihren Schultern) umher und ef3t
von dem, was er (euch) beschert hat! Und zu ihm fiihrt (w. ist) (dereinst) die Auferwe-
ckung (von den Toten)*.

Muhammad selbst soll noch zu Lebzeiten Gott taglich im Gebet darum ersucht
haben, die Grabesleiden nicht erfahren zu miissen. Der bislang dlteste entdeckte isla-
mische Grabstein, auf dem ein Koranzitat enthalten ist, birgt ein Zitat aus Vers 1 der

62 Seligmann 1914, 379. Allerdings wurde dieses spdter in eine Kirche umgewandelt, sodass nicht
ganz klar ist, wann die Inschriften angebracht wurden, vgl. ebd., 382-383.

63 Kriss/Kriss-Heinrich 1960, 23; Schienerl 1980, Tafel 2d.

64 Leisten 1998, 79-83.

65 Bhalla 2009, 108. Zu Inschriften in muslimischen Mausoleen (9.-12. Jh.) vgl. Leisten 1998, 83-96.
66 Zahlreiche Beispiele finden sich bei Roy/Poinssot 1950 (u. a. S. 104, 110, 113) und Sorries 2015,
36-37; siehe auch Rahim 2010, der die Inschriften einiger Grabsteine untersucht, die zwischen das 9.
und 14. Jh. datieren. Auf ihnen sind u. a. Verse aus den Suren Il und IX belegt. Zu arabischen Inschrif-
ten, die in literarischen Quellen (7.-18. Jh.) belegt sind, Scholler 2004, 315-573.

67 Dresken-Weiland 2010.
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Sure al-Mulk.®® Im Laufe des 8. Jh. scheint diese — neben anderen, wie al-Bagara — von
Hinterbliebenen an den Grabern gebetet worden zu sein, und das laute Rezitieren
von Grabinschriften (mit Koranzitaten bzw. Gebeten) konnte die Grabesleiden des
Dahingeschiedenen mildern.®® Noch in weit spéter verfassten theologischen Schrif-
ten findet sich dann der Verweis darauf, dass die Sure al-Mulk gegen die Grabesleiden
schiitze.”® Aber auch der fiir die Muslime wichtige Freitag spielt bei der Vermeidung
der Grabesleiden eine Rolle: Wer in der Nacht auf einen Freitag oder an einem Freitag
stirbt, muss keine Grabesleiden iiber sich ergehen lassen; Gleiches gilt fiir diejenigen,
die in der Nacht zum Freitag regelmaf3ig die Sure al-Fatiha wahrend des Ritualgebets
rezitieren,” und auch fiir Méartyrer. Hinterbliebene konnten durch Almosengaben,
Opferungen und die Errichtung religitser Stiftungen im Namen des Verblichenen
dessen Grabesleiden mildern.”? In der islamischen Friihzeit wurden zudem Palm-
zweige auf manche Griber gesteckt, welche die Grabesleiden entschirfen sollten.”
Hier bricht sich die bereits erwdhnte Vorstellung von der Trockenheit im Grabe Bahn.
Der Durst scheint ein dominanter Aspekt der Grabesleiden zu sein; mit dem Saft der
Palmzweige wird er gestillt.

Konkrete Hinweise auf Amulette fiir das Grab oder speziell gegen Grabesleiden
finden sich im Koran und den Hadithen, die Amuletten bis auf einige Ausnahmen
eher kritisch gegeniiberstehen, nicht. Solche sind aber u. a. sogenannten Magiebii-
chern zu entnehmen, zu deren prominentesten Ahmad ibn ‘Ali al-Banis (st. 1225)
Sams al-ma‘arif al-kubra gehort. Dort behandelt der Autor die Grabesleiden unter
anderem im Kontext von Gottes 99 schénen Namen und dem grofien Gottesnamen
(al-ism al-a‘zam). Zu Letzterem bemerkt al-Bini: ,,Schreibst du ihn auf und gibst ihn
dem Verstorbenem ins Grab bei, so ist er von den Grabesleiden befreit®“.”* Wahrend
hier also ein ,klassisches‘ Amulett angesprochen ist, das wohl auf Papier, Metall oder
Tierhaut geschrieben und dem Toten beigegeben werden konnte, so referiert eine

68 Der Grabstein gehort zum Grab der im Jahre 721 verstorbenen Fatima bint Hasan und wurde auf
dem Friedhof in Assuan gefunden; vgl. Halevi 2007, 22-23.

69 Halevi 2007, 29, 31.

70 al-‘Amili 1409, VI, 234.

71 Maglisi 1423, LXXXVI, 271-272, 276, 277, 279, 325, 327; LXXXVII, 323.

72 Eklund 1941, 47.

73 Griitter 1956, 174-175. S. a. Halevi 2007, 228; Wellhausen 1897, 180 (er spricht von ,,Zweigen*). Laut
Westermarck 1926, 11, 458 wurden seinerzeit in Marokko Myrtenzweige und Palmblétter mancherorts
auch ins Grab gelegt. Kriss und Kriss-Heinrich berichten, dass Glaubige bei der Besichtigung von Hei-
ligengrabern gelegentlich Palmzweige darbringen, ,,von denen man dann auch wieder Teile mit sich
nimmt, wenn sie durch ldngeren Aufenthalt in der Grabkapelle den Charakter eines Schutzmittels
erlangt haben* (Kriss/Kriss-Heinrich 1960, 61).

74 al-Bani 1322, 119.
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andere Stelle bei demselben Autor auf ein ungewohnlicheres Beschreibmaterial. Dort
geht es um den beriihmten Thronvers (ayat al-kursi) (Sure II, 255):

Gott (ist einer allein). Es gibt keinen Gott auf3er ihm. (Er ist) der Lebendige und Bestdndige. Thn
tiberkommt weder Ermiidung noch Schlaf. Thm gehort (alles) was im Himmel und auf der Erde
ist. Wer (von den himmlischen Wesen) konnte auf3er mit seiner Erlaubnis (am jiingsten Tag) bei
ihm Fiirsprache einlegen? Er weif3, was vor und was hinter ihnen liegt. Sie aber wissen nichts
davon aufler was er will. Sein Thron reicht weit {iber Himmel und Erde. Und es fallt ihm nicht
schwer, sie (vor Schaden) zu bewahren. Er ist der Erhabene und Gewaltige.

Zu diesem duflert sich al-Bini wie folgt:

Schreibst du ihn an drei Stellen auf das Leichentuch (kafan) des Verstorbenen, d. h. auf den
Kopf, die Kérpermitte und sein Bein, dann wird er im Grab nicht leiden. Und zur Zeit der Befra-
gung werden die Engel freundlich mit ihm sein, denn er [= der Thronvers] ist der gré3te Vers des
Koran [...].”*

Noch heute wird z. B. in Iran oftmals der Thronvers (zumeist in Kombination mit dem
Gebet Gausan-i kabir) auf das Leichentuch geschrieben (auch in Textilien eingewebte
Verse sind bekannt);”® zudem kann beim Gebet, das iiber dem Verstorbenen gespro-
chen wird, nach jedem Abschnitt ein Knoten in einen Faden gemacht werden; dieser
Faden wird dem Verstorbenen ins Grab beigegeben. Auch der Brauch, das Leichen-
tuch bzw. das letzte Kleid vielerorts aus einer ungeraden Anzahl an Stoffteilen zu
fertigen, mag apotropiischen Zwecken geschuldet sein.”” Grabinschriften, die darum
bitten, die Grabesleiden des Verstorbenen zu mildern, waren ebenfalls weitverbrei-
tet.”®

Eine weitere Moglichkeit, die gemif3 einigen (zwolfer-)schiitischen Quellen zum
selben Zweck realisiert werden konnte, war die Gottesnamen inklusive des gréf3ten
Gottesnamens mit Kampfer oder Moschus in eine Schale zu schreiben, die Schrift
dann mit Wasser auszuwaschen und das Leichentuch des Verstorbenen mit diesem
zu tranken. Dann wiirde Gott, so die Hoffnung, tausend Lichter in das Grab schi-
cken, dieses also erhellen, und den Verstorbenen vor der Befragung durch Nakir und
Munkar sowie den Grabesleiden schiitzen; auch wiirden ihn 7000 Engel besuchen
und ihm den Weg zum Himmel 6ffnen. Der Leser wird zudem instruiert, das genannte
Gebet — wie bei al-Biini - auf das Leichentuch zu schreiben.” Diese Praktik ist, wie

75 al-Bini 1322, 286.

76 Vgl. Halevi 2007, 88.

77 Vgl. Westermarck 1926, II, 527.

78 Sorries 2015, 36 schreibt: ,,In Formulierungen wie das Grab weit machen, die Dunkelheit erhellen
oder die Erde leicht werden lassen spiegeln sich schlief3lich die volkstiimlichen Vorstellungen von den
Grabstrafen [...]“.

79 Maglisi 1412, 232-234; idem 1423, LXXVIII, 331, 332; XCI, 383, 400.
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schon erwdahnt, mancherorts noch in jiingster Zeit zu beobachten, wobei allerdings
auch argumentiert wird, dass die Koranverse schlicht bezeugen sollen, dass der Tote
ein Muslim ist.®° Ein sehr spezielles Grabamulett wurde auf einem mamlukischen
Friedhof gefunden: ein Straufienei, das mit Bitten an Gott beschriftet war, dem rei-
senden Siinder zu vergeben: ,,The humble sinner wrote this: he is in great need of the
mercy of Allah“.®' Dabei scheint das Ei symbolisch einen engen Bezug zum Wunsch
nach Wiedererweckung des Toten aufzuweisen.®?

Aufvollig andere Weise sorgten im griechischsprachigen Kleinasien sowohl Juden
und Christen als auch Andersgldaubige fiir den Schutz ihrer Graber, namlich gut sicht-
bar.® In der Zeit vom 4. Jh. v. Chr. bis zum 4. Jh. n. Chr. beugte man mit einer Beschwo-
rung der Gotter auf Grabsteinen vor, damit niemand das Grab store, oder lief3 Verflu-
chungen gegen diejenigen anbringen, welche die Totenruhe behelligen sollten.?* Die
Téter werden dabei als gottlos (4oepng oder iepoouog) oder Ubeltiter (GpapTwAdg)®
gegeniiber den Goéttern bezeichnet.®® Die Strafe fiir einen potentiellen Grabschéinder
wurde entweder den Géttern iiberlassen oder explizit genannt.®” Erbeten wurde ein
grausamer oder frithzeitiger Tod des Grabschdnders selbst oder seiner Angehérigen,
Blindheit, unfruchtbares Land, Kinderlosigkeit oder sogar jenseitige Leiden, wenn
der Grabschinder erst einmal selbst verstorben war.®® Hierbei spielte also weniger
die unmittelbare Prasenz wirkméachtiger Zukunftshoffnungen, Schutzspriiche oder
dergleichen in der Nahe des Toten eine Rolle als eine fiir alle Welt sichtbare Drohung.
Ohne Fliiche kommen dagegen christliche Grabsteine aus, die mit hoffnungsvollen
Zitaten aus der Heiligen Schrift versehen wurden.®® Doch bereits seit dem Alten Reich
konnten im antiken Agypten Inschriften zum Schutz des Grabs mit Verfluchungen
gegen die Téter erweitert werden.*®

80 Donaldson 1938, 72.

81 Agius 2005, 369.

82 Agius 2005, 371. Straufleneier wurden in Agypten und Syrien an Heiligengribern auch als Votivga-
ben dargebracht; vgl. Kriss/Kriss-Heinrich 1960, 88, 120, 123, 136, 229, 238 u. Abb. Nr. 69.

83 Strubbe 1991, 33, 35.

84 Strubbe 1991, 35, 38-40; Strubbe 1997, XIV-XV. In griechischen Gebieten aufierhalb Kleinasiens
war diese Art des Schutzes fiir Grdber nicht in Gebrauch, hatte aber im Vorderen Orient eine lange
Tradition. Auch sabdische Grabinschriften konnten einen schiitzenden Fluch beinhalten; vgl. Stein
2011, 396-398. Katalog samtlicher Verwiinschungen gegen Grabschdnder auf kleinasiatischen Grab-
steinen bei Strubbe 1997.

85 Zur Interpretation dieses Wortes vgl. Strubbe 1991, 34.

86 Strubbe 1991, 33f.

87 Strubbe 1991, 35.

88 Vgl. Strubbe 1997, XVII-XIX.

89 Luijendijk 2011, 405.

90 Theis 2014, 448-450, 490-519. Leisten macht darauf aufmerksam, dass islamische Mausoleen
gelegentlich dazu genutzt wurden, in unsicheren Zeiten Wertgegenstande darin zu verstecken; vgl.
Leisten 1998, 64. Jedoch wussten Pliinderer in der Regel davon und suchten dann gerade dort.
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Auf doppelte Weise konnten Nagel wirken, die in etlichen Grabern, besonders im
westlichen Teil des Romischen Reiches, entdeckt wurden und denen eine apotropa-
ische Funktion zugeschrieben wird. Von dieser Interpretation ausgeschlossen sind
solche Néagel, die eindeutig zu einem inzwischen verrotteten Sarg oder Grabbeigaben
gleichen Schicksals gehorten. Bei iiberdurchschnittlich grofen Exemplaren, insbe-
sondere in Aschenurnen, bis hin zur Unbrauchbarkeit verdrehten und solchen aus
Glas und dhnlichem fiir profane Ndgel ungeeignetem Material kann dies jedoch nicht
der Fall gewesen sein.”* Diese Négel, die mit Absicht in die Bestattung gelangt sein
miissen, konnten gleich zwei apotropdische Zwecke erfiillen: Sie konnten sowohl den
Verstorbenen vor bdsen Geistern schiitzen als auch die noch Lebenden vor dem ruhe-
losen Geist des jeweiligen Verstorbenen.®? Dabei konnen beide Funktionen gleich-
zeitig erfiillt werden.”® Identisches ist noch in jiingster Zeit in islamisch geprigten
Kulturen zu beobachten, wo gelegentlich Eisen- oder Stahlstiicke auf dem Korper des
Verstorbenen platziert werden; in Marokko kann sogar ein Dolch oder eine Pflug-
schar, eine Sichel oder eine Schere den Leichnam beschweren.*

4 Zu Lebzeiten getragene Amulette als
Grabbeigaben

Eine doppelte Funktion {ibernahmen in gewisser Weise auch solche Amulette, die, im
Unterschied zu den oben behandelten, speziell fiir das Grab angefertigten, zuerst zu
Lebzeiten ihres Besitzers zum Einsatz kamen, bevor sie ins Grab beigegeben wurden.
Da es sich bei Amuletten um Artefakte handelte, die nach Benutzung nicht in falsche
Hiande geraten sollten, konnte das Beerdigen derselben mit dem Besitzer neben der
physischen Zerstorung eine weitere Moglichkeit darstellen, eine Weiterverwendung
zu verhindern.” Neben entsprechenden Beobachtungen, die fiir die jiingere Vergan-
genheit vor allem von ethnologischer Forschung geliefert werden, sowie ikonogra-
phischen Indizien machen uns vor allem Originalfunde auf sie aufmerksam. Dabei
fallt es in der Regel schwer zu urteilen, ob es sich um speziell angefertigte Grabamu-
lette oder um weiterverwendete Amulette aus Lebzeiten handelt.

91 Alfayé Villa 2010, 428f.

92 Zum Schutz von Lebenden mit Hilfe von Grabern s. u.

93 Auch wenn nicht klar ist, ob die Nagel mit apotropdischem Zweck fiir Lebende nur in Graber von
Toten gelegt wurden, die klassischerweise als ruhelos galten — wozu gewaltsam und zu friih Gestor-
bene zdhlten —, fallt auf, dass unter den Grabern mit Nageln auffallig hdufig Kleinkindbestattungen
sind; Alfayé Villa 2010, 444-450.

94 Westermarck 1926, I, 451; Schienerl 1980, 490-491, 516.

95 Kiyanrad 2017, 297-298.



110 —— Sarah Kiyanrad und Laura Willer

In Agypten wurden seit pradynastischer Zeit als apotropdisch geltende Artefakte,
wie diverse Anhdnger, beispielsweise in Skarabdenform, oder Spiegel in Graber bei-
gegeben. Diesem Brauch blieb man treu, auch noch zu einer Zeit, als das Christen-
tum bereits offizielle Religion des Imperium Romanum geworden war und sich die
klassischen Amulette zusammen mit Kreuzen aus diversen Materialien in Grabern
fanden. Selbst in arabischer Zeit wurden all diese Artefakte noch beigegeben, wobei
die Kreuze wie klassische Amulette auf dem Brustkorb der verstorbenen Christen
platziert sein konnten.®® Thnen wurden teilweise ganze Abschriften biblischer Biicher
mit ins Grab gegeben.”” Im Falle christlicher Graber geht Bollok davon aus, dass es
ebenso wie bei paganen Bestattungen moglich war, dass sdmtliche schiitzende Beiga-
ben nicht nur der verstorbenen Seele niitzen sollten, sondern auch den korperlichen
Uberresten.”®

Eine durch Funde in Grabern haufig belegte Amulettgruppe sind lamellae. Dies
sind diinne Bldttchen aus Gold, Silber, Bronze oder Kupfer, in die ein apotropdischer
Text eingeritzt ist und die im gesamten Imperium Romanum verbreitet waren.”
Exemplare aus Frankreich und Regensburg waren bei ihrer Entdeckung noch immer
zusammengerollt in einer Amulettkapsel auf dem Brustkorb des Skeletts ihres Besit-
zers bzw. ihrer Besitzerin platziert.’°® Allerdings wurden sie nicht mit der Intention
produziert, den Toten im Jenseits zu beschiitzen,'® da die Texte zumeist fiir einen
akuten Schutz im Leben formuliert waren. So sollten in Grdabern gefundene lamel-
lae beispielsweise fiir Fruchtbarkeit oder Gesundheit sorgen oder Haus und Familie
schiitzen.!®® Dass von denen, deren Fundkontext bekannt ist, die meisten in Grabern
entdeckt wurden, mag damit zusammenhdngen, dass Edelmetalle aufierhalb von
solch verborgenen Aufbewahrungsorten auf Grund ihres Wertes gerne wiederverwen-
det wurden, folglich vermehrt in Grdbern verborgen die Jahrhunderte iiberdauern
konnten. Trotzdem besteht die Moglichkeit von den lamellae und ihren Fundkontex-
ten ausgehend, zu schlussfolgern, dass potentiell auch ein grof3er Teil der Papyrus-

96 Beispiele fiir Nekropolen, an denen sich die Schutzobjekte verschiedener Traditionen gemeinsam
finden lassen, in Plesa 2017. Zu Beigaben im frithen Byzanz vgl. Boll6k 2013, 227f. und zu Kreuzanhén-
gern als Amuletten vgl. Bollok 2013, 237f. Siehe auch Korsvoll 2018, bes. 155-159.

97 Luijendijk 2011, 404.

98 Bollok 2013, 239

99 Ubersicht iiber die Fundorte bei Kotansky 1994, xxi-xxiii.

100 Kotansky 1994, Nr. 9, 12.

101 Zu Ausnahmen, die genauso vor dem Tod selbst und Gefahren im Jenseits bewahren sollten, vgl.
Kotansky 1994, 95f. mit weiteren Verweisen.

102 Beispiele: Fruchtbarkeit: Kotansky 1994, Nr. 61; Gesundheit: ebd., Nr. 31, 45, 53, 56, 57, 59; Schutz
eines Hauses und seiner Bewohner: ebd., Nr. 41. Kotansky 1994, 220 geht sogar davon aus, dass diese
lamella im Haus aufgehédngt war.
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amulette, deren Herkunft in der Regel unbekannt ist, ihren verstorbenen Besitzern
mit ins Grab gegeben wurde.'®3

Dass auch bei Erstverwendung profane Objekte als Amulette mit in Grdber
gegeben wurden, zeigen einige grofformatige Holztafeln des 5.-8. Jh. aus Agypten,
die mit unterschiedlichen Bibelzitaten beschrieben sind. Die Tafeln wurden urspriing-
lich als Schreibmaterial fiir Schuliibungen oder andere profane Zwecke gebraucht, im
Folgenden aber moglicherweise wegen ihres schutzbringenden, christlichen Inhalts
zum Schutz von Grédbern weiterverwendet.'*

In den Klassischen islamischen Quellen sind Indizien fiir Grabbeigaben dagegen
rar; ein einziger entsprechender Hinweis in den Hadithen mag das rote Stiick Stoff
(gatifa hamra’) bzw. Kleid (oder Teppich) sein, das dem islamischen Propheten ins
Grab beigegeben worden sein soll, wobei jedoch vollig offenbleiben muss, welche
Funktion dieses besaf3;'* ob die gatifa ,einfach in das Grab geworfen oder ob sie
unter dem Propheten ausgebreitet wurde®, ist nicht gesichert.'®® Wahrend angezwei-
felt wird, dass die gatifa als Amulett bzw. amulettisches Artefakt zu verstehen sei,
so scheint dies jedoch in Fillen aus der Friihzeit des Islam deutlich zuzutreffen, in
denen Menschen den Wunsch dufderten, dass ihnen nach ihrem Tode Dinge beige-
geben werden, die sie schon zu Lebzeiten besafen und vom Propheten geschenkt
bekommen haben: etwa ein Halsband und einen Stab; moglicherweise sind auch
beigegebene Korane als amulettisch zu verstehen.’®” Auch wurden den Menschen
gerne andere Besitztiimer, die von verehrten religiosen Personlichkeiten stammten,
ins Grab beigegeben; zum Beispiel ein Stiick Stoff oder ein Haar derselben.'°® Heut-
zutage wird mancherorts gelegentlich auch der Gebetsteppich oder ein schon zu Leb-
zeiten benutzter Rosenkranz beigegeben. Schlieflich lassen sich auch multifunktio-
nale Amulette nachweisen, die gegen ein ganzes Sammelsurium von Leiden schiitzen
sollen — von denen das Grab nur eines ist; ein solches Amulett konnte sicher gleicher-
mafien zu Lebzeiten als auch nach dem Tod getragen werden.®®

Auch Miinzen wurden ins Grab beigegeben, vornehmlich in den Mund des Toten;
dieser in Iran alte Brauch wurde von den Arabern teilweise {ibernommen und war

103 Ausfiihrlich dazu Willer 2015. Gemmen-Amulette verblieben dagegen wohl eher als Erbstiick in
Familienbesitz; Michel 2004, 232.

104 Zwei dieser sechs Tafeln stammen aus Grabern in Qarara. Ausfiihrlich zu diesen Tafeln und ihren
Verwendungszwecken vgl. Laura Willer, Schutz im Ewigen Leben? Zu grofiformatigen Holztafeln als
Amulette und Grabbeigaben (in Vorbereitung).

105 Griitter 1956, 179 vermutet, dass das Stiick Stoff ,,der Benutzung durch andere nach ihm entzogen
werden“ sollte; damit wiirde es in eine andere Kategorie fallen (s. u.). Zu den unterschiedlichen Uber-
lieferungen iiber Muhammads Totenkleid vgl. Halevi 2007, 85ff.

106 Griitter 1956, 180.

107 Griitter 1956, 180.

108 Donaldson 1938, 72.

109 Vgl. das von Schaefer 2006, 196-201 edierte Amulett, das sich im Metropolitan Museum of Art
befindet (Mus.no. 1978.546.33). Das Grab wird in §35 erwahnt.
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auch schon in der griechischen Antike iiblich, damit der Tote die Fahrt {iber den Styx
bezahlen konnte.!*® Auf eine andere Art gelangten Miinzen in Grdber nahe des Sees
Genezareth, die vornehmlich vom Ende des 5. Jh. bis zum Anfang des 8. Jh. ange-
legt wurden, also von byzantinischer bis in islamische Zeit hinein. Dass auch diese
Miinzen nicht wegen ihres materiellen oder nominellen Wertes in die Graber gelang-
ten, wird dadurch deutlich, dass samtliche Exemplare durchbohrt sind, sodass sie
als Kettenanhinger und somit als Amulett fungierten.'*! Insbesondere Exemplare mit
Darstellungen von Jesus, Heiligen oder dem Kaiser galten als besonders wirksam.?

5 Hilfe aus dem Grab

Die Verehrung von herausragenden religiosen Personlichkeiten machte auch mit
dem Tod nicht Halt. Obwohl das Pilgern zu Grédbern (arab. ziydra) im Islam umstrit-
ten ist, so war und ist es doch weitverbreitet — wie schon in das 9. Jh. datierende
Biicher, sogenannte ,Friedhofsfiihrer'** zeigen. An Gribern von verehrten Personen
(oder auch den Grabern ihrer Reliquien), denen die Kraft, Segen (arab. baraka) zu
spenden, zugeschrieben wurde, bildete sich typischerweise eine Art ,Amulettinfra-
struktur® heraus. Dies bedeutet zum einen, dass dort z. B. Wiinsche** und Gebete vor-
getragen wurden; manchmal lief man seine verschriftlichten Wiinsche/Gebete oder
Fetzen auch am Grab liegen oder band sie in seiner Ndahe an und hoffte dergestalt auf
Verwirklichung. Zudem konnten ,ausgediente‘ Amulette auch an Heiligengrdbern als
Opfergabe rituell entsorgt werden.'”® Andererseits waren an solchen Gridbern auch
Amulette und amulettische Artefakte erhiltlich, die mit der baraka des Heiligen auf-
geladen waren:

The baraka is taken as a gift from the saint and may be collected in mundane objects—such as
drinking water or pieces of clothing, dust from a container adjacent to the tomb, and ashes from
a fire supposedly kindled by the saint—that are taken away by the visitors. Around the shrine,
devotees sell and buy such things as prayer books, sacred images, prayer beads, and candles.
Some of these objects are left in the shrine, while others circulate back into the community, now
with the added value of their baraka.**

110 Wellhausen 1897, 180. Kotansky 1994, 114. Siehe auch oben Anm. 41.

111 Delougaz/Haines 1960, 50-52. Zu Miinzen als Amulett vgl. Fulghum 2001.

112 Boll6k 2013, 236.

113 Schéller 2004, 295-314.

114 ,Durchaus katholischer Praxis vergleichbar haben die einzelnen Heiligen unterschiedliche Zu-
standigkeiten, mal fiir Riickenschmerzen, mal fiir Unfruchtbarkeit, und aus diesen und dhnlichen
Anldssen bepilgert man ihre Graber [...]“; S6rries 2015, 43.

115 Kriss/Kriss-Heinrich 1960, 135.

116 McGregor 2016. Auch Stiicke vom Sargtuch konnen begehrte Amulette sein, vgl. Sérries 2015, 50.
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Schon christliche Martyrergrdaber hatten sich zu Orten der Verehrung entwickelt,
denen man nahe sein wollte. Dies fiihrte im Laufe der Entwicklung, zuerst im Osten
des Romischen Reiches, dazu, dass die Leichen der Heiligen nicht nur umgebettet,
sondern auch in Stiicke zerteilt wurden, um als verehrte Reliquien an mdglichst
vielen Orten gleichzeitig den Gldubigen Heil zu spenden.'” Das Grab und der Leich-
nam eines schutzspendenden Heiligen war somit ironischerweise nicht vor Stérun-
gen sicher. Der private Besitz von Reliquien ersetzte das Tragen paganer Amulette
zu Lebzeiten und spdter auch im Grab — nicht nur inhaltlich, sondern auch in der
Praxis, indem die Reliquien in Reliquiarschnallen oder —kapseln aufbewahrt wurden,
die den Verstorbenen auf die Brust gelegt wurden.'® Somit handelt es sich hierbei
um Amulette, die schon zu Lebzeiten getragen wurden und nach dem Tod ins Grab
mitgegeben wurden. Fiir ihre Trager war ihre fortwdhrende Prdsenz bedeutend, im
Gegensatz zur kurzfristigen Sichtbarkeit einer besuchten Reliquienstitte. Wer keine
Korperreliquie erlangen konnte, dem war es abhangig vom Ort der Heiligenverehrung
mdglich Staub, Wasser oder 01 mit nach Hause zu nehmen. Teilweise lie} man selbst
0Ol durch ein Libationsreliquiar laufen, in dem das Ol mit den Knochen des Heiligen
in Beriihrung kam.?

Im islamischen Kontext ist auch auf das birnenférmige, bei Kriss und Kriss-Hein-
rich beschriebene und abgebildete Amulett hinzuweisen, das aus Erde geformt ist,
»die in Medina vom Grabe des Propheten weggenommen wird und die man zwecks
besserer Haltbarkeit mit Stroh iiberklebt hat. Diese Erde wird dann mit heiligem
Wasser vom Brunnen Zamzam gemischt und unter Umstanden auch in das Blut des
Opfertieres getaucht. Aus dieser Mischung wird eine kleine, strohiiberklebte Birne
von 3-4 cm Hohe hergestellt, welche als Amulett an einer Schnur getragen werden
kann“.*?° Eine dhnliche Funktion besitzen auch Stofffetzen und Rosenkrinze, die am
Grab mit der baraka des Heiligen aufgeladen und dann nach Hause mitgenommen
z. B. Krankheiten entgegenwirken konnten.'*

Moglicherweise ebenfalls als Amulette sind schiitische Gebetssiegel (pers.
muhr-i namaz) zu betrachten, die aus der Erde um die Grdber beriihmter Personlich-
keiten hergestellt werden, z. B. des vierten Kalifen ‘Ali in Nagaf.?* Von Gebetssiegeln,
die aus der Erde des Grabs von dessen Sohn Husain in Kerbala bestehen, wurden

117 Kalinowski 2011, 11-15.

118 Kalinowski 2011, 19-21, 59-62.

119 Kalinowski 2011, 20f.

120 Kriss/Kriss-Heinrich 1962, 51 (und Abb. 53, Fig. 5). Interessanterweise konnten diese Amulette
nach einer Weile an Wirkmacht verlieren — und mussten dann wieder ,aufgeladen’ werden, indem
man sie fiir eine Weile wieder in der Niahe des Grabs befestigte; vgl. Kriss/Kriss-Heinrich 1960, 39.
Scholler beschreibt, dass die Grabeserde von wichtigen muslimischen Personlichkeiten schon im 14.
Jh. als Heilmittel fiir Augenleiden eingesetzt wurde; vgl. Schéller 2004, 89-90.

121 Kriss/Kriss-Heinrich 1960, 39f. Selbst Gras, Wasser, Steine und Kehricht um das Grab werden
mitgenommen und zur Heilung weiterverwendet; vgl. ebd., 48.

122 Vgl. Kriss/Kriss-Heinrich 1962, 51-52.
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sogar bereits seit frither Zeit Falschungen verkauft, d. h. solche, die tatsachlich nicht
aus dieser Erde bestanden.'?® Die heute noch erhiltlichen Exemplare miissen nicht
mehr unbedingt aus der Erde nahe dem Grab in Kerbala bestehen — es reicht, dass sie
aus Kerbala kommt (turbat-i Karbala).*** Erde von den Grabern berithmter Personlich-
keiten konnte auch in Amuletthiillen verwahrt getragen werden.'?

Manchmal waren an Grdabern auch Personen, Grabwachter, tadtig, die wohl auch
Anweisungen zur Anfertigung von Amuletten gaben, wie es sich in der modernen
agyptischen Belletristik spiegelt.'?® Tatsdchlich ist aus dem Agypten der 1. Hélfte des
20. Jhs. bekannt, dass zu Anlass des Todestags des schon genannten Husain ein Brot
gebacken wurde, das aus der Erde des Grabs von Ahmad al-Badawi, dem Griinder
eines groflen Sufiordens, zubereitet, von Grabwéchtern an unterschiedlichen Hei-
ligengrabern gegen eine Spende ausgegeben und dann als ,,Amulett in der Tasche
getragen“ wurde.'”” Am Grabe Ahmad al-Badawis lidsst sich zudem aufzeigen, dass die
baraka selbst auf Tiere und von diesen wiederum auf Menschen iibertragen werden
kann. Dort wurde von einem Sufiorden ndmlich ein Esel dazu dressiert, selbststan-
dig zum Grab al-Badawis zu gehen; die Anwesenden zupften ihm sodann Haare aus,
die als Amulett mitgenommen wurden.'?® Ein dhnliches Beispiel aus der gleichen
Zeit stammt aus dem Sudan; dort gab es ein Heiligengrab, das der Fruchtbarkeit von
Frauen zutrdglich sein sollte; die Frauen mussten sieben Donnerstagndchte lang mit
ihrem Mann am Grab verbringen und erhielten dann vom Grabwachter ein Amulett;
wurde ein Kind geboren, so bekam der Grabwéchter eine Spende.'*

Diese Amulette, bei denen ein Grab dazu verhalf noch Lebende vor Schaden zu
bewahren, stehen damit im deutlichen Kontrast zu solchen, bei denen der Verstorbene
geschiitzt werden sollte. Denn Erstere wirkten nicht wie Letztere es iiblicherweise
taten — namlich verborgen vor den Augen der Lebenden durch ihre alleinige Prasenz
—, sondern waren im Alltagsleben mehr oder minder deutlich sichtbar. Denn wenn sie
dies vielleicht auch nicht in aller Offentlichkeit waren, weil sie unterm Gewand getra-
gen oder in einem Privatraum des Hauses aufbewahrt wurden, so wurde ihr Besitzer
doch regelmaflig an die Amulette erinnert, wenn sein Blick auf sie fiel oder er ihre
Prasenz auf seinem Korper spiirte.

Andererseits konnten Amulette aus dem Grabkontext auch fiir schiadliche Zwecke
eingesetzt werden. In der griechisch-romischen Antike konnten Grdber und die
Geister der in ihnen Begrabenen auch noch genutzt werden, um die Lebenden je nach

123 Vgl. Bosworth 1976, 14.

124 Zu den Gebetssiegeln aus der Erde heiliger schiitischer Stddte siehe ausfiihrlich Venzlaff 1995
und 1998. Vgl. auch Kriss/Kriss-Heinrich 1960, 241.

125 Kriss/Kriss-Heinrich 1960, 336; Kriss/Kriss-Heinrich 1962, 61.

126 So im Roman von ‘Awdat ar-rith von Tawfik al-Hakim, besprochen bei Wielandt 1984, 247.

127 Kriss/Kriss-Heinrich 1960, 54.

128 Kriss/Kriss-Heinrich 1960, 72.

129 Kriss/Kriss-Heinrich 1960, 132.
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ihrer Ansicht zu schiitzen, zu unterstiitzen, ihnen zu ihrem Recht oder ersehnten
Wunsch zu verhelfen. Defixiones, auf Bleitafeln aufgeschriebene Fliiche wurden, um
ihre Wirkung zu entfalten, im Boden oder Wasser deponiert. Einer der bevorzugten
unterirdischen Platze fiir sie waren Grdber, insbesondere von zu jung oder gewalt-
sam Verstorbenen. Von ihren ruhelosen Seelen erhoffte man sich Hilfe, in der Form,
dass sie die gewiinschte Verfluchung durchfiihren oder sie den Géttern prasentieren
sollten.”*® Auch wenn es sich bei den Fliichen um gegen andere gerichtete Schidigun-
gen handelt, so sollten sie auf Seite des Akteurs ihm selbst doch immer zumindest
zu seinem Willen verhelfen, wenn nicht sogar ihn vor (vermeintlichen) Anfeindun-
gen schiitzen oder im Nachhinein zu seinem Recht verhelfen. Auf einer hethitischen
Grabstele nutzt die Bestattete selbst ihr Grab, um denjenigen zu verfluchen, der ihren
Nachkommen schaden wird."!

In dhnlicher Manier wurde in Marokko zu Beginn des 20. Jh., Westermarcks Beob-
achtungen zufolge, ein Stiick eines Leichentuchs vergraben, das mit dem Namen des-
jenigen beschriftet war, der dem Wunsch des Auftragsgebers gemaf3 nicht heiraten
sollte. Dieses Stiick wurde dann zusammen mit einem fremden Toten bestattet.'>
Auf dhnliche Weise konnte ein Artefakt hergestellt werden, das den Ehemann daran
hindern sollte, seine Frau zu betriigen; das Stiick Leichentuch, in das ein Zettel (ver-
mutlich mit Koranversen) eingewickelt wurde, musste zunéchst unter dem Zeltein-
gang vergraben werden; war der Ehemann dariiber geschritten, konnte seine Frau es
ausgraben, in ein Ziegenhorn stecken, und dieses dann im Grab eines Unbekannten
bestatten.’* Selbst Kérperteile von Verstorbenen wurden als Amulette genutzt: so der
kleine Finger von der rechten Hand des Toten, ndmlich als Amulett fiir Diebe, die
erhofften, mit dieser Hilfe nicht ertappt zu werden.'**

6 Fazit

Wie anhand sdmtlicher Beispiele zu sehen war, wurde in jeglichen antiken Kulturen
des Ostlichen Mittelmeerraumes der Schutz sowohl des Grabraums als auch des in
ihm ,wohnenden‘ Toten fiir wesentlich erachtet. Wer sich nicht um seine verstorbe-
nen Angehérigen kiimmerte, dem stand auch kein eigenes Begrdbnis zu, das notig
war, um ein Leben im Jenseits fithren zu kénnen."® Dementsprechend gibt auch ein
Sohn in einem Brief aus dem 3. Jh. v. Chr. an, dass es ihm das wichtigste Anliegen

130 Vgl. Gager 1992, 18-20 und Kropp 2016, 75f., 92-94.

131 Klinger 2011, 75f. Da von Ur-Ur-Ur-Enkeln die Rede ist, muss sich der Fluch auch auf die Schadi-
gung ungeborener Nachkommen beziehen.

132 Westermarck 1926, II, 555.

133 Westermarck 1926, II, 555-556.

134 Westermarck 1926, II, 556.

135 Kreuzsaler 2013, 50-53.
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sei, seinen Vater nicht nur zu Lebzeiten, sondern auch nach dem Tod noch ehrenvoll
zu beschiitzen.®® Dass dieses Ziel iiber Zeit und Raum weitverbreitet war, zeigt sich
exemplarisch auch in islamisch gepragten Kulturen.

Die einzelnen Objekte bzw. Objektgruppen verdeutlichen, dass sich der Schutz
des Verstorbenen sowohl auf seine kérperlichen Uberreste bzw. seinen ,Zwischen-
zustand® im Grab bezog als auch auf das Weiterleben des Toten im Jenseits — sei es
bei Osiris, im Hades oder im Paradies. Dieser Schutz war sowohl wegen weltlicher
Gefahren in Form von Grabrdubern notig als auch wegen der Gefahren und Priifun-
gen, die den Toten im Grab oder der jenseitigen Welt erwarteten. Erlangt wurde der
Schutz, wenn auch in unterschiedlichen Auspragungen, hauptsachlich durch Amu-
lette unterschiedlicher Form und mit differierenden Funktionen. Bestattungen bezeu-
gen, dass Amulette nicht nur von Lebenden als Schutz im Alltag getragen wurden. Sie
konnten speziell fiir eine Anwendung im Grab mit entsprechender Aufschrift ange-
fertigt werden oder das Apotropaion, das der Gestorbene zu Lebzeiten immer bei sich
trug, wurde ihm ins Grab beigegeben. Moglicherweise war die Kette mit schiitzendem
Anhdnger schon seit Lebzeiten an seinem Hals befestigt und verblieb einfach dort.
Eine andere Moglichkeit war, dem Verstorbenen Amulette schlicht auf den Kérper zu
legen, zumeist auf die Brust. Zu seinem eigenen Schutz im Leben konnte man auch
Materialien anderer Gréber nutzen, inshesondere die von Heiligengrabern. Eine expli-
zit gegen Feindliches gerichtete Variante des Grabschutzes war, Fliiche und Drohun-
gen schriftlich auszusprechen. Andererseits hatten Vorstellungen von Tod und dem
Schicksal der Verstorbenen immer schon eine Art doppelten Boden; deshalb eigneten
sich mit dem Tod in Beriihrung gekommene Materialien auch besonders zur Herstel-
lung von Schadensamuletten.

Amulette in Grabern, seien sie vorher bereits zu Lebzeiten benutzt worden oder
nicht, stehen insofern im Kontrast zu denen tagtaglicher Anwendung, dass sie immer
am selben Ort verbleiben, an einem sehr speziellen Ort, fiir den sie explizit ausge-
wahlt wurden, wenn nicht sogar erst produziert. Dort waren sie zwar fiir den Toten
sehr prasent und wirkten je nach Inhalt auf ihn bzw. auf alles, was ihm feindlich
war, konnten in der Mehrzahl der Fille jedoch nicht mehr von den Lebenden wahr-
genommen werden.'” Ausnahmen bilden nur Familiengriifte und die dgyptischen
Grabanlagen, zu denen die Priester zur Versorgung der Mumien Zugang hatten, und
ggf. im Umfeld von Grabanlagen sichtbar angebrachte Amulette und Zeichnungen,
seien sie primdr fiir den Schutz des Verstorbenen oder den der Lebenden angefertigt.
Im Falle eines Grabeinbruches kamen die Amulette, Symbole und Schutzspriiche den
Grabschandern dergestalt zu Gesicht, auch wenn sie in diesem Moment offenbar ihre
Wirkung verfehlt hatten. Die Anrufungen an {ibernatiirliche Wesen oder eben den

136 P. Petr. 1113 (19).
137 Zur Zuganglichkeit und damit Sichtbarkeit von Psalm 90 in seiner Schutzfunktion vgl. Kraus, in
diesem Band. Zur (restringierten) Sichtbarkeit von Grabbeigaben vgl. Augstein in diesem Band.
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einen Gott sollten jedoch ihre Wirkung zu jeder Zeit vollfiihren. Denn ,,im Verstandnis
der Agypter kénnen Gétter auch Verborgenes lesen.“!3
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Thomas J. Kraus
Archaologische Artefakte mit griechischem
Psalm 90 in apotropdischer Funktion

1 Hinfiihrung und Problemaufriss

In Europa ist Ray Lewis nahezu unbekannt, in den USA eine Legende. Jedenfalls ist er
das fiir alle jene, die sich fiir American Football begeistern. Seine Lebensgeschichte
hat alles, was eine mitreifiende Verfilmung verlangen wiirde: Hoch talentiert und ent-
schlossen, zwischenzeitlich unter Mordanklage, geldutert und bekehrt, zweimaliger
Super Bowl-Sieger, Mentor und Idol junger Spieler und Abtritt von der grofien Biihne
des Profi-Sports am Tag seines grof3ten Erfolgs.! Am dritten Februar 2013 endet seine
siebzehnjdhrige Karriere. Siebzehn Jahre spielte er immer nur fiir den einen Club,
seine Baltimore Ravens, und immer nur auf derselben Defensivposition des Middle
Linbackers. An jenem dritten Februar lief er in den Mercedes-Benz-Superdome in New
Orleans ein, mit goldenen Stollenschuhen: Auf3en im Zehenbereich war in stahlblau
die Aufschrift ,Psalms 91° zu lesen.”? Nach dem Sieg gegen die San Francisco 49ers
in einem engen, mitreifenden Match lauft er eine Ehrenrunde und gibt Interviews.
Er trdgt ein schwarzes T-Shirt mit goldenen Lettern darauf, wieder mit ,Psalms 91°.
Dieses T-Shirt trug er bereits bei seinem allerletzten Heimspiel in Baltimore, wo es
daraufhin in den Medien Aufmerksambkeit erregte. In Blogs und Kommentaren fragten
sich viele, was es mit diesem Psalm auf sich hat und was Lewis damit mitzuteilen
gedenkt. Entsprechend gingen Los Angeles Times und New York Times im Januar 2013
auf Shirt und Botschaft ein, verwiesen gar kurz auf Inhalt und Aussage des Psalms
und druckten diesen zudem ab, damit sich die Leserschaft selbst ein Bild davon
machen konnte.? Lewis selbst duf3erte sich zu diesem Psalm wie folgt:*

For me, through the ups and downs, the roller coasters of 17 years, you have to find a safe place
[...]. You have to find that place that is very quiet in your head, and anytime I read it, anytime I
come across it, my Bible, the first Scripture in there is Psalms 91.

1 Dies ldsst sich sicherlich so behaupten, obgleich er bereits 2001 in Tampa den Super Bowl XXXV
gewann.

2 Einen Tag vor dem Endspiel findet sich eine enthusiastische Beschreibung der Sportschuhe im In-
ternet von Juska 2013.

3 Vgl. Schilken 2013 mit einer englischen Fassung des Psalms; Mills 2013. Die Popularitdt und das In-
teresse an diesem Psalm vor allem in den Vereinigten Staaten von Amerika belegen belletristisch und
plakativ ausgerichtete Vertffentlichungen wie z. B. Ruth 2007, deren Buch auch als ,,Military Edition®,
»for Youth“ und ,,Workbook* erhiltlich ist; Copeland 2012; Maples 2014.

4 Mills 2013.

3 Open Access. © 2018 Thomas ). Kraus, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk st lizenziert unter der
Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110619928-006
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Dieser ,,sichere Ort“, den Lewis in Psalm 91 zu finden glaubt, wurde dadurch auch

noch all jenen Menschen zugdnglich gemacht, die allenfalls von den Aufdrucken

»Psalms 91“ gehort oder diese auf Fotos gesehen hatten und damit nicht wirklich

etwas anfangen konnten. Denn bereits die blof3e Prasenz und Sichtbarkeit der Auf-

drucke auf den Schuhen und dem T-Shirt — zigmal live verbreitet {iber Fernsehkanile
und die Anzeigetafeln im Stadion — konnte von jenen gedeutet und in ihrer Aussage
identifiziert werden, die wussten, um was es sich bei ,,Psalms 91“ — méglicherweise
sogar in Bezug auf Ray Lewis — handelte. Neben diesen Insidern, sogenannten Wis-
senden um und iiber Psalm 91, waren dann also auch die eigentlichen Outsider und

Interessierten durch die Medien in Kenntnis gesetzt.

Ortswechsel, Zeitreise: Russland in den Wirren der Oktoberrevolution und des
anschlieBenden Biirgerkriegs, irgendwann zwischen 1917 und 1920. Der Arzt Juri
Shiwago trifft mit einer Gruppe Rotarmisten auf eine Einheit junger Weifarmisten. Das
Scharmiitzel ist nur kurz und fiir die Kadetten verheerend. Shiwago fillt die Aufgabe
zu, nach Verwundeten zu suchen, um diese zu verarzten. Zweimal findet Shiwago
ein Amulett mit einem Stiick Papier, auf dem sich ebenjener Psalm 91 findet. Den
Telefonisten der Roten konnte das Amulett in kirchenslawischer Fassung nicht retten,
doch ein Kadett der Weif3en iiberlebt, weil die Kugel durch das Amulett in russischer
Sprache abgehalten wurde. Boris Pasternaks Erzdhler erldutert die Szene um Psalm
91 ndher, dessen Beliebtheit und Gebrauch in der breiten Bevolkerung sowie dessen
angenommene Schutzfunktion, auch dessen Unterschiede in der von Shiwago gefun-
denen russischen und kirchenslawischen Fassung. Unsichtbar, unter der Uniform
getragen, ist das Amulett stets dort prasent, wo sich auch der Besitzer befindet. Seine
Bedeutung erschlief3t der Autor seiner Leserschaft durch einen Erzdhler, so dass auch
der Nichteingeweihte versteht, was hier vor sich gegangen sein mag.®

Diese beiden Episoden aus der Welt des Sports und der Weltliteratur verdeutli-
chen bereits das Wesentliche und die Zielsetzung der vorliegenden Darstellungen:

a) Die Beliebtheit und Bezeugung des Psalms (als Psalm 91 im hebréischen, soge-
nannten masoretischen Text gezihlt [= fortan Psalm 91"] und vor allem dann als
Psalm 90 in der griechischen Ubersetzung der Septuaginta [= fortan als Psalm
90*X]) in apotropdischer Funktion in der Spatantike wird im Uberblick dargebo-
ten. Denn insgesamt hat sich zu diesen beiden Beispielen nichts Wesentliches
zwischen damals und heute verdndert.

b) Gleichzeitig kommt es dadurch zu einem Nachweis von Psalm 90'** als populérs-
tem und am besten bezeugten Text der Bibel.

¢) (a)und (b) duflern sich in unterschiedlicher Form und Materialitdt, wodurch sich
wiederum bestimmte Verwendungs- und Anwendungszwecke/-bereiche ergeben.

d) Die Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit sowie die Prdasenz von Text (und natiirlich
zugeordneten ikonographischen, symbolischen, zeichenhaften u. a. Elementen)

5 Hierzu Pasternak 1992, 458—-459.
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spielen eine besondere Rolle fiir die angenommene Wirksamkeit, das Verstandnis
und die Vorstellung bei den Menschen der (spiten) Antike wie auch heute noch.

e) Gerade (d) erfahrt anhand von zwei ausgewahlten Beispielen aus bestimmten
Kategorien archdologischer Objekte mit Psalm 90"** bzw. Versen oder einzelnen
Worten aus diesem eine ausfiihrliche Demonstration.

2 Griechischer Psalm 90 in apotropdischer Funktion
im Uberblick

Werden Menschen nach den bekanntesten und populdrsten Bibeltexten gefragt, so
nennen die meisten — sofern sie iiberhaupt etwas mit der Bibel in Verbindung bringen
konnen — meist und sofort das Vaterunser, die Zehn Gebote, das Schma Jisrael (Deu-
teronomium 6,4-9), Psalm 23 (,,Der Herr ist mein Hirte“), Johannes 3,16 (,,Denn Gott
liebte die Welt so sehr [...]”), irgendetwas aus der Bergpredigt oder aus der Offenba-
rung bzw. Apokalypse des Johannes. Dass aber ein einzelner Psalm, sowohl in seiner
hebrdischen Form (Psalm 91%") und noch vielmehr in der griechischen der durch
archdologische Artefakte am besten bezeugte und populdrste Bibeltext ist, wird viele
iiberraschen. Vollstandig oder nur in einzelnen Versen bzw. einfach den Anfangs-
worten findet sich der Psalm auf Wandinschriften, in Grabern und Grabkammern,
auf Medaillons und Anhangern, Armbandern, Ringen, Holztafelchen, Sarkophagen
und Papyrus- und Pergamentstiicken.® Die iiberwiegende Mehrheit dieser Objekte
stammt aus der Spatantike, mit einer momentan fiir das vierte bis sechste Jahrhun-
dert zu veranschlagenden Praferenz. Diese Popularitdt und die konkrete Verwendung
fiir Ubelabwehr und Schutz gegen alle Arten von Bsem war bereits fiir den hebréi-
schen Psalm vorgezeichnet, denkt man an die Miniaturrolle 11Q11 aus Qumran mit
drei ansonsten unbekannten Hymnen und einer Fassung des Psalms. Andere archéo-
logische Zeugnisse (z. B. magische Schalen/Zauberschalen und Fragmente aus der
Kairoer Genizah) oder aber auch konkrete Ausweise fiir die entsprechende apotropa-
ische Verwendung des Psalms im Talmud, den Targumim und Midraschim und etwa
dem Sefer Shimmush Tehillim aus dem elften Jahrhundert, Dem Buch des magischen
Gebrauchs der Psalmen, das sicher auf einer langen Vorgeschichte und alte Tradi-
tionen beruht, zeigen, dass auch das Judentum dem apotropdischen Gebrauch des
Psalms aufgeschlossen gegeniiberstand.” So belegt die rabbinische Tradition, dass
der Psalm — zusammen mit anderen Texten — bei Prozessionen gesungen wurde und

6 Vgl. beispielsweise den Uberblick an Objekten in Kraus 2005, 39-73. Ferner zu Armbéndern Kraus
2005/2006, 114-27 und Tafeln 2-3 und zu einzelnen Objekten aus den genannten Kategorien Kraus
2014, 825-838.

7 Vgl. Rebiger 2003.
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sogar offiziell rezitiert werden sollte.® Demnach iiberrascht es nicht, dass auch die
Christen der ersten Jahrhunderte diese Konventionen und Rituale fortfiihrten, viel-
mehr noch erweiterten und entsprechend ihrer sozio-kulturellen Umgebung und
Beeinflussung anpassten. Denn auch inhaltlich war der Psalm bestens geeignet vor
allen Arten von Ubel zu bewahren.® Begiinstigend wirkt sich aus, dass zwei Verse
des Psalms auch im Neuen Testament zitiert werden, namlich im Kontext der Ver-
suchungsgeschichte Jesu durch den Diabolos, der selbst letztendlich mit Hilfe eines
Schriftzitats Jesus endlich iiberreden will, seiner Versuchung nachzugeben (Lukas
4,10-11; Matthidus 4,6). Ergo weckte der Psalm bei den frithchristlichen Schriftstel-
lern alsbald Aufmerksamkeit, sowohl in deren Kommentierungen zu den Evange-
lien als auch nochmals in Kommentaren zu den Psalmen.'® Damit ist die Beliebtheit
und Verwendung des Psalms fiir diverse Zwecke vorprogrammiert, insbesondere fiir
apotropdische Zwecke, da der Psalm inhaltlich eben genau diese Dimensionen und
den Hoffnungsaspekt ausdriickt. Dariiber trifft das alles in den fiir den vorliegenden
Kontext besonders relevanten Gebieten Agyptens, Syriens und Palistinas, aber auch
in anderen Grenzregionen des romischen Reichs auf eine Welt voller diverser und
diffus erscheinender religioser Vorstellungen, in die gerade auch die apotropdische
Funktion des Psalms sehr gut passt.’* Leider wird das auch heute noch nur selten
innerhalb der Theologie wahrgenommen und wenn, dann allenfalls als spezielles
und besonderes Phinomen, dessen theologische und sozio-kulturelle Komponente
jedoch kaum Beriicksichtigung findet. Womdglich riihrt dies daher, dass unter Theo-
logen ein gewisses Unbehagen gegen alle Formen von — auch offizieller — Magie und
Synkretismus vorherrscht.™

3 Typologie der archdologische Objekte mit Psalm
90QXx

Natiirlich ist die vor Jahren von mir erstellte, private und unveréffentlichte Database
von archdologischen Objekten mit Psalm 90"* mittlerweile iiberholt, erscheinen
immer neue Editionen weiterer Zeugnisse mit diesem Psalm bzw. gelangen mir immer
wieder weitere Informationen {iber Objekte zur Kenntnis.* Dariiber hinaus wird zu

8 So etwa als Lied fiir die Geschlagenen (yShab 6,2,8b), Lied gegen die Ddmonen (yEr 10,11,26¢) und
Lied gegen Plagen(geister) (bSchevu 15b).

9 Vgl. Kraus 2005, 42-45.

10 Vgl. Kraus 2005, 42-45; Breed 2014, 298-302.

11 So kiirzlich auch Breed 2014, 302-303.

12 Vgl. Sanzo 2014, 106-120 fiir Ps 90'*X,

13 Vgl. Kraus 2014, 826—-827.

14 Vgl. Kraus 2005, 47-59.
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Kkldren sein, wie mit Artefakten mit Text in anderen Sprachen (z. B. Syrisch, Koptisch
und Lateinisch) zu verfahren sein wird.” Dennoch bedarf auch ein vorlaufiger und
unvollstandiger Datenbestand einer gewissen Strukturierung, die durch die folgende
vorldufige Typologisierung erreicht wird:Auf Manuskripten®® findet sich der gesamte
Psalm oder nur Verse aus diesem, teilweise auch mit anderen Texten kompiliert. Die
Popularitat des Psalms ist durch seine relativ verldssliche Bezeugung auf Handschrif-
tenfragmenten belegt.’” Oftmals wurde das Papyrusstiick mehrfach gefaltet, so dass
ein kleines Padckchen entstand, das in einer Kapsel oder einem anderen Behiltnis
mitgefiihrt und/oder umgehangt werden konnte. Entsprechend verhilt es sich mit
P.Duk.inv. 778, das entsprechend der Angaben der Herausgeber achtmal vertikal und
einmal horizontal gefaltet war und auf einer Seite das Vaterunser mit Doxologie und
auf der anderen unseren Psalm und die Uberschrift des folgenden Psalms im Buch der
Psalmen bewahrt. Auf beiden Seiten finden sich noch Kreuze, so dass die christliche
Zuordnung gesichert ist. Das kleine Packchen konnte damit problemlos mitgefiihrt
werden, war also stets prisent, und deshalb wirksam, um vor Unheil zu schiitzen.'®
Diese apotropdische Funktion hing aber nicht von der Sichtbarkeit und Identifizier-
barkeit des Psalms selbst ab. Sicherlich war die Kapsel oder das Medaillon fiir andere
sichtbar, der konkrete Inhalt jedoch nicht. Allerdings diirfte auch die Unsichtbarkeit
keine wirkliche Rolle fiir die angenommene Wirksamkeit gespielt haben, diente das
Behiltnis dazu, das Papyrusstiick zu schiitzen und gleichzeitig leichter mitfiihren zu
konnen.

Einen weiteren Typus stellen die sogenannten Boug-Tdfelchen dar.’® Von den
bekannten Tafelchen mit der Buchstabenfolge fou¢ weisen drei den dgyptischen
magischen Namen Bawvywwwy oder Bawywwy, eine dreifach méchtige Gottheit (vgl.
Pistis Sophia 137 und 147), drei weitere den Anfang von Psalm 90'** auf. Der wirkli-
che konkrete Zweck dieser Tafelchen ist nach wie vor eine Angelegenheit fiir Spe-
kulationen. So wurde fov¢ mit der Dekangottheit Bwg gleichgesetzt, was aber aus
linguistischen Uberlegungen heraus problematisch erscheint.?’ Dienten die Tafeln

15 Vgl. Kraus 2009, 139 und 140 Anm. 14. Zudem stellt ein grofies Problem dar, dass manche Objekte
sich heute — vermutlich — in Gebieten befinden, fiir die der Zutritt aufgrund gewalttédtiger Konflikte
unmoglich scheint, bzw. dass Objekte eben so auch zerstort werden oder verloren gehen.

16 Wie in der Papyrologie iiblich findet der Begriff ,Papyrus’ auch fiir Manuskripte/Fragmente
Verwendung, die aus anderem Material sind (z. B. Pergament, Holz, Blei oder Silber), da eine
entsprechende Inventarisierung in Sammlungen mit ,P." (= Papyrus) stattfindet. Vgl. Kraus 2007,
13-24.

17 Kraus 2005, 49-52, verweist auf einundzwanzig Papyri. Ferner La’da/Papathomas 2004, 107-113;
Kraus 2013, 148-153; Sanzo 2014, 106-120.

18 Vgl. La’da/Papathomas 2004, 93-113; Kraus 2006a, 243-245; Kraus 2013, 148-149.

19 Vgl. Nachtergael, 2002, 93-101; Kraus 2008, 479-491.

20 An dieser Stelle danke ich Joachim Friedrich Quack, Agyptologisches Institut, Heidelberg, sehr
fiir die Diskussionen und die Zusendung der relevanten Abschnitte seiner noch unveréffentlichten
Habilitationsarbeit. Offensichtlich ist die Reduktion von Boug zu Bwg oder fog nicht belegt.
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zum Schutz gegen ebensolche bésen Machte oder sollten die angefiihrten Namen und
Worte den Schutz vor allem Ubel unterstiitzen oder sogar herbeifiihren? Oder steckt
gleich ganz etwas anderes hinter diesen Tafelchen?

Es liberrascht keineswegs, wenn sich gerade Psalmenverse auf Tiirstiirzen finden.
Vor allem Psalm 120,8"** war ganz besonders priadestiniert fiir diese Verwendung.”
Doch auch Psalm 90"** mit seinen Wiinschen nach Geleit, Schutz und Sicherheit war
als Text ebenso geeignet. Die meisten der hier relevanten Tiirstiirze wurden in Syrien
entdeckt. Sie sind alle auf Griechisch beschriftet, stammen von verschiedenen Gebau-
den und bewahrten neben Textlichem auch Kreuze, ein Rad oder eine sonnendhnli-
che Form und andere nicht-textliche Elemente. Natiirlich waren die textlichen und
bildhaften Elemente auf den Tiirstiirzen fiir alle sichtbar angebracht, ihre Prasenz
sollte das Haus und diejenigen, die da ein- und ausgingen, beschiitzen, was durch die
Segensspriiche explizit zum Ausdruck kommt.?

In Grabkammern verhilt sich die Angelegenheit etwas anders. Natiirlich ist der
Schutz- und Hoffnungscharakter des Psalms auch hier bestens geeignet. Allerdings
stellt sich die Frage, an wen sich letztlich die Botschaft des Psalms dann richtet und
in welcher Art und Weise dieser wirksam sein soll. In der Nekropole von Gabbari
im Westen Alexandrias, die auch von Christen im vierten bis sechsten Jahrhundert
genutzt wurde, befindet sich eine Grabkammer mit verschiedenen Inschriften in rot-
braunlicher Tinte auf Stein. Diese Inschriften stehen an Wanden, Decken und in den
loculi, den Grabkammern bzw. Grabnischen selbst. Eine dieser Nischen weist Psalm
90,1b** zusammen mit Kreuzen und Akklamationen auf. Ein weiteres Zeugnis fiir
einen solchen Gebrauch des Psalms ist eine Grabanlage in Kertsch auf der Krim in
Siidrussland, die wahrscheinlich heute nicht mehr existiert bzw. nunmehr unauffind-
bar ist.? Das relevante Grab wird auf das Jahr 491 datiert und beinhaltete viele loculi.
In der Grabkammer selbst sowie den Nischen waren diverse Texte und Kreuze in roter
Farbe aufgetragen. In einer Nische wurde der vollstandige Psalm 90'** — noch dazu in
einer mit heutigen kritischen Ausgaben iibereinstimmenden Fassung — geschrieben
und zwar in der Art, dass die erste Zeile auf der linken Wandseite begann, iiber die
hintere und rechte Seite fortgefiihrt wurde und erst dann auf der linken Seite in Zeile
zwei der Text fortgesetzt wurde. Es scheint die Inschrift, also Psalm 90'*%, den Ver-
storbenen umgeben zu haben. Der Psalm mag hier, noch mehr als in der Grabkammer
in Gabbari, den Toten schiitzend umfassen. Bei beiden Grabern allerdings ist nach
deren Verschluss fiir den Vorbeikommenden nichts von den Texten und weiteren Ele-
menten sowie deren beabsichtigte Wirkung zu erkennen. Die Inschriften richten sich
demnach an die Verstorbenen innerhalb der Graber, vielleicht auch als apotropdische

21 Vgl. Kraus 2006b, 58-75.

22 Vgl. Kraus 2009, 140; Kraus 2014, 837.

23 Ich danke Antonio Enrico Felle, Universita degli Studi di Bari, Dipartimento di Scienze
dell‘Antichita e del Tardo Antico, fiir Hinweise auf diese Inschrift. Vgl. auch Felle 2006, 206209 (Nr.
438-443).
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Macht fiir die Reise in das Jenseits oder Fortleben in einer anderen Welt, méglicher-
weise auch fiir die Zeit bis hin zur Auferstehung.?* Sei das, wie es sei, die Prasenz der
Inschrift ist entscheidend fiir deren unterstellte Wirksamkeit. Die Sichtbarkeit bzw.
Unsichtbarkeit unterscheidet zwischen Verstorbenen und/oder allen Arten von Ubeln
auf der einen und den Vorbeikommenden und Auflenstehenden auf der anderen
Seite.?

Zwei Sarkophage aus Me’eleyya/Megeleyya (Apamene) im oberen Syrien bewahr-
ten den Anfang von Psalm 90"** auflen auf einer Lingsseite. IGLS IV 14882¢ ist voll-
standig erhalten und tragt eine vierzeilige Inschrift, die sich aus typischen Formeln
und Phrasen zusammensetzt:

‘0 [katok@v &]u Bondig oD Yipictov. EAE[]cO'V pe kata TO péya cov EAeoc
Eic 6edc: [6 Blontov Tod ypdapavt(oc) kai Tod dvayvo[c]kov(toc)

"Etouc 8oy’ pvnt Ieprriov B’ ékatectddt 16 pv[n]p(eiov)

N W

iv8(iktiwvoc) of

Wer in der Hilfe des Hochsten wohnt. Erlése mich gemaf deiner grof3en Gnade.
[Es gibt nur] einen Gott, der dem hilft, der schrieb und der das liest.
Im Jahr 774, dem zweiten Peritios, wurde das Grab errichtet

in der ersten Indiktion.

11. &v; &Aeog steht unter oov, weil die Zeile bereits voll war (Zeilenende); 3 ékateotd6L mit dop-
peltem Augment, deshalb lies kateotdOn.

Neben dem Anfang des Psalms kommt die weit verbreitete und populire Eig fgoc-
Formel, d. h. die monotheistische ,,Ein-Gott-Formel“, in Anwendung sowie eine typi-
sche Wendung fiir die Angabe des Datums, die dann das Jahr 463 n. Chr. darstellt. Von
besonderem Interesse ist aber die direkte Anrede von Schreiber und Leser des Texts,
die unter Gottes Schutz (niher attribuiert als der ,eine Gott*) stehen mogen. Dieser
Segenswunsch mag sich auch auf die verstorbene Person beziehen, die im Sarkophag
beigesetzt ist. Allenfalls implizit konnte die Inschrift eine Warnung fiir diejenigen dar-
stellen, die im Begriff sind, den Sarkophag zu 6ffnen und zu pliindern. Der ,,eine Gott“
ist hier zustandig, Sarkophag und auch Verstorbener stehen unter seinem Schutz. Die
Inschrift weist auch eine Art Rad in der Mitte der Langsseite auf, deren acht Speichen
ein Kreuz reprasentieren konnten. Wie dem auch sei, das Symbol — sei es Rad, Kreuz

24 Weitere Informationen zu den Inschriften besonders bei Felle 2006, 206-210 (Nr. 438—445). Ferner
Kraus 2013, 146-147; Kraus 2014, 834-836.

25 Zu nennen sei hier beispielsweise noch eine Inschrift in einer Kellernische in Antinoopolis (el-
Sheikh Ibada) in roter Farbe mit Psalm 90,1113 und 120,7-8, einem Ensemble, das sich auch in Kertsch
findet. Vgl. Felle 2006, 59-60 (Nr. 35).

26 Eine Zeichnung bietet Prentice 1908, 184 (Nr. 207).
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oder Sonne — unterstiitzt die schiitzende und segnende Wirkung der Inschrift. Und
auch die fragmentarische, vierzeilige Inschrift des zweiten Sarkophags, IGLS 1V 1483
= Waddington 2654,%” mit den Versen 9-10 des Psalms (tov U{iatov €6ov katawpuynv
o0ov. OV TIPOGEAEVTETAL TIPOG OE KOKA, Kal LA TIE OUK £YYLET TQ OKNVWpaTi gov — ,,den
Hochsten hast du zu deiner Zuflucht gemacht. Zu dir wird Béses nicht hinkommen,
und eine Geif3el wird deinem Zelt nicht nahe kommen®), verweist zusammen mit dem
Kreuzzeichen deutlich auf einen Segensspruch gegen bése Michte und alles Ubel,
fungiert demnach wiederum apotropdisch.?® Beide Sarkophage stellen also eine
deutlich andere Ausrichtung hinsichtlich Sichtbarkeit und Prasenz des Textes (und
des Symbols) dar als etwa die Inschriften in den beiden Grabkammern, da auch der
Vorbeikommende sehen und lesen konnte, was das Grabmal als Ausstattung (nach
auflen hin) aufwies, und so angesprochen und womdoglich ermahnt wurde.

Dass dann auch der Psalm im Umfeld von Kirchen bzw. Kapellen zu finden ist,
liegt auf der Hand. Das Beispiel einer fragmentarischen Inschrift aus dem antiken
Petra kann dies vor Augen fiihren. Aus der Umgebung einer Kirche und einer Begrab-
nisstdtte stammen Fragmente einer Wandbeschriftung in roter Farbe auf Stein. Das
meiste des Psalms 90X kann auf den Steinfragmenten rekonstruiert werden. Wahr-
scheinlich stammen die Bruchstiicke aus dem pastophorion einer Kirche, d. h. dem
Arbeitsraum eines Priesters, der neben dem Heiligtum angebaut oder von diesem mit
einer Mauer abgetrennt wurde. Aber warum sollte ein Priester, noch dazu in einer
solchen Umgebung, besonderen Schutzes gegen Ubel bediirfen? Handelt es sich ganz
einfach um den fiir den Priester explizit zugesicherten Schutz Gottes, eben durch die
sichtbare Prasenz des Texts dem Priester damit in diesem Raum stets in Erinnerung
gerufen? Jedenfalls ist die Omniprdasenz béser Mdchte in den Vorstellungen der Men-
schen der (Spit-)Antike gesichert, die auch hier mit hineinspielen kénnte.?

In meiner Datenbank finden sich auch fiinf Ringe mit den Eingangsworten von
Psalm 90X, Ein Ring ist aus Silber, die anderen aus Bronze. Gerade die kleinen
Medaillons der Ringe legen auch den Umfang des belegten Texts fest, so dass meist
nur einige wenige Worte des Psalms dort Platz fanden. Nur ein Ring hat auch Text auf
dem Band des Rings. Alle diese Ringe sind sichtbare Reprdsentationen einer gewis-
sen Einstellung und alle, die mit den Worten bzw. dem Text selbst vertraut waren,
konnten die Botschaft dahinter sowie die Funktion des Texts problemlos identifi-
zieren: Alle Formen des Ubels sollten abgewehrt, der Triger/die Trégerin des Rings
geschiitzt werden, etwa nach dem Motto ,Ich werde von Gott beschiitzt, zumindest
glaube ich ganz fest daran und beschwore dies’. Allerdings sei auch die Frage erlaubt,
ob wirklich die Identifizierung der Buchstaben und der Worter selbst im Vordergrund
gestanden hat.*° Denn in einer Welt, in der Lesen und Schreiben bei weitem nicht die

27 Vgl. Prentice 1908, 185 (Nr. 208).

28 Hierzu Kraus 2013, 140-142; Kraus 2014, 834.
29 Vgl. Kraus 2014, 836-837.

30 Vgl. Kraus 2014, 837.
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Verbreitung fanden wie gerne heute angenommen, steht sicherlich eher der Glaube
an die Wirksamkeit und damit die apotropdische Funktion des Geschriebenen im Vor-
dergrund, ganz gleich, was das nun im Einzelnen war.

4 Beispiele fiir Medaillons/Anhédnger und
Armbander

4.1 Ein Amulett-Anhdnger aus dem antiken Kibyra

Sie sind rund oder mandelférmig, gefertigt aus diversen Materialien, weisen Kom-
binationen aus Text, ikonographischen, zeichenhaften und symbolischen Elemen-
ten auf und scheinen auf einem festen Programm an Motiven und Bildelementen zu
basieren. Medaillons und Anhdnger sind in jeder Hinsicht faszinierende Reprasen-
tanten von Vorstellungswelten, die sich aus den unterschiedlichsten Gedanken- und
Glaubensbereichen zusammensetzen. Viele von ihnen weisen noch Lécher oder Osen
auf, mit Hilfe derer sie an einer Schnur/Kordel mitgefiihrt bzw. um den Hals gehingt
werden konnten.?* Auf ihnen finden sich beispielsweise damals dufierst populédre
textliche und ikonographische Elemente fiir apotropdische Objekte: Der Reiterheilige
auf dem Pferd mit seiner Lanze im Kampf gegen Reprdsentationen des Bosen, der
bose Blick (oftmals diagonal durchgestrichen, also entmachtet), die Efq 0e6¢-Formel,
das trishagion (,,Heilig, heilig, heilig“) oder typische emblematische Symbole fiir die
Evangelisten des Neuen Testaments. Ganz gleich, wie die Zusammenstellung letztlich
ausfiel, alle diese Medaillons/Anhinger dienten dem einen Zweck: Ihre Triger gegen
alle Arten des Ubels, gegen Krankheiten und Ungliick zu schiitzen, sie auf sicheren
Wegen zu bewahren.??
Als Beispiel sei hier ein Amulett vorgestellt, das bei Grabungen im antiken Kibyra
(KiBupa oder Cibyra Magna, heute Golhisar, Tiirkei) entdeckt wurde und vor das
sechste Jahrhundert zu datieren ist. Das Objekt ist aus einer Kupferlegierung (Bronze)
gefertigt, circa 0,1 cm dick, 3,5 cm hoch und 4,3 cm breit. Leider ist nur der obere Teil
erhalten (vgl. Abb. 1und 2).3

Moglicherweise gehorte dieses Amulett der Gruppe jener an, die mit Hilfe einer
Ose und einer Kordel um den Hals getragen wurden. Generell miissen wir heute mit
einer regen Produktionstétigkeit von solchen Amuletten in der (Spét-)Antike rechnen,
wie dies steinerne Model fiir Metallobjekte mit diesem Psalm auch vor Augen fiihren,

31 Hierzu beispielsweise Foskolou 2014, 334-345.

32 Vgl. Kraus 2013, 142-145; Kraus 2014, 833.

33 Das Amulett wird auch veroffentlicht in der Dissertation von Demirer (Demirer 2013). Eine aus-
fithrliche Edition erfolgt durch Demirer/Kraus 2015.
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Abb. 1 und 2: Amulett aus Kibyra mit Psalm 90“*(links) und dem Reiterheiligen (rechts)

von denen heute immerhin zwei erhalten sind.>* Auf der einen Seite sieht man den
unteren Teil eines Reiters mit Lanze zu Pferd. Das Pferd selbst ist in Bewegung darge-
stellt. Entweder baumt es sich auf oder aber galoppiert es nach rechts. Leider erlaubt
der Erhaltungszustand keine Entscheidung dariiber, ob wirklich Buchstabenspuren
oder Dekorationen auf der linken und rechten Seite des Reiters vorhanden sind. Vom
Reiter selbst sind nur mehr sein rechtes Bein und seine Lanze eindeutig zu identifizie-
ren. Das Reiter-Pferd-Ensemble ist durchaus filigran ausgefiihrt, fein in das Material
eingeritzt. Die Gliedmaf3en des Pferds erscheinen recht lang, zierlich und geschwun-
gen. Eine Figur liegt unterhalb des Pferds, das von der Lanze bedroht oder sogar

34 Fiir die beiden Modeln vgl. Foskolou 2014, 336 mit Fig. 5.
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gestochen wird. Wie etliche andere Beispiele zeigen, besteht solch ein Figurenensem-
ble oft aus dem Reiterheiligen (identifiziert mit Salomon oder Sisinnios) mit seiner
Lanze im Kampf gegen die Reprédsentation des Bosen (dargestellt als Lowe/Lowin
mit menschlichem Kopf, als Ddmon, auch identifiziert mit Lilith oder Gello/Gyllou).
Schon diese eine Seite des Amuletts fiihrt dessen apotropdische Funktion vor Augen.
Der Reiter kampft tatsachlich gegen die real vorgestellte Darstellung des Bésen, dann
stellvertretend fiir die Person, die das Amulett bei sich hat und tragt, und schiitzt
diese. Auf der anderen Seite sind dann noch Reste einer Inschrift in vier Zeilen erhal-
ten, die rasch als Teil von Psalm 90,1LXX erkannt und rekonstruiert werden konnen:

1 [6 xaTol-]
[k@v &v] B-
onbig To-
0 Oicto-
5 vé<v> cké<mn KTA.>
2-31. Blonbeiq.

Die Schreibung Pondiq statt korrekterweise Ponfeiq war iiblich und verbreitet.*
Analoges gilt fiir katolkov anstatt katowk@v. Auch hier — wie vielerorts — geniigen
die ersten Worte des Psalms bereits, sei es aus der Uberzeugung heraus, dass iiber-
haupt die Macht des Wortes/der Buchstaben hilfreich sei oder aber der ganze Psalm
durch dieses pars pro toto bereits in seiner Funktion und Wirkung damit vollstandig
eingespielt werde. Wie schon erwdhnt, erschliefdt sich die komplette Bedeutung der
Inschrift nur denjenigen, die (a) auch lesen (und schreiben) konnten, (b) den Psalm
in seiner Wirksamkeit auf der Basis des kurzen Textes zu identifizieren und (c) mit
einem bestimmten Schuss an Vertrauen und Glauben fiir die Wirksamkeit und Effizi-
enz des Psalms und der anderen Elemente ausgestattet waren. Demnach kénnte man
hier auch von OQutsidern sprechen, also jenen, die entsprechend (a), (b) und (c) nicht
vorankommen und denen sich das Amulett insgesamt oder in Details nicht erschlief3t,
und von Insidern, jenen Menschen, fiir die (a), (b) und/oder (c) in irgendeiner Art und
Weise zutreffen. Auf alle Falle war das Amulett leicht transportabel und damit immer
présent, wenn es das auch sein sollte. Uber die Sichtbarkeit entschied der Triger/die
Tragerin dadurch, dass es unter der Kleidung oder deutlich sichtbar getragen wurde.

35 Hierzu Mayser 1970°, 60—65; Gignac 1976, 189-190.
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4.2 Ein Armband im British Museum London

Offensichtlich existierte eine Kategorie an Armbdndern, die aufgrund diverser
Charakteristika zusammengehdérten. Nach meiner eigenen Zdahlung umfasst diese
Gruppe vierunddreif3ig Objekte, von denen dreiflig Text aus Psalm 90" iiberliefern.
Obgleich die Armbander sich individuell sehr wohl unterscheiden, gerade was die
kiinstlerische Gestaltung, Elemente des ikonographischen Programms und textliche
Elemente angeht, sind es mehr Kriterien, welche die einzelnen Armbander zu einer
eigenen Kategorie miteinander verbinden.*” Die Armbénder stammen wahrschein-
lich aus der Zeit zwischen der Mitte des sechsten und des siebten Jahrhunderts. Die
meisten von ihnen wurden in Agypten und in Syrien wie Paléstina gefunden. Auch
scheinen sie alle einem gemeinsamen Ursprungsmodell entsprungen zu sein bzw. sich
aus zwei unabhdngig voneinander entstandenen Urspriingen entwickelt zu haben, so
dass sich zwei regionale Untergruppen gebildet haben kénnen, die sich jedoch nicht
wesentlich unterscheiden lassen. Als Material fanden Silber, Bronze bzw. Kupferle-
gierung oder einfach nur Eisen Verwendung. Die Armb&dnder wurden vorzugsweise
um den Unterarm getragen, wohl paarweise und/oder um den linken und den rechten
Unterarm, was der Durchmesser vieler Exemplare von 7,5 cm nahelegt. Andere
konnten auch um den Oberarm getragen werden oder waren fiir diinne Handgelenke
gefertigt bzw. fiir Kinder hergestellt, gerade wenn der Durchmesser gerade mal 4
cm betrdgt. Viele der Armbander bestanden offensichtlich aus fiinf Medaillons, von
denen ein leeres, also nicht bearbeitetes, zum Verbinden unter ein anderes Medaillon
geldtet wurde. Dennoch gibt es auch Armbander mit nur drei Medaillons mit einem
zusdtzlichen vierten, leeren. Wie schon hinsichtlich der Medaillons und Anhdnger
bemerkt, existierte ein bestimmtes Programm an textlichen (z. B. die Eig 0e0¢-Formel,
das trishagion und Anrufungen) und ikonographischen (z. B. die Verkiindigung an
Maria, die Geburt Jesu, die Verehrung durch die Weisen, die Dreifaltigkeit, der Reiter-
heilige, Taufe Jesu, Kreuzigung Jesu, Frauen am Grab, Chnubis-Schlange?®, Schiffs-
heck [d@Aaotov]*® oder weniger hiufigere Darstellungen), aber auch zeichenhaften
(z. B. der bose Blick) und symbolischen Elementen fiir die Ausgestaltung von Reif
und Medaillons. Nur neun der Armbénder sind ohne Vers bzw. irgendein Wort aus
Psalm 90X (meist nur der Beginn von Psalm 90,1), vier weisen ausschlief8lich deko-
rative Elemente auf. Einige textliche und ikonographische Elemente verdeutlichen
den synkretistischen Hintergrund mancher Objekte, entstammen sie doch einer Welt

36 Weiterfithrend Kraus 2005/2006, 114-27 und Tafeln 2-3, sowie Kraus 2009, 143-147. Des Weiteren
Kraus 2005, 52-57; Kraus 2009, 141-143; Kraus 2013, 143.

37 Vikan 1991/1992, 34.

38 Fiir wertvolle Hinweise zu Chnubis/Chnumis und die Zusendung seiner im Publikationsprozess
befindlichen Habilitationsarbeit mit relevanten Hinweisen hierzu danke ich Joachim Friedrich Quack,
Agyptologisches Institut, Heidelberg.

39 Hierzu Casson 1971, Abb. 114, 116, 119-121 u. 6.
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unterschiedlicher, miteinander vermengter religiéser Vorstellungen, wie sie auch in
Agypten und Syrien/Paléstina vorlag (so vor allem Chnubis, der bse Blick, magische
Zeichen und Symbole, das Schiffsheck).

Ein genauer Blick auf eines dieser Armb&dnder im British Museum in London, AF
255+289, soll die materiellen Aspekte sowie Prasenz und Sichtbarkeit dieser archéolo-
gischen Objekte vor Augen fithren.*°

Abb. 3, 4 und 5: Fragmente eines Amulett-Armbands, London, British Museum, AF 255+289, mit dem
Besuch der Weisen (AF 289) und dem Reiterheiligen (AF 255). © The Trustees of the British Museum.

40 Vgl. Kraus 2005/2006, 114-127.
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Das Armband ist nur mehr in zwei Fragmenten erhalten, die miteinander verbunden
etwa die Halfte des urspriinglichen Objekts ausmachen diirften. Immerhin liegen
noch zwei Medaillons und zwei verbindende Teile des Reifs vor. Das Armband ist
stark oxidiert (griinliche Korrosion des Kupfermaterials), aber textliche und ikonogra-
phische Elemente kénnen rasch und leicht identifiziert werden. Das erste Medaillon
tragt drei Zeilen einer Inschrift mit dem Anfang von Psalm 90X mit o xatolkov gv
Bon (OKATO | IKONE | NBOH). Das zweite zeigt eine sitzende Figur mit einer kleineren
auf ihrem Schof3. Die sitzende Figur ist einer stehenden auf der anderen, der rechten
Seite, zugewandt. Alle drei Personen haben einen Nimbus und in der Mitte zwischen
den beiden grofieren Figuren ist ein Stern auf Gesichtshdhe zu erkennen. Das ikono-
graphische Repertoire der anderen Armbéander hilft dabei, die Personenkonstellation
hier aufzulosen: Die Stofffalten der Bekleidung der sitzenden Person weisen auf eine
Frau mit Kleid oder zumindest mit Rock hin. Maria mit dem Jesus-Kind auf ihrem
Schof nimmt die Huldigung eines der Weisen entgegen. Der Stern in der Mitte ist
weiteres Charakteristikum der Szene, denn der Stern von Bethlehem wies den Weisen
erst den Weg. Allerdings erscheint der Weise zundchst als Frauenfigur, da die Person
in Brusthéhe einen weiblichen Brustansatz zu haben scheint. Dies jedoch kann eher
das Geschenk des Weisen darstellen, das dieser auf seinen Hianden in dieser Haltung
prasentiert (hierzu Matthdus 2,1-12). Doch wo sind die anderen Weisen? Wie schon
hinsichtlich Psalm 90"** vermerkt, geniigten wenige Worte oder sogar nur der lapi-
dare Anfang des Psalms, um den restlichen Text und die Wirksamkeit des ganzen
Psalms zu vergegenwartigen. Das Medaillon allein bietet nur begrenzten Raum, so
dass ein Weiser geniigt haben kann, um die Szene als solche darzustellen. Auf den
beiden Resten des Reifs sind stilisierte Augen erkennbar, die mit diagonalen Linien
durchgestrichen wurden. Dabei handelt es sich um eine typische Darstellung des
bdsen Blicks, der so unwirksam und entmachtet werden soll.

Damit kommt man der Funktion und angenommenen Wirksamkeit des Armbands
als Schutzamulett ndher. Die Armbander, meist getragen an den Unterarmen und
wohl paarweise, waren fiir andere sichtbar, Text und bildliche Darstellungen nach
auflen gerichtet. Ubel und bése Michte werden abgewehrt, wobei das Ganze anderen
auch zu erkennen gegeben wird. Wiederum wird die Rezeption durch andere Perso-
nen, denen die Trager solcher Armbander begegnen, davon abhdngen, ob es sich um
Insider oder Qutsider handelt, denn die Bedeutung und Funktion der Bildelemente
héngt letztlich von Wissen um sie ab, hinsichtlich des Textes kommt dann noch eine
gewisse Fahigkeit des Lesens (und Schreibens) hinzu. Doch auch wer nicht genau um
die Hintergriinde von Bild und Text Bescheid wusste, diirfte durch die Praxis und im
Alltag mit solchen Gegenstdnden konfrontiert worden und deshalb zumindest {iber
einige Aspekte von Sinn und Zweck solcher Amulette informiert gewesen sein.
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5 Mannigfaltige und variationsreiche Bezeugung
von Psalm 90X — Zusammenfassung

Die aufgezeigte breite Bezeugung des Psalmtextes auf unterschiedlichen Materialien
in verschiedener Mobilitat, Grofie und Ausgestaltung, stellt ein einzigartiges Phino-
men dar: Sicherlich gibt es das eine oder andere auch fiir andere biblische Texte,
die gerade fiir spezifische Zwecke populdr und deren diesbeziigliche Verwendung
verbreitet war. Die Variationsbreite und die Haufigkeit erhaltener archaologischer
Objekte mit Psalm 90X ist allerdings von anderen unerreicht. Dabei spielen fiir den
vorgelegten Zusammenhang stets konkreter Verwendungskontext und Verwendungs-
zweck eine determinierende Rolle fiir die Ausgestaltung, d. h. die ,kiinstlerische® Aus-
fertigung der Buchstaben bzw. der Verse, bzw. zumeist nur der beiden Anfangsworte
(und diese nicht immer vollstindig) und die Kompilation mit anderen Elementen.
Und natiirlich ist auch das verwendete Material wichtig, das nicht zuletzt etwa bei
den Armbandern, Medaillons und Anhdngern auch materiell und in seiner Ausfor-
mung Kklare Grenzen fiir den Umfang des dargebotenen Texts darstellt.

Tiirstiirze und Sarkophage aus Steinmaterial etwa richten ihre Inschriften/Auf-
schriften an die Menschen, die auf ihrem Weg durch sie hindurchgehen oder an ihnen
vorbeikommen. Die Sarkophage umfassen dadurch aber genauso die in ihnen Begra-
benen, so dass sich die Inschriften auch an diese wenden. Natiirlich sind sie aber orts-
gebunden, so dass sich die apotropdische Funktion entsprechend anders darstellt als
bei Papyri, die gefaltet und in Behéltnissen mitgetragen, mobile Objekte darstellen
und mit ihren Tragern unterwegs sind. Ihre Funktion ist damit deutlicher personenge-
bunden, da ihre Prasenz mitentscheidend ist. In Grabkammern wiederum verschlie-
BBen sich den Vorbeikommenden die Relevanz, Ausgestaltung und Wirksamkeit der
Inschriften zunachst, vielmehr sogar ihre blof3e Existenz. Textliches und Bildhaftes
richten sich vielmehr an die Verstorbenen und méglicherweise auch die Sphare der
anderen Welt, genauer gesagt umrahmen sie die Toten, hiillen sie ein gegen alles Ubel
und schiitzen sie so.

Die Frage nach Sichtbarkeit, Prasenz, Mobilitat aber auch Transportfahigkeit
ist besonders relevant in Bezug auf Medaillons/Anhéinger und Armbinder, wie sie
anhand von zwei konkreten Beispielen auch visuell dargestellt wurde. Beide Objekte
begleiten ihre Trager auf Schritt und Tritt, sofern sie nicht von diesen abgelegt werden,
sind also stets dort, wo sich die Trager auch aufhalten. Text und Ikonographisches
sind nach aufien gerichtet und kénnen — bei entsprechender Ndhe zu den Tragern —
gesehen. erkannt und in ihrer Bedeutung erschlossen werden, was so auf gefaltete
bzw. zusammengerollte und in Kapseln verwahrte Papyri nicht zutrifft. Also handelt
es sich ansonsten um Nichts, das versteckt oder verborgen werden miisse, sei es, dass
die Wehr gegen Béses und Ubel unangemessen und inakzeptabel war, oder dass fiir
die Wirksamkeit die Elemente zu den Trdgern hin bzw. verborgen gehalten werden
mussten. Ubelabwehr findet also fiir die Trager immer und iiberall statt und ist eine



136 —— Thomas]. Kraus

auch von anderen offen wahrnehmbare Realitdt. Natiirlich sind Insider in der Lage,
Inhalt und Bedeutung von Text und Bild zu erschlief3en, erméchtigt durch ihr Wissen
und ihre Erfahrung. Outsider dagegen konnen nicht alle Details erschlief3en, wenn-
gleich davon auszugehen ist, dass das bloBe Tragen von Medaillons/Anhédngern und
Armbandern moglicherweise zwar Schmuckcharakter hatte, vielmehr aber zu einem
bestimmten (apotropdischen) Zweck erfolgte. Zumindest soviel diirfte auch Outsidern
bekannt gewesen sein. Nach aufien gerichtet also bannten Text und Bildhaftes alle
Formen von Bésem und schiitzten die Tréger solcher Amulette vor Ubel, Krankheiten
und Katastrophen, jedenfalls in der Vorstellung der Trager selbst.
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Invisibility and Presence in the ste¢ak Stones
of Medieval Bosnia: Sacred Meanings of
Tombstone Carvings

1 Introduction: Situating the stecak Stones

‘Stec¢ak’ (pronounced steh-tchak, meaning ‘standing stone’ in Bosnian) is the term
most commonly used to designate a type or, more precisely, several morphologically
distinct, but stylistically closely interrelated types of monumental, monolithic tomb-
stones found on the territory of modern-day Bosnia and Herzegovina and its adjacent
regions in Croatia (Dalmatia), western Serbia and Montenegro. The roughly 70,000
surviving stecak stones appear in several basic forms: as horizontal slabs, pillars,
rectangular blocks, house-shaped monoliths and monumental crosses.! Although
there are some isolated, individual stecak stones, they usually appear in necropolises
consisting of up to several hundred stones (Fig. 1). While two examples of the ste¢ak
stones have been dated to the late 12 and early 13" centuries,? the overwhelming
majority of the firmly dated stones were erected in the late 14®, 15% and early 16"
centuries.? Around 30% of the stecak stones are decorated with bas-reliefs of predom-
inantly low technical sophistication, yet striking primordial beauty, ranging from
single symbols such as crosses, crescents and rosettes, to relatively rich composi-

1 To these we may add several examples of chairs hewn in living rock that did not serve as tomb-
stones.

2 These are the tombs of Zupan (a Slavic political and military title roughly corresponding to prince)
Grd (died around 1180) from Police near Trebinje and “servant of God Mary, called Divica” (raba bozi-
ja Marija, a zovom Divica) from 1231, found in Vido$tak near Stolac. The most reliable anthology of
ste¢ak inscriptions remains Vego 1962-1964.

3 However, in the absence of large-scale systematic archeological excavations, the dating can only
remain provisional, based as it is on nothing more but the indirect information provided on some of
the rare inscriptions found on roughly 200 of the stones. For example, the inscription on the so-called
Kogerin stone (found in the village of Kocerin close to the town of Siroki Brijeg in the south of Bosnia
and Herzegovina) reads: +VA IME OCA I / SINA I SVET[a]GO / D[u]HA AMINs. SE / LEZI VIGAN® /
MILOSEVICs. / SLUZI BANU S / TIPANU, I KRALJU TV / [rbt]KU, I KRALJU DABI / SI, I KRALJICI GRUBI
/TKRALJA OSTOJU.1U T/ O VRIME DOJDE I / SVADI SE OSTOJA / KRALb S HERCEGOMs / I Z BOSN|o]
Ms I NA UGRE / POJE OSTOJA. TO V / RIME MENE VIGNA / DOJDE KONsCINA / I LEGOH» NA SVO /
Mb PLEMENITOMs / PODs KOCERINOMB, / I MOLJU VASE, NE NAST / UPAJTE NA ME! JA S[a]Ms /
BILb KAKO VI JESTE, / VI CETE BITI KAKO / JESAMs JA. (Transliteration by Vego, Vego 11962, 13). As
the inscription mentions the service Vigan provided to a series of Bosnian rulers (ban Stjepan, king
Tvrtko, king DabiSa, queen Gruba, king Ostoja), it can be concluded that he lived at the end of the 14"
and beginning of the 15" century.

8 Open Access. © 2018 Gorcin Dizdar, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizenziert unter der
Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110619928-007
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tions displaying jousting, hunting scenes and circle dances (Fig. 2). It is this imagery
engraved on the ste¢ak stones that forms the primary object of analysis of this paper.

The timeframe in which their production began and ended, their geographical
distribution, as well as, in some cases, the content of their inscriptions—all point
towards one primary geo-historical context in which the steéak stones and their
imagery are to be interpreted: the medieval Bosnian state.” First mentioned in the
10™ century as a small region of unclear political status centred north of modern-day
Sarajevo, by the late 12 century Bosnia emerges as a relatively autonomous banate
under the nominal suzerainty of the Hungarian kingdom, signing trade agreements
with the city-state of Dubrovnik. After a turbulent 13™ century marked by repeated
Hungarian invasions and frequent changes of rulers, in the 14" century Bosnia devel-
ops into an independent kingdom, incorporating modern-day Herzegovina, most of
Dalmatia and parts of Serbia into its territories. Although surviving as a kingdom,
over the following century Bosnia gradually loses its power, only to disappear with its
conquest by the Ottoman Empire in the second half of the 15" century. The borders of
the Bosnian kingdom in the mid-14% century, at the time of its greatest extent, almost
perfectly align with the boundaries of the territories on which the ste¢ak stones can
be found, thus suggesting a close connection between its political formation and the
appearance of an original sepulchral culture (Fig. 3).°

The establishment of a general framework for the study of the stecak imagery is
complicated by the complex religious make-up of the medieval Bosnian state. While
Bosnia’s neighbouring states, Croatia and Serbia, to both of which Bosnia’s ethnic,
cultural and political history is inextricably tied, were firmly incorporated into Roman
Catholicism and Eastern Orthodoxy respectively, in the medieval period Bosnia pro-
duced its own distinct branch of Christianity known as the Bosnian Church, whose
religious teaching remains heavily disputed among religious historians.® While
numerous Western European heresiological sources, as well as some documents
written by Serbian Orthodox Christians, classify the Bosnian Christians as dualists’,

4 For a reliable overview of the history of medieval Bosnia, see Malcolm 1994.

5 The question of the links between the stecak culture and the medieval Bosnian state remains dis-
puted. Thus, for example, the Nomination file for the inscription of the stecak stones on the UNESCO
World Heritage List, jointly submitted by Bosnia and Herzegovina, Croatia, Montenegro and Serbia,
refers to the ste¢ak stones as “a unique product of the historical context and events that characterized
medieval South East Europe”, listing medieval Bosnia as only one of the regional political formations
that contributed to their appearance and development (UNESCO 2016, 220). For a detailed discussion
of the shortcomings of the UNESCO nomination file, see Dizdar 2017 (in Bosnian).

6 Although I do not share all of its conclusions, the most important book written about the Bosnian
Christians in non-local languages remains Fine 1975. For a classic ‘heretical’ interpretation of the Bos-
nian Church (in Croatian), see Mandic 1962. A very useful recent analysis of the political role of the
Bosnian Church is provided in Coskovié¢ 2005 (in Croatian).

7 Dualism is a term used to designate religious teachings according to which there is not one, but
two gods, the second one usually being considered as the demiurge, i.e. creator of the material world.
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Fig. 1: A typical stecak necropolis, Boljuni, Bosnia and Herzegovina, photo by Sanja Vrzi¢

Fig. 2: Some motifs engraved on stecak stones, drawings by Rudolf Kutzli
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Fig. 3: Distribution of stecak necropolises, with contemporary borders of Bosnia and Herzegovina,
source: Be3lagi¢ 1982
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describing them as heretics, Patarens or Manichaeans?, there is nothing in the docu-
ments written by Bosnian Christians themselves confirming these allegations, while
some of their testimonies strongly suggest that they did not share at least some of
the beliefs usually ascribed to medieval “dualist heretics”®. Furthermore, despite the
existence of the Bosnian Church, throughout the medieval period, and particularly
from the 14™ century onwards, the time in which the majority of the ste¢ak stones
were erected, there were significant numbers of Catholics and Orthodox Christians
in medieval Bosnia.'® Thus the culture of the stecak, and, by implication, the nature
of its imagery, cannot be simply and uncritically ascribed to the allegedly ‘dualistic’
theology of the Bosnian Church, as it is still often done, particularly in popular liter-
ature on the topic.

The scholarship produced on the topic of the stecak and its imagery can be roughly
divided into two opposed camps. On the one hand, there is a series of publications
written in the 1950s and 1960s by scholars associated with official Yugoslav research
institutes, most notably the National Museum of Bosnia and Herzegovina in Sarajevo,
such as Sefik Beslagi¢, Marko Vego and Alojz Benac.'* While a more detailed analysis
of their work remains beyond the scope of this paper, it can be said that on the whole,
they were strongly opposed to any association of the ste¢ak and its imagery and the
presumed theology of the Bosnian Church. Instead, these scholars insisted that the
stecak stones were used by all three denominational groups existing in Bosnia at the
time (Catholic, Orthodox and Bosnian Christians). Faced by the idiosyncratic nature
of the art of the stecak, these scholars were prone to arguing in favour of an exclu-
sively secular meaning of many motifs, ascribing some to unspecified ‘pagan surviv-
als’ and viewing others as simple decorations whose symbolic significance has been

‘forgotten’.”

8 A direct link between the Manichaeans of late antiquity and medieval Christian dualist heretics
is rejected by the majority of contemporary scholars. However, most medieval observers of dualist
heretics considered their teachings to be of ultimately Manichaean origin, having been absorbed
and transmitted to Europe by the Paulicians of eastern Anatolia. This association was so strong that,
throughout Europe, the presumed dualists were routinely referred to as Manichaeans. For an exten-
sive selection of Western medieval sources on heresy in English translation, see Wakefield/Evans 1951.
9 The word ‘heretic’ is a derogatory term implying the existence of only one right or true form of reli-
gious belief from which the person to whom the term is ascribed allegedly deviates. I do not endorse
this view and thus use the word ‘heretic’ only in a relative sense, i.e. in the sense of ‘those persons
regarded heretical by the Catholic/Orthodox churches’. The term ‘dualist’ is equally problematic, and
is used here only due to its continuing prevalence in the relevant scholarship.

10 The controversial question of the relative size of the individual churches remains beyond the
scope of this paper. The attested willingness of ‘dualist heretics’ to conceal their beliefs behind an
orthodox facade further complicates this question.

11 For a synthetic overview of the opinions of this ‘school’, see Beslagi¢ 1982. The most significant
publications were monographs devoted to individual necropoles, such as Vego 1954 and Benac 1951.

12 Thus, for example, in his discussion of the spiral motif in the Olovo area, Benac argues that “ako
je taj motiv na steccima olovskog kraja zbilja Cesto upotrebljen, on ipak ovdje nema nekadasnje sim-
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The second camp was established by the historian Aleksandar Solovjev, who pro-
duced a series of publications over the same time period, persuasively arguing in
favour of the ‘heretical’, ultimately Manichaean®® origin of the stecak iconography.*
While Solovjev’s work has not gained wide acceptance in former Yugoslav scholarly
circles, a number of his publications written in French and German have been rela-
tively influential in the (admittedly rather limited) international reception of the art of
the ste¢ak (and the Bosnian Church in general).'® Solovjev’s approach was continued
and expanded on by two scholars writing in German in the 1970s, the Swiss art his-
torian Rudolf Kutzli and the German theologian Georg Wild.'® The main tenet of this
tradition of ste¢ak scholarship is the claim that the iconography of the stecak stones
is either esoteric or at least highly symbolic—certainly not secular and naturalistic—
finding its origins primarily in the teachings of the Bosnian Church and its links with
older heterodox Christian movements.

2 Towards a Definition of Artistic Sensein a
Christian Context

What I want to argue in this paper is that the seemingly unsurmountable opposi-
tion between the two camps can be (at least partially) overcome by reformulating
the question, or the basic terms of the problem. As a methodological starting point,
I will adopt (and adapt) the principle formulated by Markus Hilgert in reference to
texts: “Sinn ist keine ‘natiirliche’ Eigenschaft des Geschriebenen wie etwa die physi-
kalische Massendichte des Materials, durch das es artefaktisch gespeichert ist,” but
rather, as he continues quoting the cultural sociologist Andreas Reckwitz, “[sind] die

bolic¢ko znacenje, nego je samo mehanicki prenos jednog prastarog ornamenta koji je ve¢ davno izgu-
bio svoje prvobitno znacenje” (“although this motif is frequently used in the ste¢ak stones of the Olovo
area, it nevertheless does not have its former symbolic meaning, but is just a mechanical transfer of
an ancient motif that has lost its original meaning a long time ago”, translation mine) (Benac 1951, 53).
13 In accordance with medieval sources, Solovjev assumed the existence of direct links between the
Middle-Eastern Manichaeans of late Antiquity, the early medieval Paulicians of eastern Anatolia/his-
toric Armenia, the medieval Byzantine and Balkan Bogomils and, from there, the Bosnian Church
and, further, the Patarens of the Italian peninsula and the Cathars of the Languedoc. Opponents of
this view argue that medieval heresiologists simply applied labels familiar from ancient Greek and
Latin sources to religious movements whose teachings they either misunderstood or deliberately mis-
represented.

14 An association of the ste¢ak stones and the Bogomils had originally been proposed by the famous
British archeologist Arthur J. Evans, who had, as a young man, traversed Bosnia and Herzegovina on
foot, just prior to its annexation by the Habsburg Empire (Evans 1877).

15 See Solovijev 1948 and Solovjev 1959.

16 See Kutzli 1977 and Wild 1970.
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Bedeutungen von Texten Produkte von Sinnzuschreibungen ihrer Rezipienten [...],
mithin ein Ergebnis sozialer Rezeptionspraktiken, einer Rezeption auf der Grundlage
von routinisierten Sinnzuschreibungen und geteilten Sinnmustern — in deren Vari-
abilitdt wurzelt die Variabilitit des Textsinns”.” Applied to the problem of the ico-
nography of the ste¢ak stones, this principle leads to the first, foundational argument
of this paper: the sense of the imagery is not to be conceived of as its unchanging
physical property, but rather as a result of an interaction between the object and its
observer. Thus, the imagery does not necessarily have only one meaning or sense. This
conclusion allows for the formulation of the basic hypothesis of this paper: the differ-
ent meanings ascribed to the stecak imagery by scholars of the previously discussed
opposed camps do not necessarily exclude each other. On the contrary, they should
be conceived of as complementary, reflecting the existence of different reception
practices in medieval Bosnia.

Having established the existence of different reception practices as a method-
ological principle, however, we are faced by the fundamental problem of a complete
lack of meta-texts that would reveal anything specific about the way the stecak stones
and their imagery were perceived by their contemporary observers. In the absence of
appropriate meta-texts, a relatively firm basis for further argumentation is provided
by the material characteristics of the stecak: it is, first of all, a tombstone, and thus
intimately related to its creators’ and observers’ perceptions of death and the after-
life. While anthropological studies have shown that emotions surrounding death and
burial rituals cannot be assumed to be universal,’® one characteristic encountered
in virtually all cultures around the world is the existence of a liminal phase affecting
wider society following the death of one of its members. In this phase, ritual acts and
behaviours tend to gain additional and distinct levels of significance.' Following this
insight, the symbols and compositions of the ste¢ak stones should be seen in relation
to complex liminal psycho-social processes, rather than simple illustrations of the
deceased individual’s lifetime achievements or hopes for the afterlife.

17 Hilgert 2010, 89-90. “Sense is no ‘natural’ property like, for example, the physical mass density of
materials”;“the meanings of texts are products of sense ascriptions by their recipients (...), a result of
social reception practices, a reception on the basis of routinized sense ascriptions and shared sense
patterns - their variability forms the root of the variability of textual sense” (translation mine).

18 Metcalfe/Huntigton 1991, 44.

19 Thus, for example, the funerals of the Nyakysa of eastern Africa are characterized by the perfor-
mance of traditional war dances. What is particularly interesting is the explanation of this dance
provided by its participants: “This war dance is mourning, we are mourning the dead man. We dance
because there is a war in our hearts — a passion of grief and fear exasperates us... A kinsman when
he dances he assuages his passionate grief; he goes into the house to weep and then he comes out
and dances the war dance; his passionate grief is made tolerable in the dance [literally, ‘he is able to
endure it there, in the dance’], it binds his heart and the dance assuages it” (Metcalf/Huntingtonn
1991, 56). Thus the meaning of the burial dance is much more complex than what a simple observa-
tion would reveal, involving a dynamic interaction between personal emotions and social customs.
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Furthermore, based on our knowledge of medieval Bosnia and the wider region
in general, the nature of the rare identified inscriptions, as well as the very frequent
presence of the cross among the engravings, the art of the stecak can be ascribed
to a broadly understood Christian context (which does not exclude the possibility
of its ultimately pagan/pre-Christian origin), meaning that tombstones and burial
sites were almost certainly associated with the sacred.?® Indeed, there is evidence
suggesting that prior to the development of church buildings, Christians celebrated
their services in cemeteries.” In order to identify the medieval observers’ possible
reception practices of material artefacts that were likely to have been associated with
the sacred, it is thus necessary to look into the ways in which ‘art’ or visual forms in
general were perceived within the Christian oikumene.

The most obvious starting point is a series of theological justifications of art
rooted in the long-standing dispute over the legitimacy of religious imagery in Chris-
tianity, ultimately reaching back to the period of Byzantine iconomachy. Western
medieval theologians most frequently provided three basic arguments in favour of
the existence of religious art, such as in this example by the 13" century Franciscan
Bonaventura:

In fact [images] were introduced for a triple reason, namely, because of the ignorance of humble
people, so that they who cannot read the scriptures can read the sacraments of our faith in sculp-
tures and paintings just as one would more manifestly in writings. They are likewise introduced
because of the sluggishness of feelings, namely so that men who are not stimulated to devotion
by the things that Christ did for us when they hear about them are excited at once when they
become aware of the same things in statues and pictures, as if present to the body’s eyes. Our
feeling is more excited by things it sees than by things it hears... because of the unreliability of
memory, in that things that are only heard fade into oblivion more easily than those that are
seen.”

Thus the three reasons for the existence of images Bonaventura lists are their ability
to teach ‘humble’ (i.e. illiterate) people, their emotional effect and their role in aiding
in the process of memorization.

However, even a basic familiarity with the iconography of the stecak stones reveals
that either Bonaventura’s theory of the religious function of art is not the appropriate
theoretical framework for its understanding, or, alternatively, that it reflects a set of
beliefs that is very different from those we usually associate with medieval European
Christianity, either of the Catholic or of the Orthodox kind. Most importantly, there is

20 The historian Charles Freeman quotes the following words of the early Christian martyr Eusebius:
“The bones of a martyr are more precious than stones of great price, more splendid than gold” (Free-
man 2011, 214).

21 Freeman notes that the 3* century Roman Emperor Valerian “ordered that no Christian services be
held and that Christian cemeteries where worship took place be seized“ (Freeman 2011, 211).

22 Hamburger 2006, 15.
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virtually nothing in the carvings of the stecak that could be interpreted as an illustra-
tion of the basic tenets of the Christian faith, such as, for example, the Virgin Mary
and Jesus, the Crucifixion, or any biblical events. Furthermore, the purpose of the
carvings does not appear to be a direct arousal of pious emotions, and particularly
not the representation of the deeds of Christ, as Christ (at least in his human, visible
form) is completely absent from them.?® Finally, it is rather difficult to judge whether
one of the functions of the images was to aid believers in the process of memoriza-
tion. In order to provide an answer to this question, it is necessary to know what they
represented in the first place, and whether this subject matter was something deemed
worthy of remembrance.

Without explicitly addressing that question, Aleksandar Solovjev assumed that,
in accordance with Bonaventura’s theory, the stecak carvings do indeed represent the
‘sacraments’ of the Christian faith, but a Christian faith understood in a neo-Man-
ichaean manner.?* Thus, for example, he provided a credible explanation for the very
frequent presence of the crescent,? whose number of occurrences on the ste¢ak stones
is second only to that of the cross: according to Manichaean cosmology, the moon acts
as a celestial ship, transporting the souls of the deceased, conceived of as fragments
of divine light, back to their heavenly abode. Its presence on a tombstone would thus
represent both an illustration of a fundamental article of faith and the expression
of hope that the person buried underneath would be rewarded by a heavenly after-
life. Following a similar logic, Kutzli?® argued that the peculiar symbols described as
anthropomorphic fleur-de-lys can be linked to the neo-Manichaean teaching about
the status of the true Christians—described as perfecti in heresiological writings on
the Cathars and Patarens of Western Europe—as the God-bearers or theotokoi, a title

23 In arecent article, however, the Bosnian scholar Ema Mazrak argues that Jesus is represented as
the apocalyptic judge on one of the most richly decorated (but somewhat damaged) stones known as
the Zgosca stecak (named after the village of Zgo$ca in central Bosnia where it was originally located,
before its relocation to the National Museum in Sarajevo) (Mazrak 2012).

24 Solovjev 1956.

25 In medieval Western Christian art, the crescent frequently appears in depictions of the crucifix-
ion, above the left arm of the cross, alongside the sun on the other side. The appearance of the sun
and crescent/moon in this composition is interpreted in different ways: as an illustration of the two-
fold nature of Christ, the two parts of the Bible (Speake 1994, 134), or the idea that nature in its entirety
was dismayed by Christ’s execution (Forstner 1977, 103). However, there is nothing in the iconography
of the stecak stones that would suggest this particular meaning of the crescent. Of more relevance may
be the association of the crescent with the Virgin Mary, based on the mysterious woman appearing
in the sky in Apocalypse 12:1, although there are, again, no clear indications of this particular asso-
ciation in the iconography itself. The only direct parallel is found is found in some Eastern Orthodox
Churches, as for example the 12 century Cathedral of St. Dimitri in Vladimir, Russia, where the cross
on the roof of the church is contained within an upward pointing crescent. This motif is interpreted as
a symbol of Byzantine royal power, an anchor in the sense of a sign of salvation, a blossomed cross, a
chalice, or a trampled-upon snake (Alefeyev 2001, 57).

26 Kutzli1977.
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reserved for the Virgin Mary in orthodox Christianity (Fig 4). Bound by vows of purity
and chastity, it is in fact the true Christians who continuously bring the divine being
Christ into the material world, a teaching illustrated by the transformation of the
human being into a fleur-de-lys, a symbol normally associated with the Virgin Mary.

Fig. 4: Anthropomorphic fleur-de-lys, Kupres, Bosnia and Herzegovina, photo by Sanja Vrzi¢

3 Towards an Alternative Concept of Artistic Sense

The moot point of the debate between the ‘orthodox’ and the ‘neo-Manichaean’ camps
is constituted by the interpretation of the cross, the fundamental symbol of Christi-
anity and most frequently (though by no means universally) occurring motif on the
ste¢ak. On the one hand, the frequent presence of the cross has often been used as the
decisive argument against the theory of the ste¢ak’s neo-Manichaean nature, as one
of the most commonly levelled heresiological charges against the medieval ‘heretics’
was their refusal to venerate the cross.?”” On the other hand, as previously noted, there
is not a single depiction of the crucifixion, while the crosses that can be found show

27 The question of the Bosnian Christians’ attitude towards the cross is complex and cannot be ad-
equately treated here. A possible explanation (based on a close reading of heresiological sources) of
the frequent occurrence of the cross from a ‘neo-Manichaean’ perspective is the argument that the
Bosnian Christians rejected the practice of venerating the cross, rather than the symbol as such.
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a bewildering number of variations, ranging from conventional ones on the one end
of the spectrum to so-called flourishing crosses whose upper arm has been replaced
by solar symbols on the other (Fig 5). While a detailed discussion of the symbolism of
the cross and its various forms goes beyond the scope of this paper, it should be noted
that one of the few contexts in which comparable forms of the cross can be found
are the kchachkar stones®® of Armenian Christianity, a non-Chalcedonian church with
a miaphysite Christology. Thus it seems certain that the symbol of the cross on the
stecak stones does not allow for a simple, straight-forward interpretation. Rather than
providing an illustration of a religious dogma for the illiterate, it appears to represent
a complex symbol whose decipherment requires a certain degree of initiation or intel-
lectual inquiry.

Fig 5: Flourishing crosses, Radimlja necropolis, Bosnia and Herzegovina, photo by Sanja Vrzi¢

It is precisely this characteristic of the cross symbol, as well as numerous other motifs
found on the stecak stones, that strongly suggests that an alternative to Bonaven-
tura’s theoretical framework should be sought. Such an alternative can in fact be
derived from what is known about the early Christian attitude towards art. In one of
the earliest surviving Christian reflections on visual culture, around the year 200 AD,
Clement of Alexandria provided the following advice on pictorial devices that Chris-
tians should chose for the finger ring they wore as a signet:

28 For an overview of medieval Armenian art, including the kchachkar, see Thierry 1989.
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Our seals should be a dove or a fish or a ship running in a fair wind or a musical lyre such as the
one Polycrates used or a ship’s anchor such as the one Seleucus has engraved on his sealstone.
And if someone is fishing he will call to mind the apostle [Peter| and the children [baptizands]
drawn up out of the water.?’

Commenting on this and similar examples of early Christian attitudes towards visual
imagery, Finney concludes that “the creation of early Christian art seems to have taken
place simultaneously and in various places. In every attested example, the scenario
involved Christians turning to pagan workshops and exploring their already existing
iconographic repertoires.”*® The crucial element that enabled Christians to appropri-
ate pagan imagery was the existence of a specific interpretative tradition that allowed
the adopted symbols to be read in a particular way. Unlike Bonaventura’s approach,
where ideas are translated into images, in this case the process is reversed, the inter-
pretative process starting with existing images and finishing with their adjustment to
religious concepts.

In this sense, the early Christian attitude can be identified with what the art histo-
rian Jas Elsner calls a ‘mystic’ mode of viewing, contrasting it with a mimetic-natural-
istic conceptualization of visual art. This mode of viewing or, more precisely, principle
of visual hermeneutics, can best be understood within the philosophical framework
of neo-Platonic metaphysics, according to which ‘true’ reality lies beyond sense per-
ception and can only be perceived by the mind’s ‘inner eye’. Thus the purpose of
visual art is not to provide a reflection of material reality, but rather to act as a conduit
for the perception of ‘higher’, spiritual truths. The final aim of mystic viewing is to
overcome what is perceived as the limitations of material existence: “mystic viewing
is predicated upon the assumption that in mystic experience the dualism of subject
and object can be transcended into a unity that is neither subject nor object and yet is
simultaneously both.”3! In order to gain a more precise understanding of the mystic
mode of viewing, it is necessary to take a closer look at the work of the 3" century
neo-Platonist philosopher Plotinus, who carried out a profound influence upon the
still developing metaphysics of early Christianity. In the process of elaborating his
ideas, Plotinus develops a theory of art that is diametrically opposed to the principle
of visual mimesis.

Building on the idea of the ‘nous’ as a higher reality superior to the realm of the
material universe, Plotinus links depth, darkness and matter on the one hand and
light, mind and single-plan perspective on the other:

29 Finney 1994, 111.
30 Finney 1994, 52.
31 Elsner 1995, 90.
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Accordingly, the most accurate method of displaying higher reality is through images
devoid of depth and gradations of light. Besides the training/tradition required to
decipher the meaning of such works of art, another significant factor is the internal
purification of the observer:
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We are thus confronted by a conceptualization of art that is very different from
Bonaventura’s: rather than serving as a means of transmitting complex concepts and
ideas to the illiterate, it becomes an elitist medium (in an intellectual and/or moral
sense) whose sense can only be grasped by those whose inner being is sufficiently
elevated and thus capable of grasping the most profound spiritual truths.

The relevance of the Plotinian conceptualization of visual art for the carvings of
the stecak is suggested by one of their most characteristic features: their pronounced
flatness. While the origin of the stecak reliefs is often summarily ascribed to Western
European Romanesque and Gothic influences, in a formal sense they appear to be
more closely related to an older tradition of flat carving found particularly in the art
of pre-Romanesque Europe and the early medieval Caucasus, most notably the 10t
century Armenian Church of the Holy Cross on the island of Aghtamar in Lake Van
(Fig 6). The most striking characteristic of this and similar carvings is their strict and
consistent limitation to planarity (with only slight suggestions of depth in the drapery
folds or the overlapping arms of the three youths in the fiery furnaces), despite the
apparent technical capabilities of the artist, as evidenced by the more plastic figures
and grape clusters in the upper frame of the composition. Although the carvings on
the stecak stones never reach the technical virtuosity of the Church of the Holy Cross,

32 Plotinus 1857, IV:5; “The depth (of beings and things) is matter, and that is why matter is dark. The
light illuminating it is form; the mind perceives the form and, seeing the form of a being, assumes that
the depth of this being is a darkness placed below the light.“ Translation by Grabar (Grabar 1969, 289).
33 Plotinus 1857, VI:9; “The eye must be adapted and assimilated to what it sees. Never could an eye
see the sun unless it had become like the sun, or the soul see the beautiful without itself being beau-
tiful. Therefore let each man who wishes to contemplate God and beauty, begin by becoming godlike
and beautiful himself.” Translation by Grabar (Grabar 1969, 289).
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they nevertheless display an equal reluctance to display plastic figures. While a tradi-
tional, teleologically conceived art history would see this ‘flat style’ as nothing but a
first step towards the ultimate ‘liberation’ of sculpture (or, in the case of the stecak, a
backward, primitive form of art), an awareness of the Plotinian theory of art suggests
that the reasons for its ‘limitations’ may be much more profound than mere aesthet-
ics. The aim of this type of sculpture may rather be to draw attention to the non-mate-
rial nature of the motifs it is depicting. In a formal sense, the art of the stecak can be
seen as a heir to this tradition, remaining immune to the Western European/Catholic
proliferation of sculpture in the round in this period.>*

Fig. 6: Church of the Holy Cross, Lake Van, Turkey, photo by Gor¢in Dizdar

4 The three Modes of Seeing

Despite such circumstantial indications, however, the suggestion that a late antique
neo-Platonic theory of art has any direct relevance for understanding the carvings
of the ste¢ak stones admittedly remains a somewhat far-fetched hypothesis. A more
immediate significance can, however, be ascribed to a specifically Christian reception
and redaction of the Plotinian theory whose roots reach back to the earliest Chris-

34 This is not to deny that there may have been significant influences of Romanesque and Gothic art
on the iconography of the stecak stones.
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tians. In his Literary Commentary on Genesis, Augustine wrote of three kinds of vision
that are associated with different senses or faculties of the mind: the eyes are used
to see corporeal objects, the imagination perceives likenesses of objects, while the
intellect is where “the soul understands those realities that are neither bodies nor the
likenesses of bodies.”* Similarly, the 8" century English cleric Alcuin of York, who
was active at the court of Charlemagne, distinguished between corporeal, symbolic
and mental ways of seeing, paying particular attention to distinguishing the latter
two, noting that “the third is unknown to most because they do not know how to dif-
ferentiate what is symbolic and what is mental.”*® The different modes of seeing are
treated more extensively in the 12® century French theologian Richard of St. Victor’s
commentaries on the Apocalypse of St. John and linked explicitly to the interpretation
of scripture. Thus he distinguished between seeing of the exterior or visible world,
which is equated to the historical level of scripture; the outward appearance or phys-
ical action with mystical significance corresponding to allegorical interpretation of
scripture; seeing with the ‘eyes of the heart’, corresponding to eschatological truths,
and finally the fourth level which is entirely spiritual or visionary, representing the
“ascent of the spirit to celestial contemplation without the intermediary of visible
forms.”¥

What the theory of the three modes of seeing provides is a specifically Christian
tradition that succeeds in synthesizing Bonaventura’s didactic and ultimately mimetic
conception of art with the ‘mystical’, neo-Platonic idea of using images as conduits
to a higher, spiritual reality. Although the three mentioned theories do not use the
same terminology, it is clear that the different modes of seeing they discuss reflect
more or less equivalent ideas. Thus, the first mode refers to a perception of corporeal
objects or the visible world, corresponding to a purely mimetic conception of art. The
second mode encompasses the perception of likenesses of objects or the mystical sig-
nificance of outward appearances or physical actions, an idea most closely related
to the concept of allegory. Finally, the third mode, incorporating the perception of
non-corporeal objects and celestial realities, can be seen as a direct appropriation of
the neo-Platonic mystical mode of viewing into a Christian framework.>® Most impor-
tantly for the further usage of this conceptualization of religious imagery, Caviness
concludes that “the modes of seeing elucidated by Richard of St. Victor are in fact
seldom isolated in art; the richest works, like the richest passages of scripture, might
allow exegesis on all four levels.”*®

35 Miller 1995, 33.

36 Noble 2005, 217.

37 Caviness 2001, 21.

38 Richard of St Victor’s idea of “seeing with the ‘eyes of the heart’” is somewhat problematic for this
threefold division, as it seems to stand somewhere between the allegorical and the mystical mode of
viewing.

39 Caviness 2001, 21.
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While there is no direct evidence that Bosnian Christians (or, for that matter,
Catholics and Orthodox Christians in medieval Bosnia) were familiar with this theory
of religious art, there are at least some circumstantial indications that it may have cor-
responded with their general religious outlook. First of all, the few surviving biblical
manuscripts of the Bosnian Christians display certain archaic features, most notably
the division of chapters into the so-called Ammonian Sections, a system that was
generally abandoned by the time of the High Middle Ages. Thus, the conservatism
of the Bosnian Christians displayed in relation to biblical manuscripts may well have
extended to their understanding of visual arts. Secondly, and more importantly, two
of the biblical manuscripts of the Bosnian Christians contain a series of glosses that
provide commentaries on the gospel lines they accompany. While these glosses have
been subject to varied interpretations, here it will suffice to establish that they repre-
sent highly allegorical interpretations of biblical events, occasionally utterly removed
from their original context.*® Thus, we can be certain that Bosnian Christians were
familiar with allegorical methods of textual hermeneutics, suggesting that a similar
approach could have been used in relation to visual imagery. Confronted by the failure
of Bonaventura’s conceptualization of art to adequately explain the imagery of the
stecak, the ‘mystical’ hermeneutical strategy thus provides a credible alternative that
can account for the very different interpretations that have hitherto been suggested.

To a greater extent than any textual indications, however, the existence of dis-
tinct levels of interpretations among the Bosnian Christians is suggested by their
organizational structure. While there is no scholarly consensus on the question of
the Bosnian Christians’ metaphysical beliefs, one thing that seems beyond doubt is
their division into two classes, a small minority of ascetic men and women who were
simply referred to as Christians or true Christians and literally constituted the Bosnian
Church, and a much wider class of adherents whose precise status and obligations are
not entirely clear. Additionally, medieval Bosnia must have contained a significant
number of people who were either adherents of the Catholic or Orthodox Churches, or
perhaps did not belong to any church. Thus, the social structure of medieval Bosnia
corresponds to the three levels of visual meaning encountered above, the mimetic
level being available to every observer regardless of his or her background, an alle-
gorical meaning known by the wider circle of adherents of the Bosnian Church and/or
regular members of the Catholic and Orthodox Churches, and finally a mystical sense
revealed only to the true Christians.

40 For example, in a gloss found in the so-called Vrutok gospel (private property of Popovi¢/Popo-
vski family from the town of Vrutok near Gostivar in Macedonia, transliteration published in Kuna
2008), commenting on Matthew 8:28-33, we are told that “the demons are satanic spirits, while the
swine - all who do not believe in Christ; so is the sea. The herders - Peter and Paul and Mary, from
whom seven demons left, all who have abandoned the Old Testament. The town - Christ and the New
Testament - as it says in the Apocalypse - and Jerusalem saw how he came down from the heavens
from God.” (Nakas 2012, 133).
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Two remarks must be made before this scheme is applied to the imagery found on
the stecak. Firstly, a similar threefold conceptualization of art may have been available
to Orthodox monks or Catholic friars as well as Bosnian Christians. The likelihood of
this possibility cannot be assessed a priori, however, but must be established for each
image or symbol separately. Secondly, the ‘allegorical’ meaning cannot be reduced to
the religious dimension alone, as there may well have existed other associations such
as political or cultural ones. In the rest of this paper, however, I will mainly focus on
the religious dimension of the imagery from the perspective of Bosnian Christianity.

5 The Stag Hunt: a Mimetic Understanding

The particular motif I want to discuss here is the stag hunt. This motif occurs on
roughly 100 stecak stones*!, the majority of them in the southern part of modern day
Bosnia and Herzegovina (the region of Herzegovina). While many other of the fre-
quently occurring motifs, such as the cross, the grapevine, or the circle dance, appear
in a large number of variations, the depiction of the stag hunt is surprisingly con-
stant. It usually consists of one or two hunters, on foot or mounted, aided by a dog,
thrusting their spear or releasing their arrow towards the pursued animal (Fig 7).*?
Although there is at least one notable exception to this rule*’, the reliefs regularly
show one particular moment of the stag hunt, the point at which the hunter is about
to thrust his weapon towards the animal. In a formal sense, the hunter and the stag
take up a nearly equal amount of space, thus directing the viewer’s attention towards
their interaction as the focal point of the composition. Commenting on the crucifixion
and the tauroctony as the central images of Christianity and Mithraism respectively,
Jas Elsner writes that “the god is transformed from a static cult image to a god per-
forming ritual action (whether as sacrificer or as a victim). It is the action that deifies,
the performance is the deity.”** If the depiction of the stag hunt on the ste¢ak can be
ascribed any religious significance, it would seem that we are dealing with an equally
‘dynamic’ conception of divinity.

For the majority of scholars following the school of thought established by the
National Museum of Sarajevo, however, the stag hunt does not have any religious sig-
nificance, representing nothing but the naturalistic depiction of the leisurely pursuits
of the medieval Bosnian aristocracy. Along with images of the circle dance and joust-
ing, the stag hunt is usually classified into the wider category of ‘secular motifs’ and
thus removed from the further discussion of the stecak’s religious sense. Following

41 For the most comprehensible list of stecak decorations, see Wenzel 1965.
42 There are, however, several examples of depictions of bear and boar hunts.
43 On the previously discussed Zgosca stecak, see note 13 above.

44 Elsner 1995, 217.
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Fig. 7: Stag hunt, Blidinje, Bosnia and Herzegovina, photo by Sanja Vrzi¢

the principles of visual hermeneutics established above, however, it is not necessary
to exclude either possibility. On one, the most basic level, it is clear that the image
does indeed represent a stag hunt. Despite the lack of details, it may indeed even
depict, or more precisely suggest, the person buried underneath the stone engaged in
one of his favourite lifetime pastimes. The reason for its appearance on a tombstone
would thus be a simple desire to remember the person in a particular way, deter-
mined either by himself or his descendants. This level of meaning could be perceived
by any observer, regardless of his or her religious, cultural or political background.
Despite the initial attractiveness of this simple response to the question of the motif’s
meaning, however, it must be pointed out that a purely secular tombstone decoration
of this kind would be highly anomalous in the context of the sepulchral arts of Chris-
tian medieval Europe.

Following the ‘secular’ interpretation, but crossing somewhat into the territory of
allegorical meanings, the stag hunt can be further read as a marker of class identity,
subtly reaffirming the dominant social structure. The ‘ritual action’ of the stag hunt
could thus be seen as socially transformative rather than religious: by carrying it out,
the portrayed hunter ‘performs’ his privileged social status. In this context, it is worth
mentioning the oft-repeated argument that the erection and decoration of a stecak
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stone must have been very costly and thus only available to the social elites.*> However,
even if the erection of the stecak was an exclusively or predominantly elitist affair, it
does not mean that its sense and reception should be restricted to these classes alone.
In his analysis of burial customs, the anthropologist Maurice Bloch notes that “the
death of the individual is the source of rebirth of the group™*®, offering as a general
hypothesis the claim that “the world religions bury the individual and send him to
God and out of the social world. At the same time this expulsion purifies that part of
the person which continues on earth and which will be re-used and reincarnated in
other members of the corporate group to which the dead belonged”*’. Thus, the sense
of the depiction of the stag hunt would not be exhausted in the remembrance of the
deceased, but rather in the survival of this custom, along with the corresponding ‘cor-
porate group’ or culture among the hunter’s descendants.*®

But there are several indications suggesting that the meaning of the stag hunt
motif should not be reduced to a quasi-naturalistic representation. First of all, the
manner in which it is usually depicted appears schematic and formulaic rather than
mimetic. While this fact could be caused by nothing more but than the artist’s low
level of technical skill, a more probable explanation is that the purpose of the image
is to call to mind an idea rather than to depict an actual event.*® Furthermore, if the
only purpose of the motif was the glorification of the hunter, one would (at least in
some instances) expect a different kind of composition, one putting more emphasis
on his power over the stag—for example, the hunter triumphantly dealing the death
blow to a stag lying below his horse’s feet. Most importantly, however, a religious
level of meaning of the motif is suggested by the transcultural significance of the stag
symbol on the one hand, and its treatment in other ste¢ak compositions on the other.
Whereas a focus on the hunter as the dominant figure of the composition implies a
more secular understanding of the motif, a greater emphasis on the stag leads towards
a more religious and specifically Christian interpretation, turning the viewer’s atten-
tion towards the idea of victimhood.

45 For illustrative purposes, it is worth noting that in contemporary Bosnia and Herzegovina, a
stecak-sized block of stone costs approximately € 5000.

46 Bloch 1988, 24.

47 Bloch 1988, 20.

48 This argument is supported by the fact that the stag hunt is often accompanied by another fre-
quently occurring motif, the circle dance. While the motif of the circle dance requires a separate treat-
ment, here it will suffice to note that it usually involves a larger number of men and women, suggest-
ing the symbolic inclusion of wider circles of society.

49 In this respect, the motif can be compared to the illustrations on the catacombs of early Christians,
which Grabar calls “image-signs”, noting that “image-signs, as found in the catacombs, fulfill their
purpose successfully only in so far as they are clear, but the concept of clarity is a function of the
training of the viewer” (Grabar 1968, 10).
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6 The Shamanic Stag

Although one must be careful when analyzing the appearance of similar symbols or
motifs in different cultures and time periods, a comparative perspective can at least
offer a clue for its appropriate understanding. In the case of the stag, we are faced
by a tradition of its representation reaching back to the very beginnings of artistic
creation: it is a frequently occurring motif on petroglyphs around the world whose
age is estimated at about 10.000 years or more.’® Much later, around the year 1000
BC, megalithic monuments known as deer stones appear in Mongolia, representing
the stag in various shapes, sometimes flying or holding a sun-disc in its antlers, thus
strongly suggesting its spiritual significance. Related types of megaliths can be found
all over central Asia, and even as far west as the region of Dobruja on the Black Sea
coast of modern day Romania and Bulgaria. The shamanistic character of the stag is
more clearly expressed in the Gundestrup cauldron, an Iron Age silver vessel found
in Denmark, showing a seated man with antlers surrounded by different animals
(including a stag) looking towards him.>! While far from exhaustive, these three exam-
ples illustrate the frequent appearance of the stag in the arts of very different cultures
and time periods, as well its common association with the divine or supernatural.

The stag also plays a significant role in the history of Christian art, where it usually
appears as an illustration of the words of Psalm 42:1: “As the deer pants for streams
of water, so my soul pants for you, my God”, provided with an additional dimension
by Jesus’s references to the ‘living water’ (e.g. in John 4:10). A notable example of this
motif carved in stone can be found on the portal of the 7™ century Ateni Sioni Church
in Georgia.>? This level of the stag’s symbolism appears to have been familiar in medi-
eval Bosnia, as one stecak stone can be read as its direct illustration: on a horizontal
slab, an engraved stag is running towards a hollowed out indentation that can serve
as a container for rain water or another liquid (Fig 8). Another level of the stag’s usual
symbolism is provided by various medieval bestiaries which tend to reproduce the
remarks made by Isidore in his Etymologies: “Cervi [...] serpentium inimici cum se
gravatos infirmitate persenserint, spiritu narium eos extrahunt de cavernis, et super-
ata pernicie veneni eorum pabulo reparantur.>® This characteristic of the stag is also
frequently illustrated in Christian art. Despite the frequent appearance of the snake
on the stec¢ak, however, it is never shown in combination with the stag.

50 See, for example, Jacobson 1992.

51 For an illustration, brief discussion and further literature on the Gundestrup cauldron, see Koch
2006, 854-857.

52 For a discussion and illustration, see Mepisashvili/Tsintsadze, 1979.

53 Isidore 1911, 1:18 (“Deer [...] are the enemy of snakes. When deer are ill or weak they draw snakes
out of their holes with the breath of their nostrils and eat them, overcoming their poison and thus
renewing themselves,” translation mine).
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Fig. 8: A (barely visible) stag panting for water, Bitunja, Bosnia and Herzegovina, photo by Sanja
Vrzié

These insights enable us to postulate a first possible (religious) allegorical level of the
stag’s significance: it represents a virtuous Christian soul yearning for proximity to
God. Following the logic of this interpretation, the hunters and dogs would stand for
the dark forces of this world aiming to divert the righteous soul from its virtuous path.
Despite its strong allusions to the evils of this world, this idea could be classified as
Christian in the broadest sense, not allowing for a closer denominational determina-
tion. This interpretation also provides a convincing explanation for the way the hunt
is depicted: despite its precarious situation, the stag has not been hurt or caught,
thus creating an ultimately optimistic message. The person buried underneath the
stone may have led a particularly virtuous life, or, alternatively, the image may be
an expression of the desire for a heavenly afterlife, analogous to depictions of the
deceased kneeling before the Virgin Mary on Western European tombstones of this
period. The idea that the image may possess several layers of meaning thus leads to
the intriguing possibility that, depending on the way it is observed, both the hunter
and the stag may in some way represent the deceased person. Taking this interpreta-
tion a step further, the stag hunt can actually be read as an allegorical representation
of the internal battle between the body and the soul.

A closer analysis of some of the other appearances of the stag on the stecak
stones, however, suggests that on one level, its significance may be closer to the more
archaic, shamanistic context. In numerous instances, the stag’s antlers are decorated
by rosettes of various forms, a very frequently occurring symbol on the ste¢ak stones
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that almost certainly possesses a symbolic, religious meaning. This intuition is given
additional weight by a stecak from Hutovo, where a circle dance is led by a man riding
on a stag. The identification of the stag with a kind of spiritual guide is further sug-
gested by a ste¢ak stone from Cengi¢ bara, depicting a man with antlers holding the
reins of two mounted men’s horses in an apparent gesture of reconciliation (Fig 9). If
this interpretation is correct, it leads to the conclusion that the stag should be read as
a specifically Bosnian Christian, rather than general, non-denominational symbol. In
one of the very few indications of the possible relationship between the Bosnian true
Christians and the wider circle of their adherents, heresiological sources report they
were regarded as carriers of the Holy Spirit and were honoured by a ritual greeting
known as adoratio. While this argument remains conjectural, it appears more likely
that the true Christians, conceived as carriers of the Holy Spirit, rather than Orthodox
or Catholic priests were pictured as spiritual guides symbolically transformed into
stags.

Heresiological sources in fact provide another significant clue for the decipher-
ment of the stag hunt’s possible meaning in a Bosnian Christian context. In a docu-
ment entitled “Discussion between a Roman Catholic and Bosnian Pataren”, believed
to have been written in the 1230s by the Dominican inquisitor Paul the Dalmatian®*,
we are told of the Bosnian Christians’ belief that a mark of the true Christian is that
(s)he is subject to persecution in this world. Now, regardless of whether the Bosnian
Christians truly were heterodox or not, we can be certain that they were periodically
subject to persecution by domestic or foreign religious and secular authorities.>
This insight allows for a reconciliation of the ‘shamanistic’ interpretation of the stag
with the role it is assigned in the hunt composition: the stag hunt would thus be an
allegorical representation of the persecution of the Bosnian Christians in general, or
the person buried underneath the stone in particular. This interpretation would also
provide a possible explanation for the predominance of the stag hunt motif in the
region of Herzegovina: according to the early 17* century Ragusan chronicler Mauro
Orbini, in 1459 the Bosnian king Stjepan Tomas forced 2,000 Bosnian Christians to
convert to Catholicism, expelling another 40—or, in an alternative translation, 40
thousand—who refused to convert to the region of Herzegovina.>® Thus, regardless of
the actual number, Herzegovina remained the last stronghold of the Bosnian Chris-
tians after they had become subject to persecution in the Bosnian kingdom.

54 This dating is suggested by Sanjek, who adds that the document’s “author is very familiar with the
social and religious conditions of the time in Bosnia” (Sanjek 2003, 162, translation mine).

55 During the first half of the 13% century, the Hungarian kingdom had carried out a crusade against
Bosnia, with one source mentioning that “many of those who did not want to convert were burnt on
the pyre by officials of the vice-regent Koloman” (Sanjek 2003, 135, translation mine).

56 Malcolm 1996, 41.
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Fig. 9: A shamanic stag, Cengi¢ bara, drawing by Rudolf Kutzli

7 Towards a symbolic meaning

Having explored some of the possible allegorical meanings of the stag hunt, it remains
to be seen whether an additional, symbolical level of the motif can be identified. In
that respect, we are faced by a fundamental methodological dilemma: if we are to take
account what those who viewed images in a symbolical or ‘mystical’ sense themselves
thought about the matter, this level of meaning is, as noted above, only perceivable by
those who are sufficiently purified and spiritually elevated. Furthermore, what we are
talking about is the perception of ‘non-corporeal’, ‘mental’ or even ‘celestial’ realities,
which, granted that we do not dismiss these concepts as obscurantist mystifications,
may be impossible to capture in conventional words and grammatical forms. In a sort
of adaptation of the theological via negativa, it is possible to say what the symbolical
sense is not: a meaning that is directly or even allegorically related to the actual sub-
jects or objects displayed in the image. Nevertheless, it is not a completely arbitrary
meaning either, taking the image as a starting point and leading to an utterly unre-
lated, subjective conclusion. If the concept of the mystical or symbolical sense is to
preserve any degree of objectivity, it can only be based on one feature of the image:
the abstract forms or relations created by its visible elements.
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A possible way to conceptualize mystical or symbolic viewing is given in Rudolf
Steiner’s Outline of Occult Science.”” Using the example of the rosy cross symbol,
Steiner notes:

Now we gaze in spirit on the rose and say to ourselves: ‘In the red sap of the rose is the erstwhile
green sap of the plant—now changed to crimson—and the red rose follows the same pure, pas-
sionless laws of growth as does the green leaf.” Thus the red of the rose may offer us a symbol of
a kind of blood which is the expression of cleansed impulses and passions, purged of all lower
elements, and resembling in their purity the forces working in the red rose. Let us now try not
only to assimilate such thoughts within our reason, but also let them come to life within our
feelings. We can experience a blissful sensation when contemplating the purity and passionless
nature of the growing plant. We can awaken the feeling within us how certain higher perfections
must be paid for through the acquisition of passions and desires. This, then, can change the
blissful sensation previously experienced into a serious mood: and then only can it stir within
us the feeling of liberating happiness, if we abandon ourselves to the thought of the red blood
that can become the carrier of inner pure experiences, like the red sap of the rose. The important
point is that we should not look coldly and without feeling upon these thoughts which serve to
build up such a symbolical concept.*®

The last paragraph represents only a fragment of a much longer ‘initiation’ into a
‘mystical’ viewing of the rosy cross. But it suffices to demonstrate the basic elements
of this hermeneutical strategy: a concentration on the transformation of objects and
their characteristics, an emotional experience of abstract insights, an attempt to
‘enliven’ thoughts through the infusion of new emotions, and the derivation of new
intellectual insights from such emotional states. Without doubt, an equally complex
‘mystical’ insight can be derived from the stag hunt motif: starting from the emo-
tional state of the hunter, his control of the horse below him on the one hand and his
impending attack on the fleeing stag on the other, the transformation of his emotion
into the firm grasp of the weapon with which he is about to take a life, on to the
innocent stag running for his survival, perhaps causing a feeling of compassion, thus
brining to mind man’s internal conflict between a desire to possess and control and
his awareness of the suffering of others... And, further, taking into account the pos-
sible association of the pursued stag and a spiritual guide, a contemplation of the
image may lead to a reflection upon the fate of the true Christian in this world, the
necessity of following the path set by Jesus Christ and facing persecution and mar-
tyrdom.

Rather than dwelling upon the possible symbolic associations, my aim here is
only to show one of the directions in which they could be taken. As Steiner suffi-
ciently stressed, however, this type of visual hermeneutics only makes full sense if
it is accompanied by an emotional involvement. The ultimate aim of this combined

57 Iwould like to stress that I do not endorse or imply an acceptance of any aspect of Rudolf Steiner’s
philosophy, but simply use his conceptualization of symbolic viewing as a suitable illustration.
58 Steiner 1922, 225.
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intellectual and emotional experience is an overcoming of the duality of subject and
object, the observer and the observed, as it was shown in the previously quoted state-
ment of Plotinus. The thoughts and feelings associated with the stag hunt should
become so deep and profound that nothing else exists outside of them, neither an ‘T’
experiencing these thoughts and feelings, nor an image or concept causing them. It
must be remembered that all theoreticians of the concept of ‘mystical’ viewing insisted
that it is carried out with something referred to as an ‘inner eye’, rather than with eye-
sight. Thus ‘mystical’ viewing becomes completely detached from the physical object
and, as such, unavailable to objective, scientific insight or evaluation. All that can be
done is to provide some insights into the ways in which this type of viewing is carried
out, while its actual experience remains on a subjective level.

The reliefs of the ste¢ak stones thus represent a very fitting illustration of Hilgert’s
previously quoted claim according to which sense is no physical property, but rather
a product of sense ascriptions by its recipients. On a most basic and universal level,
accessible both to the untrained medieval and contemporary observer, the reliefs
can be understood as a mimetic representation of actual physical objects and events
such as, in the case discussed here in detail, a stag hunt. Thus, what is present and
visible is a series of naturalistic images carved in stone. The images’ allegorical level
of significance, however, is not immediately visible, emerging only through a process
of sense ascription that may have been, as Hilgert suggests, routinized and socially
determined in its original context, but has to be carefully reconstructed by the contem-
porary observer. However, as I suggested in this paper, there is an additional presence
in these reliefs that transcends the allegorical level of significance. This presence is
the symbolic or sacred meaning which is available only to those observers who were,
firstly, initiated into or trained to perceive it and secondly, according to those writing
in a neo-Platonic tradition, sufficiently “purified” or mentally prepared to absorb it.

The hypothesis proposed in this paper, according to which the ancient threefold,
‘mystical’ conceptualization of art should be preferred to Bonavantura’s more conven-
tional mimetic and didactic understanding, has yielded a rich, multi-layered analysis
of the stag hunt motif. While in the absence of sources directly describing the recep-
tion of stecak images among its medieval observers it will never be possible to give a
fully satisfactory response to the question of the appropriate framework for its under-
standing, I have analyzed a whole range of factors that strongly suggest the existence
of allegorical and mystical level of its interpretation. What seems beyond doubt, not
only as a methodological principle, but as an empirical fact, is that the stag hunt, as
well as other motifs on the stecak stones, can have different senses depending on the
observer. Finally, I have suggested a range of factors speaking in favour of the argu-
ment that the stag (and stag hunt) is to be read as a symbol associated primarily with
Bosnian Christianity, rather than as a generally Christian, non-denominational motif.
In this context, Bosnian Christianity was not treated as a “dualist” heresy, but rather,
as it as attested in relevant sources, a Christian religious movement with a specific
organizational structure and a belief in the inevitable persecution of true Christians.
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Valeriya Kozlovskaya and Sergey M. llyashenko
Tamgas and tamga-like signs from Tanais

1 Greeks and Sarmatians in the Northeastern Azov
Sea Region

The site of Tanais is located on the high main bank of the river Mertvyy Donets, 30
kilometers west of the modern city of Rostov-on-Don (Map 1). In antiquity, it lay on
the main arm of the modern river Don (ancient Tanais), near the influx of the river
into the Azov Sea (ancient Maeotis). The ancient city of Tanais was one of the most
distant points of Greek colonization in the northeast and probably one of the latest
settlements established by the Greeks in this region (Map 2). It was founded in the
first quarter of the third century BCE and completely abandoned in the middle of the
fifth to the beginning of the sixth centuries CE.

Written sources and archaeological finds, the earliest of which date to the seventh
century BCE, indicate that the Greeks were familiar with the territories adjacent to the
Azov Sea. A preserved fragment from Pliny the Elder, which, according to Mikhail
Rostovtsev, included information going back to Ionian authors, mentions different
stages in the colonization of the area around the mouth of the river Tanais:* “There
is a city also at the mouth of the Tanais. The neighboring country was inhabited first
by the Carians, then by the Clazomenii and Maeones, and after them by the Panticap-
enses” (Historia Naturalis 6.7).> Look-out points of the Clazomenians, situated on the
sea coast, are also mentioned in Strabo’s Geographica (11.2.4).

Archaeological material too confirms the presence of early Greek settlers in this
area. The excavations on the shores of the Taganrog Bay and in the Don delta revealed
a series of important ancient sites—settlements and necropoleis. On the basis of the
discovered archaeological material, three distinct periods can be identified in the
presence of the Greek settlers in the Northeastern Azov Sea region. The first period,
from the last decades of the seventh to the third quarter of the sixth centuries BCE,
is associated with the Taganrog Settlement, located in the area of the modern beach
near the Kamennaya Lestnitsa in Taganrog (Map 2). Presently, the site is submerged,
so that its exact localization and size, as well as the characteristics of the cultural
layers, are not known. However, archaeological investigations undertaken in the area
led archaeologists to the conclusion that a Greek settlement (an emporion?) must
have existed here.?

1 Rostovtsev 1925, 58; Kopylov 2011, 225.
2 Bostock/Riley 1855.
3 Kopylov 2011, 227-32.

3 Open Access. © 2018 Valeriya Kozlovskaya, Sergey M. Ilyashenko, publiziert von De Gruyter. Dieses
Werk ist lizenziert unter der Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110619928-008
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The second period is associated with the site of Elizavetovskoe. Scholars agree
that the Scythian settlement that existed at this site in the sixth and fifth centuries
BCE had continuous trade contacts with Greek merchants. Moreover, starting from the
middle of the fourth century BCE, Elizavetovskoe must have been the largest barbar-
ian settlement of an urban type in the steppe zone of the Northern Black Sea region.
It was well-fortified and included a Greek quarter.* In the first half to the middle of
the fourth century BCE, about thirty other barbarian settlements existed in the lower
reaches of the Don. At the very end of the fourth century BCE or right at the begin-
ning of the third century BCE, the Elizavetovskoe settlement and the settlements in its
immediate surroundings were abandoned by their inhabitants.

At the same time, about the end of the fourth century BCE, the Elizavetovskoe
emporion was established in place of the abandoned settlement and continued to
trade with the nomads. It soon became the main economic center of the region, having
taken over this role from the earlier Scythian settlement. Based on the presently avail-
able archaeological data, it must have occupied a rather large territory, which was
densely covered by above-ground structures.®

The types of imports of the first quarter of the third century BCE discovered in
the kurgans of the burial complexes in the steppes east of the Don correspond to
the ceramic finds from the Elizavetovskoe emporion.® However, according to Iosif B.
Brashinskiy, the transit trade via the emporion was relatively low at that time and
involved mainly the settlements in the vicinity.” This may have been the result of the
disappearance in the third century BCE of many of the settlements in the delta and
in the area around the mouth of the Don that had existed there in the fourth century
BCE.2 Thus, the Elizavetovskoe emporion must have traded primarily with the Bospo-
rus,’ until it ceased to exist about the 280s or 270s BCE, along with many other Greek
and barbarian settlements in the Northern Black Sea region.'

The third period of the Greek presence in the Northeastern Azov Sea region is
associated with the foundation of the settlement of Tanais on the western bank of the
Don in the first quarter of the third century BCE. According to Strabo, Tanais “was
founded by the Greeks who held the Bosporus” (Strabo, Geographica 11.2.3).* For
many decades, it remained the only settlement in the Lower Don area. It is likely that
about the same time the situation in the steppe was changing as well—the nomadic

4 Brashinskiy/Marchenko 1980, 212.

5 Marcenko/Zitnikov/Kopylov 2000, 62-68.

6 Golovkova/Luk’yashko 1980, 22-23.

7 Brashinskiy 1980, 8, 48.

8 At the same time, a few settlements in the lower reaches of the Don still continued to exist in the
beginning of the third century BCE (Kopylov/Kovalenko 2013, 253-254).

9 Knipovich 1949, 9; Zeest 1951, 119; Fedoseev 1999, 21.

10 Marcenko/Zitnikov/Kopylov 2000, 258; Vinogradov/Marchenko 2014, 147.

11 Strabo 1924.
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population of the Northern Black Sea region and the adjacent territories in the east
decreased abruptly or possibly even disappeared altogether.'? There is still no agree-
ment among scholars on the exact scenario of these events, but the role of early Tanais
as an emporion is rather questionable, in any case. During that period, most of the
imported products must have been intended for the inhabitants of the city. The trade
and the contacts with the steppe population were only revived, to some extent, in the
beginning or in the middle of the second century BCE.

The monuments of the so-called Early Sarmatian Culture emerged in the Lower
Don area about the beginning of the second century BCE.* This date is indirectly con-
firmed by the construction of the citadel in Tanais—thick walls with towers forming
a square. It is noteworthy that twenty percent of the burial complexes of the second
and first centuries BCE so far excavated at Tanais revealed weapons.™ To this period
also belongs the first mentioning of the Sarmatian presence in these territories, i.e.,
an agreement between the Pontic king Pharnaces I and some polities in Asia Minor,
dated to 179 BCE (Polybios, Historiae 25.2).

At the same time, Tanais grew both in terms of its territory and the size of its pop-
ulation. Life in the steppe revived as well, but there is still no evidence of continuous
stable contacts with the nomads, despite the possible emergence of “barbarian” quar-
ters in the city during that time. The presence of imports in the steppe is very low: thus,
for example, the ceramic finds in the Lower Don region include two intact Rhodian
amphorae, fragments of amphora bodies discovered in the remains of funerary feasts
in a few Early Sarmatian complexes, and about a dozen pieces of imported fine ware
of the second and first centuries BCE." This is obviously not enough to prove the exist-
ence of regular and long-term trade contacts between Tanais and the steppe popula-
tion. In contrast with the consistent presence of imported ceramic vessels in the layers
and complexes of the settlement of Tanais and in the burials of its necropolis dating
to the same period, the low numbers of such finds in the steppe indicate that the
surroundings of Tanais were not Hellenized to any substantial extent. The situation
with other imports is rather similar. In exchange for slaves, hides, and other articles
that are hard to trace archaeologically, nomads may have received jewelry, weapons,
and “other things that belong to civilized life” (Strabo, Geographica 11.2.3).° However,
while these items are regularly found in the necropolis of Tanais, in the steppe such
finds are very infrequent.!” This too probably indicates that Tanais was the only Greek
settlement in the area, with no evidence of the presence of the barbarians among the

12 Polin 1992, 111; Simonenko 1994, 34-35; Glebov 2002, 194; Glebov 2009a, 10; Vinogradov/Mar-
chenko 2014, 143.

13 Maréenko/Zitnikov/Kopylov 2000, 62-68.

14 Glebov/Ilyashenko/Tolochko 2005, 58.

15 Glebov 2009b, 53-59.

16 Strabo 1924.

17 Shelov 1970, 176.
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inhabitants of the city. Thus, the Bosporan Greeks must have had a goal other than
trade when they established a colony in this place, where “the nomads, being disin-
clined to intercourse with any other people and being superior both in numbers and
in might, have blocked off whatever parts of the country are passable, or whatever
parts of the river happen to be navigable” (Strabo, Geographica 11.2.2).*8

The situation changed considerably at the end of the first century BCE or the
beginning of the first century CE, while the Early Sarmatian Culture was probably
replaced by the Middle Sarmatian Culture slightly before that.? Written sources and
archaeological evidence indicate that the bearers of the Early Sarmatian Culture were
partly forced to move westwards and partly stayed behind and were gradually assim-
ilating into the Middle Sarmatian Culture. In addition, the Maeotian settlements of
Krepostnoe and Podazovskoe emerged in the Don delta about that time as well.?° The
Maeotian tribes occupied the territory of the Kuban region from the eighth century BCE
to the third century CE. About the end of the first century BCE or slightly earlier, one
of these tribes may have migrated to the Don area.?! Strabo relates that the Maeotae
live on the east coast of the Maeotis and “though farmers, they are no less warlike
than the nomads. They are divided into several tribes, those who live near the Tanais
being rather ferocious, but those whose territory borders on the Bosporus being more
tractable” (Strabo, Geographica 11.2.4).% 1t is possible that further Hellenization of
the Lower Don area can be associated with the arrival of the Maeotians, the sedentary
people with a long agricultural tradition and a history of continuous interactions with
the Greeks. And Tanais must have played an important role in this process.

By the end of the first century BCE, Tanais was probably already functioning pri-
marily as an emporion, although the number of the settlements around it was still
relatively low. A significant increase in imports and their distribution in the sur-
roundings of the city confirm this assumption. After having become a large trading
center, Tanais may have gained a certain economic independence, which was pos-
sible because of the overall situation in the region and the general political instabil-
ity in the Bosporus, most likely caused by the Mithridatic Wars. This development
could have resulted in the “disobedience” for which the city was later sacked by King
Polemon (Strabo, Geographica 11.2.3). After that, Tanais once again fell under the
control of the centralized power of the Bosporan Kingdom.

However, the barbarian presence in the city is not very noticeable until the middle
of the second century CE. The burials of the first to the first half of the second centu-
ries CE in the necropolis of Tanais do not have any traits characteristic of the Middle
Sarmatian burial customs. They also do not contain much of Central Caucasian grey-

18 Strabo 1924.

19 Glebov 2004, 127-133.

20 Gorbenko/Kosyanenko 2011, 17-19, 34, 151-153.
21 Kamenetskiy 2011, 335.

22 Strabo 1924.
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clay ware, the presence of which in Tanais is usually associated with the influx of Sar-
matians.” In the settlement, we also hardly see these ceramics in the cultural layers
dating before the middle of the second century CE. In addition, the inscriptions from
that period feature relatively few Iranian names,* but their numbers increase consid-
erably in the lists of the thiasoi, starting with an inscription from 155 CE (CIRB 1260).
New Iranian names are then attested for Tanais in an inscription from 188 CE (CIRB
1242). The epigraphic documents from the second half of the second to the first half
of the third centuries CE about the construction or restoration of various buildings in
the city at the expense of individuals from Tanais include many Iranian or mixed Gre-
co-Iranian names (CIRB 1242, 1243, 1245, 1248, 1250). Based on the onomastic material,
Dmitriy B. Shelov concluded that Tanais experienced gradual “sarmatization” during
the second and third centuries CE.?* He explained this development by the increase
of the population of the city, which took place no later than in the third quarter of the
second century CE and was caused by the influx of Iranian-speaking newcomers.?®

Recently, a new destruction layer has been identified at the site of Tanais, dating to
the middle of the second century CE. Scholars have convincingly argued that it should
be associated with the destruction of the emporion by the Late Sarmatian nomads,
who were at that time migrating to the territories west of the Volga and farther to
the Bosporus and to the boundaries of the Roman Empire.?” Archaeologically, the
arrival of this people is attested by the emergence of sites that demonstrate new burial
customs and other elements of the material culture that came from the east. In Tanais,
we find traces of these newcomers in the settlement and its necropolis, as well as in
the kurgans around the city. The new features in the material culture and funerary
rites that can be viewed as evidence of the “sarmatization” of Tanais include kurgans
with burials oriented in northern direction, niche-graves with the chamber dug into
the western wall, narrow ditches around the kurgans with an opening in the south-
ern section, inhumation graves oriented to the north in the necropolis of Tanais, and
handmade incense burners found both in the necropolis and in the settlement.?® In
addition, typical Sarmatian costume items have been preserved in the burial com-
plexes and in the settlement, such as red shoes, high boots, and beads used for the
decoration of clothes and shoes.?

Anthropological data confirms the conclusions made on the basis of archaeolog-
ical material. One of the signs of the Sarmatian presence in the settlements of the
Lower Don area are the finds of skulls with traces of artificial deformation. Such defor-

23 Guguev 1993, 124-125.

24 Dan’shin 1990, 52-53.

25 Shelov 1972, 248.

26 Shelov 1974, 80.

27 Bezuglov 2001, 108-119; Zavoykina 2004; Vnukov 2007.
28 Guguev/Ilyashenko/Kazakova 2007, 433.

29 Yatsenko 2006, 133-168.
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mation was characteristic of the Late Sarmatian burials, and from the second century
CE onwards, this tradition can be attested not only in the burials at Tanais, but also
in those at the Maeotian settlements in the Lower Don area.’° In Tanais, a high con-
centration of kurgan burials with Sarmatian traits has been revealed northwest of the
main citadel. Another feature indicating the presence of the Sarmatians in the city are
the so-called tamgas—mostly, linear signs found on a variety of objects and surfaces.
It should be right away noted that in this context “tamga” is used as a conventional
term, usually referring, in a very general sense, to the marks left behind (or, in some
regions, still used today) by nomadic peoples of Eastern Europe and Asia. It is, admit-
tedly, a very broad definition, but, taking into account the vast territories over which
such signs have been found and the length of the period during which they were used,
a more precise and formal definition may not be possible.?* Some scholars maintain
that the term “tamga” should not be applied to the marks used by Iranian-speaking
peoples and suggest a more specific terminology instead,? but, for the purposes of
our study, “tamga” is acceptable, as it has been traditionally employed in interdisci-
plinary literature on the subject.

2 Tamgas and tamga-like signs in the Northern
Black Sea Region

In the Northern Black Sea region, the finds of tamgas and tamga-like signs from the
period in question are associated with the Sarmatians and, therefore, are sometimes
referred to as “Sarmatian signs.” Since the Sarmatians were nomadic people, most
archaeological traces of their presence are found in mortuary complexes. However,
the majority of objects with tamga-like marks in the North Pontic region come not
from the burial sites in the steppe, but from the Greek cities and from the settlements
and necropoleis located in the boundary zone between the territories of these cities
and those of the nomads.>® This phenomenon, well known also outside the Black Sea
region, may be explained by a number of factors, the most important one probably
being the nature of the objects on which such marks were displayed. In tribal commu-
nities, tamgas were most often branded on animals and depicted on highly perishable
materials, such as carpets and felts; ordinary tamga-bearing objects of everyday use
had a little chance to survive unless they were deposited into a burial as accompany-
ing grave goods or left behind as part of a funerary ritual. In the sedentary context, on
the contrary, such artifacts were more likely to stay preserved. Moreover, in the urban

30 Batieva 2006, 57-61.

31 Perrin 2010, 24.

32 Yatsenko 2009; Yatsenko 2010a; Manassero 2013, 60.
33 Yatsenko 2010a, 140.
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milieu, tamgas and tamga-like signs were also often displayed on a different category
of objects — the ones that had to do with authority and administration.>*

Despite the rather extensive specialized literature on the subject and various
attempts to systemize and correlate the available data, many questions concerning
ancient tamga-like signs, in general, and those from the Northern Black Sea region,
in particular, remain open.* This is why any new (or newly published) finds, added
to the growing body of evidence, often lead to re-examination of previously known
cases and prompt scholars to review the existing hypotheses. The present article
discusses some of the tamga-bearing artifacts from Tanais that have been published
before, along with those that are not yet known to the broad audience.*

3 Tamga-Bearing Artifacts from Tanais and its
Surroundings

The settlement and the necropolis of Tanais, as well as the other settlements and
burial sites in the vicinity, revealed a considerable number of objects with tamgas and
tamga-like marks. They include ceramic finds, both wheel- and handmade, with the
signs either scratched on the surface or made out of clay and attached to the surface
of the vessel. It appears that on most ceramic pieces the tamgas were depicted prior
to firing (with the exception of imported ware, naturally), while the position and size
of the marks varied. In some cases, tamgas were carefully executed and conspicu-
ously displayed on the visible parts of the vessel, as, for example, on the shoulder
of a wheel-made jug from Tanais (Fig. 1.1).>” In other instances, they were smaller in
size and not scratched deeply into the surface. Often they were depicted on the outer
side of the bottom of the vessel—as, for example, on a red-glazed plate found in the
necropolis of Tanais (Fig. 1.2).3® Most of these finds have been dated to the period
from the first century BCE to the first half of the second century CE (i.e., the so-called
Middle Sarmatian period), but some other individual fragments have no context and
could not be securely dated.

34 Manassero 2013, 62.

35 For an overview of scholarly publications on the subject and associated methodological and other
problems, see Yatsenko 2001, 6-10; Yatsenko 2009, 539; Yatsenko 2010b.

36 The present article features some objects from the catalogue prepared as part of the research pro-
ject 01 (al) - 12-31-01054 “Sarmatian Tamgas from Tanais and its Surroundings: Historical Interpreta-
tions”, supported by a grant from the Russian Academic Fund for Humanities.

37 Arsenyeva 1995, 41-42, fig. 122.

38 Solomonik 1959, 163 no. 152; Shelov 1972, 240.
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In addition, there is a copper overlay of a wooden vessel from Tanais, with a
tamga composed of many small holes pierced through the copper sheet (Fig. 1.3).*°
Less ordinary vessels include a silver kantharos with several graffiti scratched on the
bottom from a burial discovered at the modern village of Nedvigovka near the site
of Tanais*® and a gilded silver phiale with two tamga-signs scratched on its inner
surface (Fig. 1.4). The phiale comes from a set of silver ware found at the necropolis of
Novo-Aleksandrovka, which dates to the first century CE.**

Whetstones form another group of artifacts with tamgas. Among them, there are
specimens with two distinctively different marks, depicted either on the same side or
on both sides of the artifact, as, for example, on the whetstones from the necropolis of
Zaymo-Obryv I (Fig. 2.1)*? and the Temernitskoe settlement (Fig. 2.2), respectively. The
latter was found in a complex dating from the first half to the middle of the second
century CE.*® Other whetstones with marks either have no reliable date or have been
dated to the second century CE or later, i.e., to the so-called Late Sarmatian period
(the second half of the second to the second half of the third centuries CE). To this
later period also dates a lead weight decorated with a tamga made out of copper wire,
discovered in a cellar in the settlement of Tanais (Fig. 2.3).

Another category of tamga-bearing objects are Sarmatian cauldrons. There,
tamgas are usually depicted on the upper part of the body, under the rim, as, for
example, on a cauldron unearthed during construction works at the western bound-
ary of the city of Rostov-on-Don (Fig. 3.1) or the one discovered at the modern village
of Oktyabr’skoe in the Novocherkassk district (Fig. 3.2).** Two more fragments with
tamgas come from modern village of Mokryy Chaltyr’, where they were found by
chance in a plowed field (Fig. 3.3-4).¢ Unlike previously mentioned items, cauldrons
have often been found in Sarmatian kurgans, among other remains associated with
funerary feast. In such cases, the accompanying grave goods and specific features
of the burial rites may provide a date for the cauldrons as well. Thus, the two frag-
ments from Mokryy Chaltyr’ belong to cauldrons of the same type, dating from the
first century BCE to the first century CE.*

39 Solomonik 1962, 164-165 no. 15.

40 Bezuglov/Zakharov 1988, 46, figs. 1.3, 3a; 4.4.

41 Zasetskaya 2008, no. 47.

42 Voronyatov 2012, 54, with the reference to the original publication and the 1988 excavation report
by LV. Belinskiy.

43 S.M. Ilyashenko, Report about the archaeological rescue excavation of the part of the Temernitskoe
settlement located in the area of the construction of a residential apartment building, 16-7. Archive of the
Archaeological Museum and Preserve Tanais.

44 Solomonik 1962, 165, no. 16.

45 Solomonik 1962, 164, no. 14; Maksimov 1966, 56.
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Cauldrons of this type are frequently decorated by relief ornaments placed under
the handles (and sometimes also under the small loop-handles), as, for example, on
an item from the kurgan Sadovyy near the city of Novocherkassk (Fig. 3.5-6).*® It has
been noted that such decorations often resemble tamgas, although tamga-signs are
usually more complex in appearance.*’ Such resemblance is hardly surprising since
tamgas are mostly composed of straight lines and curvilinear motifs, which some-
times form various geometric shapes, and these are exactly the elements that are used
in the decoration of the cauldrons. Does this mean then that in some cases tamgas
themselves could have served as ornaments as well? Such suggestions have been
made, especially in relation to the Sarmatian bronze mirrors, which will be discussed
below, but there are several other objects—or, rather, categories of objects—for which
this possibility should also be considered.

The most obvious case is that of ceremonial horse harnesses, various parts of
which were often decorated. Thus, a silver bridle set discovered at the necropolis of
Tanais, in a catacomb-type burial dating from the second half of the second to the
beginning of the third centuries CE, consists of two phalerae and a buckle, each cut
out in a shape of a tamga-like sign (Fig. 4).°° The two silver phalerae are identical,
the center of each is further embellished by a medallion made out of an almandine
garnet set into a gold bezel; the bronze nails on the buckle are covered with gold foil.
Other finds from the environs of Tanais include a silver phalera with an engraved tam-
ga-like sign from burial 1 in kurgan 25 at the Valovyy I burial ground (Fig. 5.3)°* and a
diamond-shaped silver piece, possibly a cheek-flap, with a tamga-like sign engraved
on its surface and gold foil hammered over it, from burial 8 of kurgan 16 at the Tsen-
tral’nyy VI burial ground (Fig. 5.4).>? In addition, there are two pieces of gold foil with
imprinted tamgas (Fig. 5.1), discovered in kurgan 10 at the burial site of Kobyakovskoe,
in a burial dating from the end of the first to the beginning of the second centuries
CE.>® The pieces must have adorned some part of the harness; the depicted tamgas are
symmetrical, and one is a mirror image of the other, which adds to their decorative
aspect. The fact that the two pieces were made out of gold foil and therefore could not
have been securely attached to the harness gave scholars a reason to think that they
were used to decorate a ceremonial harness rather than a truly functional one.** In
general, in all these cases, the size of the marks, their placement, and the methods of
execution suggest that whatever other function(s) these tamgas may have had, they
also must have contributed to the embellishment of the objects on which they were

48 Kosyanenko/Flerov 1978, 198

49 Kosyanenko/Flerov 1978, 203, with the reference to Solomonik 1959, 156.
50 Ilyashenko 2010, 135-143; Arsenyeva/Ilyashenko/Naumenko 2010, fig. 12.
51 Zasetskaya 2008, no. 67a.

52 Bezuglov 1988, 108, 110.

53 Guguev 1992, 102, 107.

54 Guguev 1992, 109.
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depicted. The same can probably be said about belt buckles,>® such as a bronze one
from Tanais (Fig. 5.2). Although this artifact is an individual stray find from the site,
belt buckles of this type are well known from other places in the region.”®

In any case, it is clear that decoration could hardly have been the primary func-
tion of tamgas. Thus, for example, the tamga on the lead weight described above may
have served as a sign of a person of authority, such as a magistrate, verifying the
authenticity of the weight and its conformance to the standard.’” Belt buckles have
been interpreted as a kind of military awards, on account of the assumption that some
of the tamgas featured on them were associated with the Bosporan rulers.*® And for
the signs embellishing various parts of ceremonial horse harnesses, it has been pro-
posed that “they could have imitated (or duplicated) the real brand marks on hors-
es.”® The last two suggestions might be plausible, but they still leave some questions
to be answered and, so far, remain hypothetical.®°

In general, the question of the meaning(s) and function(s) of tamga-signs is
central to this field of studies. Scholars who have been working on ‘Sarmatian signs’
agree that, similarly to the tamgas from other regions, they have to be associated pri-
marily with notions of collective and/or personal identity, ownership, and presence.
At the same time, most of these scholars emphasize that these signs must have been
multifunctional and polysemantic, stating that tamgas were not only routinely used
for a variety of purposes, but that one and the same mark could have served several
purposes at the same time, that in different societies such marks may have had dif-
ferent functions, and that these functions and the meanings of the marks themselves
must have evolved over time, as changes occurred in the societies in which they cir-
culated.®*

55 Drachuk 1975, 75-76.

56 The belt buckle from Tanais features the tamga of type IV after the classification of Treister 2011,
315.

57 Solomonik 1962, 165.

58 Treister 2011.

59 Yatsenko 2001, 15. The idea is further developed in Voronyatov 2013.

60 Thus, for example, one type of tamga depicted on belt buckles — type VI after the classification of
Treister — has not been found on any other objects (Treister 2011, 315), so that we cannot be absolutely
sure whether it has any relation to the Bosporan rulers. It is, however, clear that the tamga-images
decorating belt buckles cannot be interpreted as signs of ownership: although a rather large number
of such buckles are known, they all feature the same few types of tamga-signs. As to the argument in
support of the hypothesis that tamgas depicted on various parts of horse harnesses imitated the marks
that were branded on horses, it is based on the claim that only one object in a pair of such decorative
elements featured a tamga, while the other was left without decoration, just as a real brand mark
would have been put, for example, only on one cheek of a horse (Voronyatov 2013, 297). However, in
the pair of silver phalerae from Tanais discussed above, both pieces are embellished with a tamga.
61 Solomonik 1959, 16; Dracuk 1972, 193-194; Drachuk 1975, 108; OI’khovskiy 2001; Yatsenko 2001,
15; Yatsenko 2010a.
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Tamgas depicted on the artifacts discovered in Tanais and its surroundings allow
for a variety of interpretations. And while some of the signs on the finds described
above may have been used as property marks referring to the identity of the owner,
others, as we have seen, can hardly be interpreted in such a way. The most numerous
category of tamga-bearing objects from the area in question are stone slabs, and the
marks depicted on them cannot be associated with property and ownership. In fact,
the assemblage of slabs with tamgas from Tanais, dating to the early centuries CE, is
one of the largest in the entire Northern Black Sea region, comparable only to that
from Pantikapaion, the capital of the Bosporan Kingdom.®? This is hardly surprising
in view of the fact that Tanais was the farthest northeastern Greek settlement in the
North Pontic region. Strabo described it as “a common mart, partly of the Asiatic and
the European nomads, and partly of those who navigated the lake from the Bosporus”
(Strabo, Geographica X1.2.3) and mentioned that next to Pantikapaion, it was “the
largest mart of the barbarians” (VII.4.5).%3

4 Representations of Tamgas and Tamga-Like Signs
on Stone Slabs

Over forty stone slabs with tamgas and tamga-like signs are known from Tanais. Most
of these slabs are fragmented, so that it is not always possible to draw any conclu-
sions about the overall position or the number of signs on each slab; some small indi-
vidual fragments feature only one or two signs (Fig. 6.1-2).%* Apart from these, there
are slabs that have tamgas, more than one, positioned in what does not seem to be an
orderly fashion. Some of them must have been put on the surface at different times
by different people, judging by the discrepancies in the style of their execution and
by the fact that signs were overlapping. In some cases, tamgas were scratched over
a Greek inscription (Fig. 6.3).%° Then, there are also slabs with tamgas that, although
still rather different from one another in terms of execution, are arranged in what
may be a specific order (Fig. 7).°® Both these groups of slabs with accumulations of
tamgas and tamga-like signs have been interpreted as some kind of ‘official documen-
tation’ of collective actions undertaken by the local population and/or visitors. Such
actions may have included the signing of treaties, public feasts, sending and receiving
of envoys, and other events and required the presence and participation of the rep-

62 Yatsenko 2010a, 141.

63 Strabo 1924.

64 Arsenyeva/Bottger 1993, 12.
65 Arsenyeva/Bottger 1993, 12.
66 Solomonik 1962, 159 no. 2.
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resentatives of several Sarmatian clans or families, all of whom cut their tamgas on a
stone slab.®’

Many of these events must have had political significance for the Bosporan state.
Due to its extreme location on the northeastern boundary of the kingdom, Tanais was
the main mediator between the Bosporus and the Sarmatians, and this may explain
why so many stone slabs with accumulations of tamga-signs have been found at the
site. This can probably also explain the presence of a relatively high number of stone
slabs with carefully executed ‘royal’ tamgas — the signs associated by most scholars
with the Bosporan rulers. Four of such signs have been identified as the ‘royal’ tamgas
of specific Bosporan kings — Tiberius Iulius Eupator, Sauromates II, Rheskouporis III,
and Ininthimaios. The identifications were made on the basis of seven stone slabs, six
of which come from Tanais (and one, from Hermonassa). All these stone slabs feature
a ‘royal’ tamga along with a Greek inscription that mentions the name of a certain
ruler and/or a date that falls within the reign of a certain ruler.%®

The earliest of these inscriptions dates to 163 CE and contains the name of Tibe-
rius Iulius Eupator (CIRB 1241) (Fig. 8.1);%° the latest ones are from the reign of Ininthi-
maios (CIRB 1249, 1250, 1251) — two date to 236 CE and one has no date preserved, but
the name of the king appears in all three.”® These four inscriptions inform the reader
about some building and/or restoration activities undertaken by prominent inhab-
itants of Tanais and feature the name of the Bosporan ruler in the introductory for-
mulaic phrase. In addition, there is a dedicatory inscription (CIRB 1237), which lists
some important political events that took place in the kingdom and dates to 193 CE,
i.e., to the reign of Sauromates II. Here, the tamga is smaller and placed in the lower
right corner, while on the other slabs it is prominently positioned in the center of the
upper part. In this inscription, which is not entirely preserved, the name of the ruler
is missing, so that it is not clear whether it was there originally.”* The second inscrip-
tion dating to the reign of Sauromates II, found in Hermonassa (CIRB 1053),”* also
does not contain the name of the king, which prompted scholars to suggest that the
tamga depicted above the inscription replaced the formulaic introductory phrase.”
The question then is why such a replacement would be needed. The first four inscrip-
tions feature both the name of the ruler and a tamga, so that there is a possibility that
they were aimed at two different audiences — the one that could read and comprehend
the Greek text on the slab and the other that could not; in this case, the image of

67 Yatsenko 2001, 80.

68 Solomonik 1959, 49-50, 57-64; Shelov 1966, 269-270; Drachuk 1975, 61-74 (all with further refer-
ences).

69 Solomonik 1959, 49-50 no. 1.

70 Solomonik 1959, 61-64 nos. 14, 15, 16.

71 Kuznetsov 2007, 228.

72 Solomonik 1959, 57-58 no. 11.

73 Shkorpil 1911, 113; Shelov 1966, 269.
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the tamga must have been intended primarily for the latter. The same can probably
be said about the two inscriptions from the time of Sauromates II, regardless of the
fact that the name of the king was not mentioned in the Greek text. And if we accept
this, then we could also assume that the presence of a tamga on such slabs may have
been, at least to a certain extent, optional. This would explain why many other Bos-
poran inscriptions with the names of the very same rulers do not contain any tamgas.
This hypothesis is indirectly supported by the find of two identical inscriptions in
two different parts of Tanais, dating to the reign of Rheskouporis III, with the name
of the king mentioned and the date not preserved. One, discovered in the northern
part of the city, near the north gate, was made out of marble and featured a tamga
incorporated into the central upper part of the inscription (CIRB 1248).”* The other,
found near the south gate of the city, was made out of limestone and did not have a
tamga (CIRB 1246).” This indicates that the presence or absence of a tamga in a Greek
inscription may have been determined by various reasons, and not necessarily by the
text of the inscription itself. In this particular case, the first inscription has been con-
sidered the original because it was carved on a marble slab and had a ‘royal’ tamga
sign. If this interpretation is correct, then the tamga may be absent on the second
inscription precisely because it is just a copy.”® Alternatively, the discrepancy between
the two versions of the same inscription may be explained by the difference in the
intended location of the slabs: the one with the tamga was placed at the north gate,
through which visitors from the steppe came, who were clearly able to recognize this
sign; the one without the tamga was displayed at the south gate and could have been
aimed at those who arrived at the harbor of Tanais in the Lower City and entered the
citadel from the south — most of these people probably could read Greek, but they
were not necessarily expected to be familiar with tamgas.

Many questions connected with the general interpretation of the ‘royal’ tamgas
and the identification of the individual signs from this category are still unanswered.
An opinion has also been voiced that such tamgas should not be attributed to the Bos-
poran rulers at all.”” In any case, there is no doubt that these signs had to be imme-
diately recognizable to various groups of the multi-ethnic and multi-cultural popula-
tion of the Bosporan Kingdom, which, along with other peoples, included nomads,
who did not use writing. Whenever ‘royal’ tamgas were incorporated into the official
inscriptions, they had to refer, in some way, to the information featured in the text
and must have been intended for those members of the communities who could not
read Greek.”® But in the case of unepigraphic signs depicted in relief on stone slabs,

74 Solomonik 1959, 59-61 no. 13; Shelov 1972, 40.

75 Shelov 1972, 47-48.

76 See the comments to CIRB 1048 (Struve 1965, 739).
77 Zavoykina 2004, 171-175.

78 Solomonik 1959, 23.
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such as the ones found in Tanais (Fig. 8.2)”° and Phanagoreia,?® it was the Greek part
of the population that was expected to (and, clearly, did) recognize the tamga. More-
over, in Tanais, such depictions were probably very much in agreement with the local
pictorial tradition — or, rather, with the lack thereof. In contrast to the other Bosporan
cities, hardly any terracotta figurines or grave stelae with relief scenes typical for
Greek art have been found in the excavated parts of the city and the necropolis, and
the decoration of artifacts, in general, demonstrates a clear preference for ornamental
patterns over pictorial images.®!

In addition, some Bosporan stelae display tamgas in an even more meaningful
setting: two slabs, discovered on the Taman Peninsula, show ‘royal’ tamga-signs
— two in one case and one, in the other — as being ‘crowned’ by the figures of two
Nikai/Victories. Here, the tamgas are actually being used in place of ‘royal portraits’,®*
and, as one shrewd observer remarked, “it would not be surprising if these individual
royal tamgas were even more recognizable than the actual portraits of the rulers”.®

In any case, while the tamgas depicted on stone slabs could have served various
purposes, they still communicated information pertaining to identity, just as they
did when they were used as property marks, the only difference being that here the
emphasis was on authority and/or presence, rather than on ownership.®* There is,
however, another category of tamga-bearing objects, featuring signs that cannot be
easily interpreted in this way. The most numerous group of such artifacts are bronze
mirrors with a side loop, many of which have been found in Tanais and its surround-
ings.

5 Mirrors

Mirrors made out of metal (most frequently, bronze) are standard items discovered in
Sarmatian burials, both ordinary and elite ones.®* Various types of such mirrors are
known for the region in question, and they can be further subdivided on the basis of
certain characteristics. As a result, a number of classifications and chronologies have
been offered for this material, which are still being modified as new evidence comes
to light.%¢

79 Shelov 1966.

80 Kuznetsov 2007.

81 Shelov 1965b, 234.

82 Solomonik 1959, 51-53 nos. 3, 4.

83 Muratov 2017, 311 n. 129.

84 Drachuk 1975, 108.

85 Khazanov 1964, 89.

86 Khazanov 1963; Skripkin 1990, 88-97; for other classifications and their general overview, see
Vagner 2012.
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The types of bronze mirrors found in Tanais and its vicinities include unorna-
mented disks, such as a mirror from the necropolis of the Kobyakovskoe settlement,
dated to the first century CE.*” Mirrors of the early centuries CE commonly discov-
ered in burials in the Black Sea region are most often decorated, and the most typical
among them are small disks with a side loop. Several dozens of them come from
Tanais and its environs.® The relief ornaments on the back of these mirrors range
from simple geometric figures and compositions of lines, radial lines, and concen-
tric circles to more elaborate designs of curvilinear motifs, rosettes, and other ele-
ments. It is also not unusual for such mirrors to be decorated with various tamga-like
signs: sometimes, it is the only image depicted on the backside of the mirror, such
as, for example, on a find from Tanais (Fig.9.2);*° in other cases, they are a part of a
composition. Scholars who studied these objects specifically emphasized that quite
often tamgas seem to have been used as recurring elements in such ornamental pat-
terns and cannot be easily separated from them.®® At the same time, many point out
that these signs must have preserved some of their meaning, rather than just having
become purely decorative elements.**

Mirrors, in general, are considered to be objects of sacral character in Sarmatian
culture, and their presence in burials is believed to be of a ritual significance.®?
Small decorated disks with a side loop, in particular, have been interpreted as amu-
lets.”® In view of this, it has been suggested that the ornaments on the backside of the
mirrors did not only serve decorative purposes, but were also meant to increase the
apotropaic properties of the mirrors.** This hypothesis is indirectly supported by the
find of seven clay stamps in a cellar in Tanais. The context of this find indicates its
ritual character, and the stamps are thought to have been used for making impres-
sions on cultic loaves.”® The designs featured on them are very similar to those often
found on the mirrors under discussion. Thus, for example, the ornamental element
usually referred to as ‘bird’s foot,” carved onto the surface of several stamps, can also
be seen on a mirror from a second-century-CE burial in the necropolis of Tanais (Fig.
9.3)%¢ and on a mirror from a burial destroyed during construction works in the terri-

87 Kosyanenko 2008, 108 fig. 15.1.

88 Over thirty such mirrors have been found in the necropolis of the Kobyakovo settlement alone;
Kosyanenko 2008, 108-123; Larenok 2013, 12.

89 Solomonik 1959, 141 no. 97.

90 Solomonik 1959, 36; Drachuk 1975, 76-77.

91 Solomonik 1959, 36.

92 Khazanov 1964; Skripkin 1990, 90; Korobkova 2003; Kosyanenko 2008, 119.

93 Solomonik 1959, 38.

94 Khazanov 1964, 95.

95 Shelov 1961, 120-121, fig. 10; Shelov 1965a, 100, fig. 40. More stamps of a similar kind, but with dif-
ferent designs, have been found in other parts of Tanais and at the site of the Kobyakovo settlement.
Shelov 1965b; Arsenyeva/Bezuglov/Tolochko 2001, 98 no. 72, fig. 17.255.

96 llyashenko 2014, fig. 197.6.
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tory of the city of Rostov-on-Don.*” The presence of the same motif on the stamps and
on the backside of the mirrors prompted scholars to assume, on the one hand, that
the mirrors, similarly to stamps, had a ritual significance,’® and, on the other hand,
that some of the elements of the patterns depicted on them may have had a special
meaning beyond the decorative. The latter sounds even more plausible in view of the
fact that certain designs continued to show during the later period on the reverse of
mirrors of a completely different morphological type, with a loop in the center of the
backside, which are found in Tanais and in the area around it in the complexes dating
from the first half of the third century CE* to the fifth century CE (Fig. 9.6).'°° Mirrors
of this type must have been produced locally, since stone casting forms for the pro-
duction of such mirrors have been found in Tanais (Fig. 9.1).1*

All these considerations led to the conclusion that tamga-like signs, frequently
featured on the backside of mirrors with a side loop instead of other ornamentation
or as a part of it, should not be viewed as property or authority marks, i.e., marks
associated with identity,’° but rather as magic symbols with a special meaning.'®®
In this respect, two specimens, retrieved from the burial sites of Nizhne-Gnilovskoe
(Fig. 9.4) and Kobyakovskoe (Fig. 9.5), dating from the second half of the first to the
beginning of the second centuries CE, call for special attention.'®* In terms of shape,
these mirrors are of the same type as the others — small disks with side loops —, but
the decoration on the reverse is copied from Chinese mirrors of the Han period. About
a dozen of such Chinese mirrors, all bearing inscriptions, have been found in Sarma-
tian burial complexes of the early centuries CE located on the Taman Peninsula and in
the region between the Volga and the Don.'® These finds include a mirror from burial
1 of kurgan 10 at Tanais and two more from kurgans 1 and 10 of the burial ground
at Kobyakovskoe.'® During the Han period, mirrors were often ascribed talismanic
powers, and the inscriptions commonly featured on them were meant to ward off evil
and attract good luck.'®” The four Sarmatian replicas found in the Black Sea region
imitated not only the ornamental pattern of the Chinese mirrors, but also the writing,
although the signs on the replicas are unintelligible. The question, therefore, is: were

97 Kosyanenko 1990, fig. 1.7.

98 Solomonik 1959, 38; Kosyanenko 1990, 122.

99 Kosyanenko 1993, 77.

100 Arsenyeva/lIlyashenko/Bespalyy 2009, 47.

101 Arsenyeva 1984.

102 Solomonik 1959, 38; Drachuk 1975, 77.

103 OI’khovskiy 2001, 108.

104 Guguev/Treister 1995, 150. (Two more mirrors of the same kind come from the burials on the
Taman Peninsula and in the Kuban region).

105 Skripkin 1990, 154-155; Guguev/Treister 1995, 143-150.
106 Guguev/Treister 1995, 143-147.

107 Juliano 1985, 36.
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the Chinese characters copied only as pictorial images within the overall decorative
scheme or did the symbols also have some special meaning for the Sarmatians?

It has been suggested that the Sarmatians may have perceived Chinese hiero-
glyphs as something akin to their own tamga signs.'°® In fact, the tradition of adopting
letters from foreign scripts (especially, from the ones that used ideographs) as tamgas
is well documented for other nomadic cultures.’® There is not enough evidence to
assume that such a practice also existed among the Sarmatians. However, since the
Sarmatians, like other ancient nomadic peoples, were illiterate, they must have rec-
ognized Chinese hieroglyphs on Han mirrors not as elements of writing, but rather
as some kind of special signs with magic powers, and that it was for this reason that
they transferred those foreign signs to their own mirrors and possibly even assigned
a new meaning to them. And if this, indeed, was the case, it would also indicate that
Sarmatian tamgas could have functioned as some kind of magic symbols.

Mirrors were not the only objects featuring the marks that may have been used in
this capacity. Thus, a number of astragals found in Tanais, including those retrieved
from the cellar of the first century CE (Fig. 10.1-2), probably also belong to this cate-
gory.'® In addition, two jaws of a pig with incised tamga-like signs were discovered
in the paved area south of the south gate of the city, dated to the first half of the third
century CE (Fig. 10.3-4)."* Moreover, it has been also suggested that some of the tam-
ga-bearing vessels were of a ritual character and the marks on them had some sacral
meaning.'?

In view of all this and returning to the question of polysemanticity and multi-
functionality of Sarmatian tamgas, we should probably also consider the possibility
that a magic/apotropaic component was often, if not always, present in them. From
the studies of other nomadic cultures, we know that several kinds of signs could have
been used as tamgas, religious and astrological symbols being among the most suita-
ble ones. And while most of the population of a certain area did not have to be neces-
sarily familiar with their precise meaning, people still had to know that these symbols
were sacred or auspicious'® If such signs were adopted as tamgas, they preserved
this notion, even when they were used as identity marks. And as the latter had to be
clearly identifiable and recognizable to everyone, so also the general sacral signif-
icance of the signs — or of their elements — must have always remained detectable,
even when the tamgas were used for other purposes.

108 Guguev/Treister 1995, 151.

109 Humphrey Waddington 1974, 474; Vaynberg/Novgorodova 1976, 66.
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Maps

Map 1: The Lower Don area.

Map 2: The Northern Black Sea region.
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Figures

Fig. 1: 1-2 - ceramic fragments from Tanais; 3 - copper overlay of wooden vessel from Tanais; 4 -
gilded silver phiale from Novo-Aleksandrovka (drawing by Vladimir Guguev).
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Fig. 2: 1- whetstone from Zaymo-Obryv | (drawing by Vladimir Guguev); 2 - whetstone from Temer-
nitskoe; 3 - lead weight from Tanais.
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Fig. 3: 1 - cauldron from Rostov-on-Don (drawing by Vladimir Guguev); 2 - cauldron from
Oktyabr’skoe; 3-4 - cauldron fragments from Mokryy Chaltyr’ (drawing by Vladimir Guguev); 5-6 -
cauldron from Sadovyy.



192 —— Valeriya Kozlovskaya and Sergey M. Ilyashenko

Fig. 4: Silver bridle set from Tanais: 1 - buckle; 2-3 - phalerae.
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Fig. 5: 1- horse-harness ornaments from Kobyakovskoe (drawing by Vladimir Guguev); 2 - bronze
belt buckle from Tanais; 3 - silver phalera from Valovyy |; 4 - bridle-decoration piece from
Tsentral’nyy VI.



194 —— Valeriya Kozlovskaya and Sergey M. Ilyashenko

Figs. 6-7: Fragments of slabs with
tamgas and tamga-like sings from
Tanais.
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Fig. 8: 1- slab with tamga-sign and inscription featuring the name of Tiberius lulius Eupator from
Tanais (CIRB 1241); 2 - slab with unepigraphic sign from Tanais.
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Fig. 9: 1- stone casting form for the production of mirrors from Tanais; 2 - mirror with side loop
from Tanais; 3 - mirror with “bird’s foot” decoration from Tanais (drawing by Vladimir Guguev); 4-5 -
mirrors from Nizhne-Gnilovskoe and Kobyakovskoe with decoration copied from Chinese mirrors of
the Han period (drawing by Vladimir Guguev); 6 - mirror with loop in the center of the backside from
Tanais (drawing by Vladimir Guguev).
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Fig. 10: 1-2 - astragals from Tanais; 3-4 - pig jaws from Tanais.






Farnaz Masoumzadeh
Symbolic Space of Writing in Decorative Kufic
of Samanid Slipwares

1 Introduction

Visual forms of writing have different meanings than the writings’ content. This
becomes more obvious in a specific cultural context, such as the Islamic, where one
can observe many inscriptions with the same content but different forms. One of these
forms is the decorative Kufic of Samanid slipwares, of which various letterforms’
imply symbolic meanings.

Samanid slipwares are glazed ceramics dating approximately from the 9% to 11"
centuries AD (3™ — 5% c. Hijri) in the eastern north of Iran. A major part of the dec-
oration repertoire of these ceramics, ornamental inscriptions hold a crucial role in
making invisible mystical aspects of Samanid elite beliefs visible. Diverse forms of the
same phrase of Samanid inscriptions seem to be complementary explanations to the
origin and developments of mystical exegesis of Qur’anic letters in Iran.

To shed light on such invisible mystical concepts, it makes sense to focus on theo-
ries concerning the relationship between writing and history. According to two prom-
inent theories propounded by Jacques Derrida (Derrida 1997) and Walter Benjamin
(Benjamin 2003), history may be better comprehended through the image system of
writing instead of the sound base of speech. Both of them suggest using graphol-
ogy', a method of analyzing handwriting for evaluating personal traits. From this
viewpoint, two issues on the absent meaning of decorative inscription have not been
addressed yet:

The first issue is the ‘Samanid graphology’ according to Derrida’s cultural gra-
phology, in which the graphology must be developed in order to become appropri-
ate for analyzing national writings. To that end, the first part of the paper is devoted
to Samanid graphology conducted in accordance with the principles of Kufic scripts

1 Graphology—the analysis of handwriting—can be, however, traced back to Aristotle (384-322 BC),
for the first time was presented in a publication by Italian Camillo Baldo (1555-1635) in 1622. But,
French Jean-Hippolyte Michon (1806-1881) is certainly the founder of graphology: he not only found-
ed the Société Francaise de Graphologie in 1871 but also started publishing the periodical La Grapho-
logie in addition to his two books on graphology. This French school of graphology has continued up
to the present time. In 1900, Ludwig Klages (1872-1956) formed a new school in graphology. He kept
the classification of the French school and added his philosophical idea on the movement and rhythm
influences. Another master of graphology is the Swiss Max Pulver (1890-1953), who discovered the
symbolism of space in handwriting and published it in 1931 (Nezos 1989, 7-9).

This paper was supported by Art University of Isfahan.

8 Open Access. © 2018 Farnaz Masoumzadeh, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizenziert
unter der Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110619928-009



200 —— Farnaz Masoumzadeh

as well as with letter interpretation in Samanid texts. Consequently, the developed
method revives and reveals an invisible part of Iranian visual culture.

The second issue is how the developed graphology will be utilized for interpret-
ing the symbolic meaning of decorative letterforms. The next part of the paper, thus,
is about the analysis of three forms of Alif-the first letter of the Kufic script. As a
result, it will become apparent that the mystical meaning of letterforms is a part of
writing revolution profoundly connected to a previous pictorial writing system.

2 Decorative Kufic of Samanid Slipwares

Samanid slipwares were produced over the biggest part of the Islamic realm in the east
including Iran and Transoxiana. They form the greatest part of surviving Samanid
material culture, and depict a wide view of 10th century Islamic art in a small scale.?
In fact, Samanid slipwares were decorated with a spectrum of ornaments ranging
from geometric and herbal to figurative and epigraphic motives.

Among them, script-bearing slipwares are regarded as a significant trend of the
Samanids for both the inscriptions’ contents, such as benedictions, proverbs and
pious aphorisms, and their various decorative Kufic scripts. But since the meaning is
almost always understood primarily according to the contents of these inscriptions,
the language of visual forms has not been deciphered yet.

What is important in interpreting this decorative Kufic, is to assume it as
sign-bearing letterforms. On this premise, the decorative Kufic of Samanid slipwares
is possibly related to Qur’anic letter interpretation raised firstly by 10®-century exege-
sis and afterwards by theology, and philosophy.? Therefore, the relationship of letter
interpretation both in Samanid sciences and their epigraphic slipwares is the main
underlying reason why letters bear decorative signs. The more this relationship is
identified, the more Samanid Graphology comes into light.

Samanid graphology assists to re-read the decorative Kufic so as to elicit symbolic
meaning of Samanid inscriptions. Graphology so far is only known as an analytic
method of psychology for interpreting writer characteristics through his/her hand-
writing. However, cultural graphology of such historical Samanid inscriptions fits
more into a framework of hermeneutical theory, which is discussed in the following
part.

2 Wilkinson 1973, xlii.

3 The interpretation and mystical exegesis of Qur’anic letters became prevalent in the Samanid era. It
is worth mentioning that Qur’anic letters are the words in the first verse of some of the Qur’an’s chap-
ters and since they have no meaning, they are separated into letters in order to be interpretable. This
process of separation and interpretation brought numerous methods developed in other sciences. In
theology, for instance, it was employed for the explanation of God’s attributes, the prophet and his
successors’ values. And in philosophy, the numeral value of the letters was used to describe the abs-
tract and essence of religious truths.
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3 Writing and History

The most important theoretical issue proposed on understanding history in post-struc-
turalist debates is about how history will be recognized by the image system of writ-
ing-painting® instead of the sound base of speech. One of those debates is the major
focus of Jacques Derrida® on literary theory; the other one is dispersed through the
ideas of Walter Benjamin®. In general, since they believe that writing-painting reflects
the history of thought, both of them come to the conclusion that the best method of
reading history from artworks is graphology.

3.1 Derrida’s Deconstruction: Writing/Absence over Speech/
Present

Derrida’s theory of deconstruction is informative for paying attention to the question
of how the visual language of an alphabet is intelligible. This deconstruction can be
presented in three steps; first, exposing dichotomies’ of speech/writing dominating
our way of thinking, then, criticizing the theory of language, and finally, suggesting a
method to exit the inner sound of writing and proceed to an outer image of it.

First of all, Derrida stated his agreement with the Structuralists’ stance assum-
ing language as the origin of history and even world culture.® But he revealed how
Structuralists have always already condemned writing for being only a representation
of speech under the influence of a Platonic dichotomy. He also stated that this con-
demnation relates to the desire for presence, in which writing is regarded as a copy of
original presence.’

Besides, Derrida simultaneously realized that there are several ways of valoriza-
tion and disqualification of writing at the same time in some Structuralists’ works.®
Starting to criticize other texts, Derrida gradually developed the theory of language in
a deconstructive way. However this deconstruction is masterfully designed in many
details, showing what Derrida thinks about the similarity of thought language to

4 Derrida 1981, 190, considered the term Writing-painting as a description for inscriptions in his work
titled Dissemination.

5 Jacques Derrida (1930-2004) is a French philosopher who has a deconstructive approach on ana-
lysis of thought history. Thus he inverts writing over speech to stretch the unconscious meaning out
of history.

6 Walter Benjamin (1892-1940) is a German philosopher who has a materialist approach of under-
standing history. In this way, he valorizes the form of arts more than the content of history.

7 Derrida exposes various binary and hierarchical oppositions such as good over evil, truth over error,
etc. influencing our thinking process. His demonstrative strategy is to reverse existing oppositions.

8 Derrida 1978, 2.

9 Derrida 1997, 13.

10 Derrida 1997, 140.
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three stages of writing evolution is useful to analyze the visual language of historical
inscriptions.*? In fact, Derrida believes that the first two elements of the evolution of
writing, namely pictograph and ideograph, have been forgotten since they are substi-
tuted by the last one, named phonetic-alphabet writing. However, the knowledge of
these writing systems unconsciously affects our ways of thinking."

What attracted Derrida in surveying the three stages of writing, was the symbolic
language of the ideograph. He suggested graphology™* to read other dimensions of
historical meaning. He also emphasized that “cultural graphology” must be renewed
and fertilized by sociology, history, ethnography, and psychoanalysis."

3.2 Benjamin’s Materialism: Form, Allegory, and the Constella-
tion of Ideas

Benjamin’s historical materialism contains the possibility of implying critical epochs!®
from the history of every art form.”” We may use more specific details of his idea for
our purpose and appropriately arrange it in three parts; first, concentrating on the art
form of Samanid inscriptions instead of their historical content; then, applying the
discovered method of Samanid graphology for perceiving the idea of an inscription,
and finally, elucidating different layers of that idea.

Benjamin compares philosophy of art with literary-history to show in what ways
each of them are connected with the idea of the art form. As a result, he concluded
that the historical process is merely virtual while the extreme example of an art form
is the idea.®

How ideas are present in art form is illustrated in Benjamin’s method defined
as “Interruptive method,”*® in which “ideas” correspond to objects as constellations
to stars (Fig. 1). Furthermore, the constellation of ideas connects objective phenom-
ena to one another so that ideas are considered as the objective virtual arrangement

11 Vico defines three periods of languages with reference to their owner [a language cannot have an
owner]: a. “Gods age of the hieroglyphic or sacred or secret language”; b. “Heroes age of symbolic
language”; and c. “men age of the epistolary or vulgar language (Vico 1948, 31-32).

12 Derrida’s theory of writing aims at showing that not only speaking has the characteristics of wri-
ting, but also writing bears the meaning constructed out of the presence of being assumed in the oral
model of language; Schaeffer 1990, 141.

13 Derrida 1997, 275; Derrida 1999, 4.

14 Derrida 1997, 87; Derrida 1978, 290.

15 Derrida 1997, 145.

16 Benjamin posits that every art form has a history showing critical epochs in which a certain form
of art aspires to effects of a changed technical standard that can be also called a new art form.

17 Benjamin 1968, 14.

18 Benjamin 1968, 38.

19 Ferris 2008, 79.
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or objective interpretation of phenomena, but the ideas’ constellation of an art form
does not show the law of phenomena; it cannot even be a criterion for judging the
existence of ideas.?® Therefore, in such a timeless constellation of ideas, the harmo-
nious relationship between the art form’s elements is which symbolically constitutes
historical truth had an impact on that art form.>

Fig. 1: Idea Constellation in Benjamin’s interruptive method

The symbolic seemed to Benjamin as a term illegitimately used for the examination
of every artistic form in depth. He thinks this abuse occurs wherever in the work of
art the manifestation of an “idea” is declared as symbol.? Simultaneously, the specu-
lative concept of the allegorical is developed for the idea to provide the dark back-
ground against which the bright world of the symbol might stand out.?

It is worth mentioning that for Benjamin an allegory is not a playful illustrative
technique, but a form of expression, just as speech is expression, and, indeed, just as
writing is. Accordingly, he believes that an allegorical system of graphological signs
is another way of expression being different from writing;** because in graphology
analysis decomposing words and letters are arranged differently from their ordinary
content and meaning.”® In other words, while the content and meaning of texts are

20 Benjamin 2003, 34.

21 Benjamin 2003, 37.

22 Benjamin 2003, 160.

23 Benjamin quoted Creuzer’s (1771-1858 German philologist and archaeologist) comparison of the
symbol with the allegory; “The allegorical signifies merely a general concept, or an Idea which is
different from itself; while the symbolic is the very incarnation and embodiment of the idea. ...In the
allegorical the concept itself has descended into our physical world, and we see it itself directly”;
Benjamin 2003, 161, 164-165.

24 Benjamin 2003, 162.

25 Downing 2011, 567.
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available in the ordinary arrangement of letters and words, the graphology meaning
of form’s texts are accessible in the constellation arrangement of letters and words.
As Benjamin mentioned, a work of art, and of course artistic inscription, serves
two purposes perceived in two ways, the expression of a concept in an allegorical way
and the expression of an idea in a symbolic way.?® Consequently, it is likely best to
start the analysis of decorative Kufic of Samanid slipwares as an artistic inscription
with letterform, leading into allegorical concepts and ending with a symbolic idea.

4 Samanid Graphology

Graphology is generally a method of handwriting analysis; if it is particularly enriched
with 10%-century calligraphy principles and Samanid philosophic concepts just in the
same way approved by both Derrida and Benjamin, this kind of cultural graphology
will simply be called Samanid graphology. This developed method is remarkably
similar to Symbolic graphology.”

To give a little overview of Symbolic graphology, it is interesting to notice Ben-
jamin’s explanation saying “symbolic graphology is seeking to create a space for an
‘ideographic’ interpretation of handwriting that is to say, a graphology that interprets
script in terms of the unconscious graphic elements, the unconscious image fantasies
that it contains”.?®

To define the symbolic space of Samanid writing, it is sufficient to understand at
least the three most important principles of graphology,? albeit, in comparison with
both the Kufic alphabet and concepts of Samanid sciences.

The first principle of graphology is the stroke, being the basis for the whole
writing. It is a combination of vertical, horizontal, and diagonal lines; its correlations
to each other represent the ‘writing picture’ or the writing character or the content of
the writing image.® Regarding to role of the stroke as a necessary manifestation of
letterform existence, the stroke is very similar to either ‘Proportional Script’ (al-khatt
al-mansub) in Kufic principles or the concept of ‘essence’ in Samanid sciences. It is
worth to know that Avicenna, in his concise encyclopedia on logic titled Danesh-
Name Alai, holds that three conditions have to fulfill in order to apprehend the Essen-

26 Benjamin 2003, 161-162.

27 There are three major systems of graphology; one of them is symbolic graphology introduced by
Max Pulver (1890-1953); the other one is the formlevel system or holistic Graphology developed by
Ludwig Klages (1872-1956); and integrative graphology or system of stroke is another one developed
by Walter Hegar, (Nezos 1989, 20, 21, 28).

28 Benjamin 1999, 399.

29 Crepieux-Jamin (Crepieux-Jamin 1963, 88) organized graphology into seven principles including
speed, pressure, shape, size, continuity, direction, and order.

30 Klein 2007, 8.
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tial Universal and its Particulars: a) The Particular has meaning b) The existence of
the Particular depends on the existence of the Essential Universal c) Nothing, unless
the derived meaning from the essence gives meaning to a particular.> If letterforms
place instead of Particulars, it can be said their strokes are their Essential Universal
that gives them meaning by identifying their category of being.

‘Movement’, another principle of graphology, was founded in German gra-
phology. This graphology approach stressed the important fact that handwriting is
dynamic, not static.?? ‘Movement’ is a criterion for analyzing how the stroke forms
letters by moving away from its start point, and extending in horizontal direction.
Depending on the direction of writing — in our case Kufic from right to left — when
the stroke was drawn to the back or right, it implies the meaning ‘past’ and when it is
drawn to the front or the left, it means ‘future’.*® Consequently, since the vertical line
does not move towards the parties, they are always considered as the present time in
writing. Indeed, it can be argued that in this way, the continuity of letterform in deco-
rative Kufic must include latent meanings about concept of ‘time’ in the Samanid era.

The last main graphological principle is ‘Zone’, applied for interpreting how
the letterform is placed in the vertical axis of writing. This principle is visually very
similar to several baselines of Kufic script. It is semantically supposed by Pulver that
writing space is divided into three zones namely upper, middle and lower.>* So, the
movement of the stroke among the vertical axis of writing shows the relationship
between the intellectuality, emotionality and materiality.>® From a larger view, these
kind of graphological placements for the Kufic letters contain in all likelihood pre-
cious information about the perception of ‘Place’, already represented symbolically
in their scientific concepts. To explain briefly, the basic principles of Islamic cosmol-
ogy and Islamic alchemy are the same. These principles are consistent with the unity
and gradation of being; the former implies metaphysical reality which is ultimately
one and not many. The latter means cosmological worlds that the sensible world is
only one of many states of being or, in Sufi expression, one manifestation of ‘Divine
Presences’.>® The zone in graphology principle, thus, is comparable to states of being
thanks to their hierarchical orders as well as their basis of their gradational charac-
teristics of the unity.

Space is remarkably related to human dimension.” Therefore, since the presence
of inscriptions is always considered as an Islamic stance against religious iconogra-

31 Avicenna 1971, 16.
32 Marcuse 1965, 13.
33 Pulver 1994, 22.
34 Pulver 1994, 24.
35 Pulver 1994, 32.
36 Nasr 2001, 93.

37 Nezos 1989, 20.
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phy, application of our developed graphology method for decorative Kufic of Samanid
may hopefully reveal more about how Samanids as Muslims figured human and god.

Fig. 2: Kufic Graphology: Symbolic space of Kufic writing

5 Symbolic Language of Alif

Being the first letter of both the Kufic alphabet and the holy Qur’an, Alif* — applied
to the three graphology principles: stroke, movement, and zone — can be analyzed as
a single stroke which moves directly vertical and uninterruptedly within two upper
zones of writing. Thus, the Kufic Alif in Samanid letter interpretation can grapholog-
ically be interpreted as symbol of the main attributes of God, such as uniqueness,
unity, and perfectness respectively. According to what Benjamin said about symbolic
language, it can be concluded that these Samanid symbolic ideas of decorative Alif
will be reconceived if allegorical concepts of the Samanids are applied for explain-
ing how each decorative Alif is pictorially formed. In other words, it is possible to
decipher three layers of decorative Kufic being composed of visual, allegorical, and
symbolic language.

6 Heart-shape Knotted Alif

One kind of decorative Kufic Alif in Samanid slipware is the heart-shape knotted Alif.
It seems that this kind of Alif visually refers to an ox head, allegorically narrating
mystical self-sacrifice® similar to a cow-sacrifice in which one sacrifices himself com-

38 In the interpretation of the fifty-fourth verse of the fifth chapter of Qur’an, al-Qushayri (986-1074)
describes God’s description of his lovers who are “(...) humbles before the believers (...)” due to that
they sacrifice their hearts for the beloved and sacrifice their spirit to protect the beloved (al-Bauniyyah
2016, 60).
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pletely to receive the unique essence of God, and it symbolically implies the Sufi idea
about the creation of the world called ‘Divine Love’ when God gave his creatures their
essence.

This heart-shape knotted Alif may be visually inspired by the ancient Phoenician
Aleph showing the ox head (Fig. 3). This inspiration could have happened under the
influence of intercultural translation during the Samanid era in a way that the visual
and semantical meaning of the Phoenician Aleph as an ox head was derived for inter-
preting Alif as the first letter of the first chapter of the Qur’an named ‘Bagara’, literally
meaning cow.

The visual meaning of the heart-shape knotted Alif as ox head was allegorically
interpreted as self-sacrifice in a way that it can depict a picture sequence (Fig. 3).
According to these assumed sequences and the Samanid mystical letter interpreta-
tion, the letter Alif has always meant both God and human®’; and moreover based
on its graphological zone, it can be said that the descending line depicts the essence
of God coming from the highest state and the ascending line illustrates the material
human receiving God’s essence and coming into existence. So it is now expected to
accept the Samanid mystical concept about ‘Alif’, which allegorized ‘Alif as a self-sac-
rificing man with the sign of a cow in his heart to show how the human is commended
sincerely for connecting to god through self-sacrifice.

Ultimately, the symbolic meaning of Alif is most certainly intelligible after decod-
ing its visual and allegorical aspects. Regarding these two latter meanings, and
another possible pronunciation of ‘Alif as ‘Alifa’ meaning “he loved”, the heart-
shape knotted Alif symbolically referred to the Sufi idea of God’s attributes during
the creation of the world which is called ‘Divine love’.“° It is noteworthy that this sym-
bolic meaning is also inspired by a Qur’anic verse in which God says to the prophet
Muhammad: “If you expended all that is in the earth. You could not have brought
their hearts together, but God brought their hearts together.”**

39 In letter interpretation, Alif is phonetically almost identified as a symbol for the Arabic word for
God, ‘Allah’, while this word is symbolically interpreted in many dimensions (see one of the first of
these interpretations al-Tustari 2011, 12). In addition, there is a well-known prophetic Hadith which
states that ‘Allah’ (God) created mankind (Adam) in his own image.

40 al-Daylami 2007, 77.

41 Qur’an, Anfal/8:63.
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Fig. 3: a) Heart-shape knotted Alif b) Phoenician Aleph 1-12) Formation movement of the heart-shape
knotted Alif in accordance with the Qur’anic letter interpretations Plaited Alif

6.1 Plaited Alif

The ‘Plaited Alif is a kind of ornamental Kufic Alif ligatured to its next letter named
Lam. This letter visually implies an ox-goad*? originating from the literal meaning of
the name of Phoenician Lamed (similar to both Arabic Lam and English L). Plaited Alif
allegorically means evoked divine love, as it was mentioned that either in letter inter-
pretation, Alif is the sign for God, or in graphology the present time is inferred from
it. Consequently, this form of decorative letter symbolically indicates the Sufi idea of
unity of time in a way that Lam as a human goad drives Alif, to love God as well as to
remind and join God in a unified moment.

Plaited Alif contains interlacing Alif with Lam, which seems to depict the meaning
of the Phoenician alphabet in which Alif and Lamed show cow and goad respective-

42 Ox-goad is an ancient hooked stick for handling and driving oxen. It is usually associated with two
roles including a driver and a chaser. Accordingly, since the letterform of Kufic Lam has a hook-like
form, this letter was interpreted as God’s stick to guide his believers in the way of his love.
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Fig. 4: a) Plaited Alif b) Phoenician Lamed 1-12) Formation movement of plaited Alifin accordance
with Qur'anic letter interpretations

ly.** Thus, plaited Alif simply referres to an ox-goad. But its conceptual meaning
depends on the allegorical reading.

The concept of plaited Alif is hidden within the allegorical relation between
letters in 10" century letter interpretation. In Qur’anic mystical exegeses, Lam stands
for God’s faithful servant; in addition, Alif stands for God** in translation of “Alif Lam
Mim”* in the first verse of the Qur’an.*®

Graphological reading tells us the formation of Plaited Alif in sequences (Fig. 4)
in such a way that the process of interlacing Alif and Lam give the impression of how
the interruption of present time has been eliminated. Here it is important to firstly
just remember that the vertical stroke, according to the graphology principle, is used

43 Fischer 2003, 126.

44 al-Tustari 2011, 12.

45 Alif Lam Mim are the most frequent Qur’anic letters as six chapters of the Qur’an begin with these
letters. The significance of Qur’anic letters is unknown, and these are often attributed to the names
of God.

46 Qur’an, Bagara/1:1.



210 —— Farnaz Masoumzadeh

for interpreting the present time. Indeed, in Islamic mysticism, the human being is
only in present time completely able to connect with the divine essence. For instance,
a famous Sufic aphorism affirms that “the sufi is the child of the moment”.*” In addi-
tion, another aphorism of Abt Bakr Shibli (861-946) talking to his follower is that
“your moments are disjoined, whereas mine do not have any limits”.*® Since accord-
ing to Sufism, the moment is both recognized as present and serves to realize insep-
arable uniqueness, the simple Alif developed to Plaited Alif to symbolize the unity of
moment.

6.2 Foliated Alif

The visual form of foliated Alif was additionally affected by several ancient letter-
forms, such as Pahlavi Ra, Nun, and Waw, through which it has obviously been under
the influence of Phoenician Resh. Taking into consideration the Phoenician meaning
of Resh, it is probable that foliated Alif signifies head. In an allegoric layer, the form of
the leaf substituted with the head form of Alif can be appropriately interpreted at first
as growing head, and secondly as illuminated person owing to the analogy between
mystic travelers and leaf that moves towards light. These allegorical meaning was
translated into “perfect human” in the symbolic graphology of the Samanids. For
instance, when Avicenna, in his al-Shifa provides the example of humanness to define
the relationship of form [essence] with matter, motion and accidents—four aspects of
every body—he states that human form is a unified soul with three subsidiary parts
consisting of a vegetative, animal and rational soul.*” This combination of human’s
unified soul is somehow analogous to Kufic foliated Alif, which seems to be a combi-
nation of the vegetative and rational soul.

The form of the simple Kufic Alif is similar to these three letterforms of Pahlavi;
actually, all of these mentioned letterforms are simply drawn by a single vertical
stroke. What Pahlavi letters most affect on the decoration of Foliated Alif, is its resem-
blance to the Phoenician Resh written with an increasing vertical line ending in a
triangle form. In summary, the similarity of simple Kufic Alif and Pahlavi Ra inspires
calligraphers to come up with the idea that Alif can be decorated with its phoneti-
cally similar equivalent—Pahlavi Ra in ancient Phoenician script—in a way that the
leaf end of the foliated Alif corresponds with the triangle end of the Phoenician Resh,
which visually signifies head.>®

The foliated Alif is metaphorically conceived as growing head, or even as illu-
minated man in harmony with the Qur’anic letter interpretation considering Alif as

47 Chittick 1992, 172.

48 Avery 2014, 19.

49 Avicenna 2009, 45-47.
50 Fischer 2003, 126.
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Fig. 5: a) Foliated Alif b) Pahlavi Ra c) Phoenician Resh 1-12) Formation movement of foliated Alif in
accordance with Qur’anic letter interpretations

human. This conception may be inspired by Syriac and Hebrew Alif as well as be inter-
preted under the influence of the Jewish Kabbalah tradition depicting Alif as both the
root of the ten commandments and the human ear—the temple of the sanctuary—by
means of which man perceives the word of God.** This symbolism clearly refers to the
perfectness of Alif by illustrating the highest potency of God.>? This is also validated
by our graphology analysis.

Let us explore how the visual form of the foliated Alif also implies perfection
(Fig. 5). Based on graphological zones, the foliated Alif is an increasing stem start-
ing from the lowest zone, passing through all of the previous zones, and finally, in
addition to reaching the highest zone, leaf and dotted fruit stalk from the stem. This
conquered Alif highlights the intellectual zone with the leaf sign and displays the
perfect human who can perceive and gain all the attributes of God. The symbolic role
of the tree as a perfect human is utilized in Samanid interpretation: For example Ibn

51 The Hebrew word for ‘ear’ is ‘ozen”which began with Alef (Scholem 1987, 128).
52 Scholem 1987, 128.
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Babaya/Babawayh (2001) allegorizes perfect faith as a fruitful tree.>® Likewise, the
next century theologist Abti Hafs ‘Umar al-Nasafi (1067-1142) widely describes this
allegory: in the same way that the fruit arrives at the potential existence of its original
seed, the perfect human is somebody who achieved all the attributes of its original
essence.”*

7 Conclusion

Historical inscriptions present most of their former meaning since now the way of
reading the writing form in connection with the according period’s sciences is cer-
tainly known. This reading seems to be a graphology system definitely being available
in all times, because its three main principles (including stroke, movement, and zone)
can be derived from the metaphysical concepts of one’s era (containing essence, time,
and place). Moreover, this meaning system made it possible to understand three lan-
guage layers of writing, with regard to visual, allegorical, and symbolic relation of
letterform to its time concepts.

In the same way, visual forms of decorative Kufic of Samanid slipware in relation-
ship with Qur’anic letter interpretation confront us with a particular graphological
system. In this meaning system, at first, pictographic meanings of ancient Phoenician
letters define why decorative elements are added to letters, and then allegorical rela-
tions interpret how simple meanings of letterforms may be gradually changed into
symbolic ones.

The symbolic meanings of decorative Kufic of Samanid slipwares are just Samanid
mystical constellations of ideas; however, there are more imaginable constellations in
the sky of Samanids writing that can be read with not only historical but also contem-
porary allegorical relations.
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Vera-Simone Schulz

Schriftgestober und geritztes Gold

Orientalisierende Inschriften in der toskanischen Tafelmalerei
um 1300

1 Bild-Ding-Schrift-Konfigurationen oder:
Vom Goldglanz, Klang und Duften der Gefafle

Gelappte, im Zentrum durch einen Ring zusammengefasste metallene Laubblatter
bilden den instabilen Fuf} eines Rauchergerites, welches sich — an einer feingliedri-
gen Kettenkonstruktion befestigt — leicht zur Linken neigt (Abb. 1). Das Weihrauch-
fass selbst besteht aus einem halbkugelférmigen, geschlossenen Unterteil, das die
gliithenden Kohlestiicke und Duftstoffe birgt und von einem rundum von Vierpdas-
sen durchbrochenen, pyramidal zulaufenden Scharnierdeckel iiberfangen wird. Als
Pendant zu dem vegetabil gestalteten Fufd endet die entfernt an eine Fiale erinnernde
Krénung des Gehduses in einer Knospe.

Festgehalten ist ein dynamischer Moment: Wie sein Gegeniiber hat ein Engel
soeben die drei langen, erzenen Ketten angezogen, das Weihrauchgefaf} damit durch
die Luft geschwenkt, so dass dieses im Bildraum schwebend dargestellt erscheint. Fiir
einen Augenblick ist die Schwere des Metallartefakts wie aufgehoben, zugleich evo-
ziert die Komposition die multisensuellen Dimensionen des Geschehens: den Glanz
der feinteilig gestalteten Oberfldche, das Klirren der Ketten sowie den Duft, welcher
durch die Vierpassdurchbriiche entweicht und sich im Raum verteilt.

Die Thuriferare finden sich im Vordergrund einer Darstellung der thronenden
Madonna mit Kind, die zusatzlich noch von vier weiteren Engel umgeben sind (Abb.
2). Meist dem Cécilienmeister oder Jacopo del Casentino zugeschrieben, wird das
spitzbogenférmig abschliefRende Tafelbild, das sich heute in der Galleria degli Uffizi
befindet und iiber dessen Provenienz aufier einer Dokumentation im Oratorium des
Dominikanerkonvents S. Maria Maddalena in Pian di Mugnone bei Fiesole im Jahr
1863 nichts bekannt ist, um 1320 datiert.! Im 15. Jahrhundert erginzte es wohl Bicci
di Lorenzo durch eine Verkiindigungsdarstellung in den Zwickeln zu einer hochrecht-
eckigen Pala.?

1 Sinibaldi/Brunetti 1943, 399 und Kat.-Nr. 123. Luisa Marcucci schrieb die Tafel Jacopo del Casentino
zu. Zur frithen Attributionsgeschichte des Bildes allgemein siehe Marcucci 1965, 50-51 sowie Bosko-
vits 1986, 212-217.
2 Offner 1931, 68.

8 Open Access. © 2018 Vera-Simone Schulz, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizenziert
unter der Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110619928-010
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Abb. 1: Toskanischer Kiinstler, Maria mit Kind Abb. 2: Toskanischer Kiinstler, Maria mit Kind
und Heiligen, Detail eines Weihrauchgefafies, und Heiligen, um 1320, Florenz, Galleria degli
um 1320, Florenz, Galleria degli Uffizi. Uffizi.

Die Rauchergerite sind in ndchster Nahe zum Betrachter dargestellt, zudem in einer
Grofle, die erhaltenen Exemplaren entspricht.> An der Schwelle zwischen Bild- und
Betrachterraum platziert, verweisen die Weihrauch schwenkenden Engel auf die in
der Kirche wirkenden Thuriferare sowie auf den Gebrauch von thuribula bei Prozessi-
onen und vor dem Altar. Zwar legt der Umstand, dass Beda Venerabilis (1753), Hono-
rius von Autun (1155), Sicardus (+1215) und Durandus (+1296) Rauchfdsser symbo-
lisch als Leib Christi deuteten,” nahe, dass sich die semantischen Dimensionen dieser
Bildfindung - gerade in Anbetracht der Darstellung des segnenden Christusknaben —
nicht auf die Realienkunde beschrankten. Doch lenken die detaillierte Gestaltung
und die gewahlte Positionierung der Weihrauchfidsser den Betrachter immer wieder
auf die Dinglichkeit der dargestellten Artefakte selbst.

3 Vgl. Del Grosso 2012; Westermann-Angerhausen 2014.

4 So heifdt es etwa bei Honorius von Autun: ,,Thuribulum namgque significat corpus Dominicum; in-
censum, eius divinitatem; ignis, Spiritum sanctum®, Gemma animae I, 12, Migne, PL CLXXII, 548:
,Das Rauchfass bedeutet ndmlich den Leib des Herrn, der Weihrauch seine Gottlichkeit, das Feuer
den Heiligen Geist“. Vgl. hierzu sowie zu den anderen genannten Autoren Westermann-Angerhausen
2014, 84-86.
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Dabei féllt insbesondere auf, dass beide Gefaf3e in der unteren Hilfte jeweils
arabisierende Schriftziige zieren. Gerahmt von schmalen Bandern mit repetitiv senk-
rechten Einritzungen erscheinen die an florales Kufi erinnernden, unleserlichen
Schriftzeichen in leuchtendem Gold vor dunkel-schraffiertem Grund. Syrische Rau-
cherkugeln mit arabischen Inschriften entlang der halbkreisférmigen Offnungen
sind erhalten wie etwa ein heute im Metropolitan Museum in New York aufbewahrtes
Exemplar, das in das spate 13. oder friihe 14. Jahrhundert datiert wird und im thuluth-
Duktus mehrfach den Schriftzug ,,Ehre unserem Herrn, dem Konig, dem Meister, dem
Weisen / dem Gerechten, dem [von Gott] Unterstiitzten, dem Triumphierenden, dem
Siegreichen, dem Verteidiger [des Glaubens], dem Krieger [an den Grenzen], dem
Wichter [der Marken], dem Bezwinger®, teils um ,,Saule des Islam und der Muslime*
und ,,Die K6nige und die Sultane, Unglaubigenttter, Dawu[d?]* erginzt, zeigt (Abb.
3a).’ Im 14. Jahrhundert rangierte solcherart Metallkunst in der Toskana unter den
wertvollsten Importwaren iiberhaupt, ihre Bedeutung verglich Francesco Petrarca
gar mit derjenigen der begehrtesten Erzarbeiten aus Korinth in der Antike: ,,Auf diese
Weise war einst Korinth die Quelle dieses Wahnsinns [fiir kostbare Metallarbeiten,
Anm. der Verf.]. Nun ist es Damaskus, von wo diese Gefif3e stammen und Eure Augen
und Seelen fesseln®.®

Das Besondere an den Importgiitern war die Tauschierung ihrer Oberflachen. In
die Bronze- oder Messingobjekte wurden Muster geschnitten und in die entstandenen
Vertiefungen Gold- und Silberdrdhte eingeschlagen. 1384/85 berichtete der Florenti-
ner Reisende Simone Sigoli von den Basaren in Damaskus: ,,Hier werden auch viele
Bronzebecken und -kriige gefertigt und sie erscheinen wirklich, als seien sie aus Gold.
Und auf diesen Becken und Kriigen sind Figuren, Blattwerk und anderes sehr fein in
Silber dargestellt, so dass sie sehr schon anzusehen sind“. Sigolis Bewunderung ging
sogar so weit zu sagen: ,,Wahrhaftig, hatte man Geld in dem Knochen seines Beines,
man wiirde nicht zégern, dieses zu brechen, um so in der Lage zu sein, diese Dinge
zu kaufen“.”

Raucherkugeln erregten unter den tauschierten Stiicken auch Aufmerksamkeit
aufgrund einer spezifischen Mechanik, die ihren liturgischen Gebrauch erst ermég-
lichte. In den Kugeln finden sich jeweils ineinander drehbare Ringe befestigt, wobei
der innerste das Schilchen fiir Kohle und Weihrauch tragt (Abb. 3b). Die Konstruktion
verhindert, dass Glut und Asche aus der Kugel herausfallen, sobald diese bewegt, gar

5 Vgl. Kennedy 2011, 154.

6 ,,Ad hunc modum tunc Corinthus huius fons fuit Insaniae. Nunc Damascus, inde hodie vasa mitt-
untur vestros captura oculos animosque* ( Petrarca ed. 1554, 52. Siehe auch Spallanzani 2010, 2).

7 ,Ancora vi si fa grande quantita di bacini e mescirobe d’ottone, e propriamente paiono d’oro, e
poi ne’detti bacini e mescirobe vi si fanno figure, e fogliami, e altri lavorii sottili in ariento, ch’é una
bellissima cosa a vedere®; ,,[...] (sono tanti li ricchi e nobili e dilicati lavorii d’ogni ragione,) che se tu
avessi i danari nell’ossa della gamba, senza fallo te la romperesti per comprare di quelle cose* (Sigoli
1829, 58-59). Vgl. auch Ritzerfeld 2011, 523-539 und Mack 2001, 139-147.
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Abb. 3a: Wahrscheinlich Syrien (Damaskus), Abb. 3b: Innenaufnahme von Abb. 3a mit karda-
metalltauschierte Raucherkugel, spates 13., nischer Aufhangung.

friihes 14. Jahrhundert, New York, Metropolitan

Museum of Art.

um 180° oder 360° gedreht wird, denn der innerste Ring mit dem Schalchen bleibt
stets in der Horizontalen. Von Villard de Honnecourt ist eine Zeichnung dieser —
nach Gerolamo Cardano benannten — ,kardanischen Aufhingung‘ erhalten,® und
die gewdhlte Linksneigung fiir die Darstellung der zwei von Engeln durch die Luft
geschwenkten Weihrauchfdsser zeigt, dass auch der Maler des Retabels aus Pian di
Mugnone bewusst den problematischen Moment des Gebrauchs eines Weihrauchfas-
ses, ndmlich den der Schwingung, ins Bild setzte.

Doch bei den dargestellten Weihrauchgefiafen handelt es sich nicht um syrische
Importwaren und auch die Existenz einer kardanischen Aufhdngung in dem Gerat
bleibt fraglich. Vielmehr ist der Betrachter entweder mit Komposita aus importier-
ten Schalen, welche jeweils durch einen Fuf und Deckel ergdnzt wurden, oder aber
mit lokal in einem Stiick hergestellten thuribola, die mit ihren Pseudo-Inschriften nur
eine ferne Herkunft evozieren, konfrontiert. Denn erstens verweisen sowohl der vege-
tabil gestaltete Fuf3 — dessen Blattwerk das floral verspielte Pseudo-Kufi der Inschrift
visuell wiederaufnimmt — als auch die Vierpassdurchbriiche auf eine italienische oder
nordalpine Werkstatt. Und zweitens zieren arabische und arabisierende Inschriften
nicht nur Importwaren aus Al-Andalus, Nordafrika, dem Nahen und Mittleren Osten,
sondern — mehr oder weniger lesbar — auch zahlreiche auflerhalb der islamischen
Welt gefertigte Artefakte.

8 Vgl. Giraud-Heraud 2004, 477-488.
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So fanden etwa arabische Miinzen als Zahlungsmittel derart rasch {iberregionale
Verbreitung, dass ein nach dem islamischen Kalender im Jahr 157 (773-774 n. Chr.)
geschlagener Golddinar des abbasidischen Kalifen al-Manstir innerhalb kiirzester
Zeit im angelsédchsischen England von Offa, dem Konig von Mercien (r. 757-796), fiir
dessen Miinzpragung imitiert wurde: Gerahmt von einer in korrumpiertem Arabisch
verfassten Inschrift prangt im Zentrum der Vorderseite zwischen weiteren arabischen
Lettern kopfiiber die lateinische Legende OFFA REX.° An zahlreichen Bauwerken,
Skulpturen und in der Malerei figurierten ebenfalls arabisierende Inschriften, wie
auch in Werken der sogenannten ,angewandten’ Kiinste: Seien es mit arabischen und
pseudo-arabischen Schriftzeichen durchwobene Seidenstoffe, die nach dem Vorbild
kostbarer Importwaren in der Toskana gefertigt wurden,® seien es Keramikvasen mit
in Liisterglasur aufgetragener arabisierender Schrift aus dem Konigreich Valencia,™
oder Holzarbeiten wie der in Frankreich um 1400 geschnitzte Ahornmaserkrug im
Victoria and Albert Museum, dessen Deckel neben floralen Elementen ein Kranz aus
arabischen Lettern ziert.'? Ja, auch an Werken der Metall- und Emailkunst lassen sich
arabische und Pseudo-Schriftziige vielfach erkennen, wie etwa prominent entlang
des kreisrunden Randes des kalottenférmigen Unterteils eines Ziboriums aus Limoges
(Abb. 4). Dessen in Bronze getriebene pseudo-arabischen Schriftzeichen sind nicht
nur aufgrund ihrer Platzierung mit denjenigen auf den Rauchergeréten der Uffizien-
Tafel vergleichbar, sondern auch wegen ihrer Ausfiihrung in vegetabil verspieltem
Pseudo-Kufi (Abb. 1).® Ein Zeugnis fiir die medientiibergreifende Ubiquitét orienta-
lisierender Inschriften ist aber nicht zuletzt das Retabel aus Pian di Mugnone selbst,
finden sich Pseudo-Schriftziige hier doch neben den greifbar nahen Weihrauchgefa-
Ben auch auf den Gewandsdaumen, dem Kissen Mariens, auf den Thronwangen und
sogar auf den Heiligenscheinen der Engel (Abb. 2).

Pseudo-Inschriften im Allgemeinen und arabisierende Schrift im Besonderen
riickten in den vergangenen Jahren im Zuge eines neu erwachten Interesses an kiinst-
lerischen Austauschbeziehungen im vormodernen Mittelmeerraum wieder verstarkt
in den Fokus kunstwissenschaftlicher Forschungen.' Bei den mediterranen Interak-
tionen der christlichen, jiidischen und islamischen Welt handelt es sich nicht zuletzt
um Wechselwirkungen zwischen drei verschiedenen Schriftkulturen, welche sich
auch in der Produktion zeichentragender kiinstlerischer Artefakte manifestierten.'

9 Allan 1913; Blunt/Dolley 1968. Vgl. auch Webster/Backhouse 1991.

10 Siehe Wardwell 1987, Abb. 34 und 36.

11 Ray 2000, 56, Kat.-Nr. 122 und Taf. 10.

12 Evans 1928.

13 La Niece/McLeod/R&hrs 2010.

14 Die Literatur zu diesem Thema ist umfangreich, vgl. insbesondere Erdmann 1953; Ettinghausen
1976; Auld 1986; Piemontese 1999; Fontana 2001; Walker 2008; Mack 2001, 51-72; Mack/Zakariya
2009; Nagel 2011.

15 Zu zeichentragenden Artefakten vgl. methodisch Hilgert 2010.
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Abb. 4: Meister Alpais, Detail eines Ziboriums, Limoges, 12. Jahrhundert, Paris, Musée du Louvre.

Und so lasst sich das Retabel aus Pian di Mugnone ebenfalls im Kontext dynamischer
Interrelationen zwischen visueller und materieller Kultur, kiinstlerischer Transfer-
prozesse und Bild-Ding-Schrift-Verschrankungen in transkultureller Perspektive
beschreiben.

Dabei konnen die orientalisierenden Schriftzeichen mit der Ansammlung von
Dingen im Bildraum der Uffizien-Tafel enggefiihrt werden — nicht nur, da erstere
vorwiegend auf letzteren erscheinen, sondern auch hinsichtlich der Rolle beider im
Ausloten der medialen Grenzen der Malerei. Denn wird diese vornehmlich als eine
Kunst des Auges verstanden, so erweist sich dieser Sehsinn in der Pala aus Pian di
Mugnone gleich in zweierlei Hinsicht herausgefordert und in seine Schranken gewie-
sen. Zwar indizieren die aneinanderstof3end dargestellten Metallketten deren Klirren,
der Klang selbst ist aber weder darstellbar noch tont er aus dem Bild. Und auch den
Duft vermag der Betrachter weder visuell noch olfaktorisch wahrzunehmen, obgleich
die Kippstellung der von Vierpassen durchbrochenen thuribola, ihre Bewegung an
den geschwungenen Ketten auf dessen Entstromen verweisen.'® Mit dieser restrin-
gierten Sichtbarkeit multisensueller Phdnomene korrespondiert in dem Retabel die

16 Fiir multisensuelle Ansitze in der Kunstgeschichte siehe die Arbeiten von Pentcheva 2011; Pent-
cheva 2010; Palazzo 2014 (mit weiterer Literatur); vgl. auch Ergin 2014.
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restringierte Lesbarkeit der Pseudo-Schrift.” Die Schriftzeichen sind in den meisten
Fallen klar erkennbar, teils optisch sogar eigens hervorgehoben, etwa in Gold vor dem
Dunkelblau der Thronverzierung oder des Mantels Mariens. Trotzdem verweigern sie
selbst kundigen Lesern eine Deutung. Dass sich Pseudo-Schrift allerdings nicht nur
dem lesenden, sondern auch dem sehenden Auge entziehen konnte, dass Kiinstler
gezielt gerade das Zusammenspiel restringierter Lesbarkeit und restringierter Sicht-
barkeit von Pseudo-Inschriften in ihren Werken einzusetzen wussten, ist im Folgen-
den vor einigen theoretischen und historischen Uberlegungen fiir die italienische
Tafelmalerei um 1300 zu eruieren. Eine medien- und materialiibergreifende Analyse
von Giottos Badia-Polyptychon und dessen orientalisierender Inschriften-Zier wird
dabei den Anfang bilden, bevor wir uns einer Studie zu fremdsprachiger Schrift
in der antiken Vasenmalerei zuwenden werden, um im Vergleich daraufhin einige
Schliisse fiir die italienische Kunstproduktion um 1300 in transkultureller Perspek-
tive zu ziehen und mit einem Ausblick auf zukiinftig kollaborativ zu unternehmende
Forschungsansatze zu schliefen.

2 Der textile Grund des Goldes

Giottos Badia-Polyptychon {iiberrascht den Betrachter, der sich den fiinf Bildkom-
partimenten in der Galleria degli Uffizi ndhert, sobald dieser im schrag einfallenden
Licht plotzlich die elaborierte Goldgrundverzierung aus Pseudo-Schriftzeichen in
den Nimben und entlang der Rahmen entdeckt. Das Bildwerk, welches zwischen 1295
und 1300 datiert wird und sich einst auf dem Hochaltar der Badia in Florenz befand,
zeigt im Zentrum Maria mit dem Christusknaben, flankiert von Nikolaus von Bari
und Johannes dem Evangelisten zur Linken sowie Petrus und Benedikt zur Rechten
(Abb. 5).'® Jeweils in eine Tafel eingepasst, erscheinen die Halbfiguren iiber einem
durchgehenden, plastisch gestalteten Sockel, als stiinden sie hinter einer Balustrade.
Die hochrechteckigen Tafeln, welche von vorspringenden, urspriinglich von Fialen
bekronten Pilastern separiert werden, enden in spitz zulaufenden Giebeln, die je ein
Medaillon mit einem Engel bergen. Nur Mutter und Kind werden stattdessen von einer
Darstellung Christi iiberfangen.

Wie Monika Cimmerer-George pragnant herausgearbeitet hat, besticht das Badia-
Polyptychon nicht zuletzt aufgrund seines originellen architektonischen Rahmens.
Dieser wirkt einerseits wie eine Arkadenreihe.' Seitlich der Pilaster erheben sich auf
dem Sockel jeweils plastisch durchgebildete Halbsdulchen mit attischer Basis und
Blattkapitell, auf denen Spitzbogen mit eingeschriebenen Kleeblattbogen ruhen.

17 Vgl. in diesem Zusammenhang den Sammelband von Frese/Keil/Kriiger 2014.
18 Vgl. Tartuferi 2012 (mit weiterer Literatur).
19 Zur Rahmengestaltung des Badia-Polyptychons siehe ausfiihrlich Cimmerer-George 1966, 50—65.
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Abb. 5: Giotto di Bondone, Badia-Polyptychon, 1295-1300, Florenz, Galleria degli Uffizi.

Andererseits erweckt der schichtartige Aufbau den Eindruck einer baldachinartigen
Struktur. Denn Giebel, Spitz- und Kleeblattbogen sind nicht etwa auf einer gemein-
samen Ebene, sondern in dreifacher, reliefhafter Abstufung angebracht. Wahrend die
fiinf Giebel den duflersten Rahmen bilden, sind die diesen eingeschriebenen Spitzbo-
gen flacher gestaltet, welche ihrerseits die nochmals flacheren Kleeblattbogen einfas-
sen. Cimmerer-George hat treffend beschrieben, wie die Rahmengestaltung auf diese
Weise die Raumlichkeit und Tiefenwirkung von Nischen evoziert, welche mit der
volumindsen Plastizitdt der gemalten Figuren, die jene breitschultrig einzunehmen
scheinen, korrespondieren. Ja, die iiber die Schulter gefiihrte Stola Petri st6f3t in ihrer
Rundung, die zudem einen Blick auf die verschattete Riickseite des Stoffes gewdhrt,
sogar vehement in den illusiondren Raum des Hintergrundes vor.?°

Wie Cammerer-George beobachtete, ist die Rahmengestaltung allerdings nicht
auf die architektonische, schichtweise hervortretende bzw. zuriickweichende Einfas-
sung beschriankt, sondern dringt selbst in die Bildflache vor.?* So werden die Klee-
blattbégen ihrerseits von Kleeblattbogen gesdumt, nun aber in Form von Zierstreifen
entlang der innersten Rahmenleiste im Goldgrund (Abb. 6). Zum plastischen Rah-
menwerk hin einfach, zu den Figuren hin zweifach umrissen, fiillen diese Schmuck-
bander orientalisierende Schriftzeichen, welche iiberdies in den Nimben der Heiligen
und Mariens erscheinen (Abb. 7). Die Inschriften sind ins Gold eingeritzt und auf-
grund dieser Technik mit bloflem Auge kaum erkennbar. Im Zuge der jiingsten Res-
taurierung wurden in einer Foto-Kampagne deshalb Streiflicht-Aufnahmen gefertigt,
fotografische Mosaike kreiert und auf deren Grundlage Zeichnungen und Graphiken
erstellt, um die Struktur und Abundanz des Goldgrunddekors aus Pseudo-Schriftzei-
chen und ornamentalen Ranken zu veranschaulichen (Abb. 8).%

20 Cammerer-George 1966, 56.
21 Cammerer-George 1966, 56.
22 Vgl. Tartuferi 2012 (mit weiterer Literatur).
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Abb. 6: Detail von Abb. 5. Abb. 7: Detail von Abb. 5.

Abb. 8: Umzeichnung von Schriftzeichen und Ornamenten des Badia-Polyptychons (Stefano

Scarpelli)
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Mit einer Fiille von orientalisierenden Inschriften waren wir bereits auf dem Retabel
aus Pian di Mugnone konfrontiert, indes mit dem bedeutsamen Unterschied, dass es
sich bei letzterem eindeutig um die Darstellung oder Bilderfindung importierter oder
lokal gefertigter Artefakte handelte. Die Pseudo-Schrift auf den Gewandsdaumen und
dem purpurfarbenen Kissen der Pian di Mugnone-Tafel wirkt, als sei sie mit Goldfa-
den bestickt oder durchwoben, den hélzernen Thron zieren goldene Pseudo-Lettern
auf dunkelblauem Grund, als sei das Gestiihl bemalt oder mit Glas- oder Emailplatt-
chen verkleidet, und die Pseudo-Inschriften der Weihrauchfidsser scheinen in das
Metall getrieben oder graviert (Abb. 2). Einzig der Status der ebenfalls mit arabisie-
renden Schriftzeichen versehenen Heiligenscheine konnte sich in diesem Bildwerk
als problematisch erweisen, waren nicht auch fiir sie reale Gegenstdnde als Vorbilder
vorgeschlagen worden: mamlukische, an ihren Randern mit arabischen Inschriften
versehene Metallteller (Abb. 9).2% Auf diese Weise finden sich selbst die immateriel-
len Kradnze goéttlichen Lichtes, die die Hiupter himmlischer und auserwahlter Figuren
umfangen, im Medium der Malerei mittels ihrer vergleichbaren Verzierung, Form und
Disposition der Schrift unter die greifbar irdischen Gegenstdnde gereiht, die Nimben
mit den im Bildraum dargestellten Artefakten wie Gestiihl und Weihrauchfasser mit
orientalisierender Schrift visuell und materiell mit letzteren in Beziehung gesetzt,
Jreifiziert‘.

So schliissig die Ansammlung orientalisierend beschrifteter Dinge in der Pian di
Mugnone-Pala damit auch anmutet, ist die Situation um 1300 allgemein doch kom-
plizierter, wovon nicht zuletzt Giottos Badia-Polyptychon zeugt. Arabisierende Schrift
hatte spitestens seit der zweiten Halfte des 12. Jahrhunderts in die toskanische Tafel-
malerei Eingang gefunden.?* Hier figuriert sie jedoch nicht allein auf dargestellten
Gegenstdnden, die durch die Schriftzeichen gemeinhin als kostbare Importwaren
oder deren lokale Nachsch6pfungen identifiziert werden, sondern auch losgeldst von
diesen, insbesondere auf den Rahmen der Bilder. Auf dem duflersten Rand des in das
Jahr 1215 datierten und in der Pinacoteca Nazionale di Siena aufbewahrten Antepen-
diums von der Hand des Maestro di Tressa finden sich unleserliche orientalisierende
Schriftzeichen mit der in lesbaren lateinischen Lettern gefassten Inschrift ,,Anno
D[omi]ni Millesimo CCXV: mense Novembri: hec tabula facta est“ kontrastiert,? eine
transkulturelle wie transskripturale Gegeniiberstellung, die auch Giotto mehrfach
einsetzte, etwa auf dem Rahmen des Polyptychons in der Pinacoteca di Bologna.?¢ Im
Altarbild aus der Badia wird diese Gegeniiberstellung dagegen nicht auf dem plastisch
gestalteten Rahmen, sondern in der Bildfliche im Medium des Goldgrundes durchge-
fiihrt, in welchem die Figuren von Schriftbindern umgeben sind, die sie vor tiefro-
tem oder dunkelblauem Grund in goldenen Majuskeln jeweils mit Namen als sancti

23 Leemhuis 2000, 286-306. Vgl. hierzu auch Mack 2001, 65-66; Nagel 2011, 230.
24 Tanaka 1989, 214.

25 Vgl. zu dem Bildwerk Baert 1999 und Bacci 1999.

26 Siehe die Abbildungen in Medica 2005, 166-171.
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Abb. 9a: Detail von Abb. 2.

Abb. 9b: Aygpten oder Syrien, tauschiertes Metalltablett, 1330-1360, London, Victoria and Albert
Museum.
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bezeichnen. Farblich hervorgehoben und horizontal platziert, sind diese lateinischen
Inschriften klar lesbar, strahlen geradezu aus den Tafeln heraus und unterscheiden
sich damit deutlich von den in ndchster Ndhe Gold in Gold kaum wahrnehmbaren,
unleserlichen orientalisierenden Schriftzeichen, die teils senkrecht zum Betrachter,
teils in Rundungen entlang der Rahmen und in den Nimben positioniert sind (Abb. 6).

Die Technik, Motive in den Goldgrund einzuritzen, war im spaten 13. Jahrhundert
und um 1300 in der italienischen Tafelmalerei weit verbreitet — nicht nur hinsichtlich
der Darstellung orientalisierender Schrift. Im Unterschied zur Punzierung mit vorge-
fertigten Punzeisen, d. h. Motivstempeln, mittels derer der Dekor in den Goldgrund
eingeschlagen oder eingedriickt wird,?” zeichnen sich Ritzungen durch das meist frei-
hédndige Eintiefen von Linien mit einem Griffel aus, geraten damit also in die Ndhe
der Zeichnung. Bastian Eclercy, der dieser im Goldgrund, d. h. im metallenen Medium
ausgefiihrten Praxis eine eingehende Studie gewidmet hat, konnte dariiber hinaus
Beziige zur zeitgendssischen Goldschmiedekunst herausstellen.?®

Auch das Badia-Polyptychon verweist in einzelnen Bildelementen auf die Schatz-
kunst. So werden etwa die Nimbenkonturen jeweils von einem Strang alternierend
mit roter und blauer Farbe ausgefiihrter Punkte markiert, welche vor dem leuchten-
den Goldgrund Rubine und Saphire evozieren (Abb. 7). Tatsdchlich wurden in Tafel-
bilder bisweilen Edelsteine eingesetzt, teils — wie in den Nimben der croci dipinte
Giottos in S. Maria Novella und Ognissanti — auch pyramidal geschnittenes, farbiges
Glas, Glas-Cabochons sowie bemaltes und vergoldetes Glas als deren Imitate.?® Im
Badia-Polyptychon verlief; man sich fiir deren Evokation dagegen ganz auf den illusi-
onistischen Effekt der Malerei.>°

Neben der Goldschmiedekunst ldsst sich indes noch eine zweite visuelle und
materielle Referenzebene konstatieren: die Textilkunst. So stimmt der optische Ein-
druck der Goldgrundritzungen auf frappierende Weise mit demjenigen eines besonde-
ren Typus von Seidengeweben iiberein (Abb. 10), dessen Webtechnik Regula Schorta
in einer ausfiihrlichen Monographie untersucht hat. Die monochromen Stoffe sind
in rein schusswirkender Samit-Bindung aus zwei Kettsystemen und mindestens zwei
Schusssystemen gefertigt. Dabei verbinden sich die Kreuzungspunkte der Schiisse
»im fertigen Gewebe zu kleinen Furchen, die wie eingeritzt wirken und das Muster
bilden“.>* Das Dessin wird also nicht mittels der Verwendung verschiedenfarbiger
Fdaden, sondern allein mittels der spezifischen Webtechnik sichtbar. Dabei sind die
Motive zwar technisch nicht geritzt, der optische Effekt ist aber der einer Ritzung.
Bereits Franz Bock hatte die Gewebe als ,,gleichsam vertieft eingeritzt“, Otto von Falke

27 Vgl. zu dieser Praxis die grundlegenden Arbeiten von Skaug 1994; Frinta 1998; Polzer 2006.
28 Vgl. Eclercy 2007, 366-381. Siehe hierzu auch Muller 2012.

29 Siehe Pettenati 2001 sowie Bracco/Ciappi/Hilling 2010.

30 Bracco/Ciappi 2001, 352-354; Eclercy 2007, 273 und 378.

31 Schorta 2001, 23.
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Abb. 10: Syrien oder Byzanz, Fragment eines goldgelben ,geritzten‘ Seidengewebes, 11. oder 12.
Jahrhundert, Berlin, Kunstgewerbemuseum.

ihr Muster dann ,,wie in blankes Metall eingraviert® beschrieben und bis heute fun-
giert die Bezeichnung ,,sogenannte geritzte Seiden“ als Fachbegriff dieser Stoffart.>

Im ausgehenden Mittelalter war die Toskana fiir Wollhandel, -veredelung und
-produktion beriihmt, spatestens seit dem 13. Jahrhundert auch fiir eine blithende
lokale Seidenweberei. Zudem gelangten seit friihester Zeit vielfaltigste Textilien als
Importgiiter aus anderen Gegenden, speziell dem Mittelmeerraum, aber auch aus
dem Nahen, Mittleren und Fernen Osten in die Region.* Dies trifft ebenso fiir geritzte
monochrome Seidenstoffe zu, deren Herstellungszentren meist in Syrien und Byzanz
verortet werden und die in einem prachtvollen Exemplar in der Abbadia di San Sal-
vatore nahe Siena bis heute erhalten sind: einer Glockenkasel, welche legendadr dem
Heiligen Marcus, Bischof von Rom (t 336) zugeschrieben und als dessen Gewandreli-
quie verehrt wird.>*

Die hohe Bedeutung der Textilkunst fiir die italienische Malerei des spaten 13.
und 14. Jahrhunderts wurde bereits friih erkannt, obgleich zundchst ausschliefilich

32 Bock 1866, Bd. 2, 67; Falke 1913, Bd. 2, 8. Siehe zu dem Begriff auch Wilckens 1986, 482-483 sowie
Durian-Ress 1987.

33 Mola/Mueller/Zanier 2000; Jacoby 2010.

34 Zu dieser purpurfarbenen sogenannten ,geritzten Seide‘ vgl. Dolcini 1992 sowie Schorta 2001, 152.
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mit Blick auf ihre Muster.?® Dass Textilien Maler auch hinsichtlich ihrer Materiali-
tdat und Machart vor Herausforderungen stellen konnten, haben Cathleen Hoeniger
und Lisa Monnas in ihren Analysen der Darstellungen zentralasiatischer, kleinteilig
mit Goldfaden durchwobener weifer Lampasseiden in Bildwerken Simone Martinis
jedoch jiingst demonstriert.*® Die auffillige Ahnlichkeit der visuellen Effekte soge-
nannter geritzter monochromer Seidenstoffe und geritzter Goldgriinde in der italieni-
schen Tafelmalerei, deren elaborierte Muster sich jeweils nur unter einem bestimm-
ten Lichteinfall dem Betrachter pl6tzlich er6ffnen, kann als ein weiteres Indiz textiler
Asthetik in der Toskana verstanden und sogar zum Anlass einer Neubewertung der
Goldgrundgestaltung allgemein genommen werden.

Tatsdchlich werden Goldgriinde trotz der bedeutsamen Grundlagenstudien von
Skaug, Frinta, Polzer und Eclercy und trotz einer neuen Aufmerksambkeit fiir die Mate-
rialitdt von Kunst in der Forschung weiterhin stark vernachlassigt, oft entweder nur
in ihrer moglichen Symbolik oder aber nach kunsttechnologischen und restaurato-
rischen Gesichtspunkten untersucht. Dabei bestechen die hohe Experimentierfreu-
digkeit der Kiinstler mit diesem Medium (nicht nur) um 1300, dessen Oszillieren zwi-
schen Referenzen zu Werken der Metall- und Webkunst, zwischen planer Flache und
zuriickweichendem Raum.*” Die transmedialen Evokationen und Bezugnahmen, die
Sensibilitét fiir andere Medien beruhten nicht zuletzt auf einer gemeinsamen mate-
riellen Grundlage: Das Blattgold derselben Handler und Werkstdtten fungierte als
Werkstoff in der Goldschmiedekunst, fiir Metallfaden der lokalen Seidenweberei und
in den Goldgrundpartien der Malerei.?®

Giottos Badia-Polyptychon zeigt auf beispielhafte Weise das kreative Zusammen-
spiel gemalter und goldbedeckter Flachen in der Tafelmalerei um 1300. Dieses entfal-
tet sich {iber alle Ebenen des Werkes von der teils aus der Goldfolie des Hintergrun-
des, teils aus gemalten Figuren bestehenden Bildflache bis hin zu dem abgestuften
Rahmen, welcher ebenso aus vergoldeten und bemalten Partien besteht. So finden
sich Farbpigmente als Fassungen einzelner Elemente der vergoldeten Rahmenarchi-
tektur wie etwa der Kapitelle, aber auch in den Giebeln sowie in den Zwickeln der
Kleeblattbdgen, wo sie leuchtend rot und blau die Struktur der architektonischen
Rahmung akzentuieren und zwischen dieser und den inneren Bildflichen vermit-
teln. Denn wiahrend die zu den Medaillons fithrenden dunkelblauen Dreiecke, welche
erstere nicht nur stiitzen, sondern in die Hohe zu heben scheinen, den aufstrebenden

35 Vgl. inshesondere Klesse 1967.

36 Hoeniger 1991; Monnas 2008, 67-95.

37 Experimentelle Referenzen zur Textilkunst wurden bereits fiir Goldgriinde in der nordalpinen Ma-
lerei des 15. Jahrhunderts durch die Ubertragung von Textilmustern und die Darstellung an Stangen
aufgehdngter Vorhdnge im Medium des Goldgrundes beobachtet, siehe Bliimle 2008. Zum Potential
der Goldgriinde fiir kunsthistorische Analysen siehe auch Beer 1983; Wenderholm 2005 sowie Baert
2009.

38 Vgl. Monnas 2008, 7 und Meek 2011.
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Eindruck der Giebel verstarken, nehmen die aus drei spitz zulaufenden, ineinander
geschobenen Ringen gestalteten Ornamente der Zwickel die Form der Kleeblatthdgen
wieder auf und korrespondieren zugleich mit dem Muster des Ornats des Heiligen
Nikolaus. Die farblich hervorgehobenen lateinischen Inschriften wirken dagegen, als
seien sie zwischen den Architekturgliedern straff aufgespannt, bilden in ihrer hori-
zontalen Ausrichtung ein Echo der Sockelzone, so dass die Figuren in ihrer Korper-
lichkeit in dem Zwischenraum zwischen beiden erscheinen. Gold ist gleichfalls nicht
nur in den Rahmen und Hintergriinden eingesetzt, sondern dringt in die gemalten
Flachen vor: als Kapitale der lateinischen Inschriften, welche vor alternierend rotem
und blauem Grund von ebenso in Gold gehaltenen, filigranen Netzen verschlunge-
ner vegetabiler Ranken umfasst werden oder als aus Goldfdden gefertigter Dekor der
Kleidungsstiicke, seien es geometrische oder vegetabile Ornamente wie auf Nikolaus*
Ornat oder goldene Pseudo-Inschriften wie auf den Gewandsdaumen Johannes‘ des
Evangelisten.

Gerade das stete Ineinandergreifen der bemalten und goldbedeckten Flachen
sowie ihr optischer Kontrast, das Herausstechen der Pigmente, welche — von Blatt-
gold umgeben — nicht nur in den Nimbenkonturen, sondern auch in den Rahmenor-
namenten rubinrot und saphirblau die Farbintensitdt von Edelsteinen evozieren,
bewirken, dass sich die abundanten Gold-in-Gold-Ritzungen dem Blick des Betrach-
ters selbst aus nachster Ndhe entziehen. Sind die Schatzkunstreferenzen des Polypty-
chons mittels des lichtreflektierenden Goldes und der Edelsteinevokationen auch aus
der Distanz klar erkennbar, erschlief3en sich die textilen Dimensionen, der vergleich-
bare visuelle Effekt der geritzten Goldgriinde mit demjenigen sogenannter geritzter
goldgelbmonochromer Seidenstoffe nur aus unmittelbarer Ndhe: Als seien in die
illusionistischen baldachinartigen Nischen kostbarste goldgelber oder mit Goldfaden
gefertigte Gewebe eingespannt, welche den Figuren zugleich Raum gewahren.

Im Badia-Polyptychon wurden die Materialitdt, Medialitdt und kiinstlerische
Gestaltung des Goldes gezielt eingesetzt, um die verschiedenen Gratwanderungen
von Artefaktreferenz, Ndahe und Ferne, Sicht- und Unsichtbarkeit der Bildelemente
auszuloten, am augenfilligsten mit Blick auf die Schrift im Bild. Denn wahrend die
orientalisierenden Schriftzeichen einerseits die Textilassoziation des Goldgrun-
des unterstiitzen, indem jener als ein mit Inschriften durchwobener importierter
Luxusstoff imaginiert wird, binden sie die Aufmerksamkeit des Betrachters anderer-
seits stets zuriick an die Fliche, in deren Schwellen- und Ubergangszonen sie auf
Sdumen, Nimben und Rahmen zwischen Schrift und Ornament oszillieren. In den
Heiligenscheinen grenzen Gold in Gold geritzt nicht zuféllig jeweils ein vegetabil
ornamentaler und ein orientalisierend skripturaler Streifen aneinander (Abb. 8): eine
Kontrastierung, welche durch den direkten Vergleich mit den farblich hervorgehobe-
nen lateinischen Inschriften eine zusitzliche Steigerung erfdahrt, die verschiedenen
Ebenen von Les- und Unlesbarkeit, aber auch ihre Verflechtungen, das subtile kiinst-
lerische Spiel mit Seh- und Leseerwartungen sowie deren Grenzsetzungen im Bild
exploriert.
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3 Lautverschriftlichungen, Schriftverbildlichungen
und die Sprachen der Kunst

In einem spektakuldren disziplineniibergreifenden Projekt gelang es jiingst Adri-
enne Mayor, John Colarusso und David Saunders, die vordem unlesbaren Schriftziige
einiger attischer Vasen zu entziffern, etwa eines Exemplars, welches um 525-510 v.
Chr. datiert wird und die Begegnung zweier Amazonen zeigt (Abb. 11).3° Das Phi-
nomen war bekannt: Ca. 1500, d. h. etwa ein Drittel aller erhaltenen Inschriften in
der attischen Vasenmalerei bestehen zwar mehrheitlich aus Reihungen griechischer
Buchstaben, ergeben allerdings keine sinnvollen griechischen Worter. Entsprechend
wurden sie in der Forschung als Pseudo-Inschriften, denen verschiedentlich eine
magische Bedeutung zugeschrieben wurde, identifiziert oder bisweilen auch schlicht
ignoriert. Mayor, Colarusso und Saunders konnten jedoch zeigen, dass es sich bei
den von ihnen untersuchten Schriftziigen sehr wohl um lesbare bzw. sprechbare und
semantisch sinnvolle Inschriften handelt — wenn auch nicht um griechische.

Zwei grofiformatige, einander im Gesprach zugewandte Amazonen und ein Hund
zieren die heute im J. Paul Getty Museum aufbewahrte schwarzfigurige Olpe, welche
nur als Fragment erhalten ist und der Leagros-Gruppe zugerechnet wird (Abb. 11).
Kleidung, Waffen und Tier kennzeichnen die Dargestellten als Angehorige des mythi-
schen Kriegerinnenvolkes, in deren Gefolge Hunde haufig erscheinen. Die Bedeutung
der die Szene begleitenden Inschriften OHE(Y)N und KE(Y)N haben dagegen nun die
linguistischen Analysen des Projekts von Mayor, Colarusso und Saunders offenbart:
Obwohl in griechischen Lettern geschrieben, handelt es sich um eine antike Form
des Abchasischen. Die erste Buchstabenreihung zwischen den beiden Figuren lautet
abhéngig von dem aspirierten oder als Vokal ausgesprochenen Buchstaben H entwe-
der oheun, d. h. ,,Sie (P1./Sgl.) war(en) dort driiben*, oder oéeun, d. h. ,Wir helfen ein-
ander“. Die zweite, rechts platzierte Inschrift keun bedeutet: ,,Lass den Hund frei®.*°

Die Dynamik der Inschriften auf der Vase ist demnach eine doppelte: Erstens
haben sie eine kompositorische Funktion. Der Schriftzug KE(Y)N — und mit diesem
das Wort ,,Hund“ — findet sich dort, wo der gemalte Hund im nachsten Moment hin-
springen wird, sobald seine Leine gelost ist. Wobei die Platzierung den Betrachter
zugleich animiert, die runde Vase in der Hand zu drehen, um sich iiber einen mogli-
chen Fortlauf der Szene zu informieren. Wahrend sich aber dieses originelle Zusam-
menspiel von Bild und Schrift nur dem kundigen Leser eroffnet, weist die zweite
Dimension der Inschriften iiber die singuldre Bild- und Vasengestaltung hinaus. Tat-
sdchlich konnten Mayor, Colarusso und Saunders auf den von ihnen untersuchten
attischen Vasen neben dem Abchasischen auch — wortwértliche — Anklange an das
Sakische, Indoarische, Sarmatische, Abasinische, Ubychische, Georgische, Persische

39 Mayor/Colarusso/Saunders 2014.
40 Mayor/Colarusso/Saunders 2014, 477-478.
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Abb. 11: Athen, der Leagros-Gruppe zugeschriebene, schwarzfigurige Olpe, 525-510 v. Chr., Malibu,
J. Paul Getty Museum, Villa Collection.

und an andere am Schwarzen Meer, im kaukasischen, iranischen und zentralasiati-
schen Raum verbreitete Sprachen ausmachen. Geschrieben sind diese Sprachzeug-
nisse, welche haufig bereits durch ihre Kleidung als Nicht-Griechen identifizierbare
Figuren flankieren, auf den Vasen allerdings stets in griechischer Schrift.

Mayor, Colarusso und Saunders haben die Vaseninschriften plausibel mit den
vielfdltigen — diplomatischen, bisweilen kriegerischen, vor allem aber merkanti-
len - Verflechtungen zwischen der attischen Halbinsel und den unterschiedlichen
— im Griechischen meist einheitlich als Skythen bezeichneten — kaukasischen und
mittelasiatischen Volkern erklart und historisch kontextualisiert. So werden auch
die orientalisierenden Inschriften in der italienischen Tafelmalerei gemeinhin mit
den multiplen transmediterranen Kontakten und Austauschbeziehungen der italie-
nischen Halbinsel mit Regionen in Nordafrika, dem Nahen und Mittleren Osten in
Zusammenhang gebracht. Allerdings sticht ein bedeutsamer Unterschied zwischen
den Inschriften der attischen Vasen- und der italienischen Tafelmalerei sofort ins
Auge bzw. dringt (oder dringt nicht) ins Ohr.

Die glottographischen Vaseninschriften sind auf Griechisch, d. h. in einer dem
Betrachter geldufigen und vertrauten Schrift, verfasst. Allein die Abfolge der Buch-
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staben ist dem Leser nicht vertraut und ergibt im Griechischen keinen Sinn. Werden
diese Buchstaben aber laut vorgelesen, ertont nicht nur ein fremder Klang, der dem
einen oder anderen in den attischen Stadten mit ihren zahlreichen auslandischen
Handlern, Besuchern und Bewohnern bereits bekannt gewesen sein mag, sondern
ein der jeweiligen Fremdsprache Kundiger versteht sogar die Bedeutung der Worter.

In der italienischen Tafelmalerei erfolgt die Distanzierung dagegen ausschlief3-
lich auf schriftlich-visueller Ebene. Keine der bislang bekannten orientalisierenden
Inschriften ist in lateinischen Buchstaben verfasst, sondern stets in anderen Schrift-
arten. Zwar erweisen sich einige dieser Schriftziige als deutlich lesbar, wie etwa im
Zentrum der toskanischen Madonna di Montenero aus der 2. Hilfte des 14. Jahrhun-
derts in horizontal platzierten, grof3formatigen arabischen Lettern das klar lesbare
arabische Wort as-sultan bzw. li-(-s-)sultan erscheint.** In der Mehrzahl der Fille
aus dem spdten 13. und 14. Jahrhundert sind die Inschriften aber schwer zu entzif-
fern: Zum einen ist ihre Lesbarkeit aufgrund ihrer vertikalen oder rundlaufigen Aus-
richtung auf Sdiumen, Rahmen, im Goldgrund oder in Heiligenscheinen sowie ihrer
Anbringung als zierliche, kaum erkennbare Gold in Gold-Ritzung oft stark beein-
trachtigt. Zum anderen bestehen die Inschriften hdufig aus Aneinanderreihungen
von Pseudo-Buchstaben, Arrangements und Transformationen der unterschiedlichs-
ten orientalischen Schriftarten oder aber von lesbaren arabischen Buchstaben mit —
in der entsprechenden Kombination — unsinniger Bedeutung.

Wahrend dieattische Vasenmalereiihre Betrachter alsomit einem Fremdsprachen-
erlebnis und Fremdklangerlebnis in vertrauter Schrift konfrontiert und das Erlebnis
der Ferne ein multisensuelles ist — visuell durch die Darstellung der Amazonen in
ihren Kostiimen und auditiv durch die Laute ihrer Sprache, die sich beim Lesen der
griechischen Buchstabenfolgen eréffnen — scheint die Mehrheit der orientalisieren-
den Inschriften in der toskanischen Tafelmalerei stumm zu bleiben, sich auf graphi-
sche Markierungen, visuelle Phdnomene zu beschranken.

Das Buch lag auf dem viel zu hohen Tisch. Beim Lesen hielt ich mir die Ohren zu. So lautlos hatte
ich doch schon einmal erzdhlen horen. Den Vater freilich nicht. Manchmal jedoch, im Winter,
wenn ich in der warmen Stube am Fenster stand, erzdhlte das Schneegestober drauf3en mir so
lautlos. Was es erzahlte, hatte ich zwar nie genau erfassen konnen, denn zu dicht und unablassig
drédngte zwischen dem Altbekannten Neues sich heran. Kaum hatte ich mich einer Flockenschar
inniger angeschlossen, erkannte ich, daf} sie mich einer anderen hatte {iberlassen miissen, die
plotzlich in sie eingedrungen war. Nun aber war der Augenblick gekommen, im Gestober der
Lettern den Geschichten nachzugehen, die sich am Fenster mir entzogen hatten. Die fernen
Lander, welche mir in ihnen begegneten, spielten vertraulich wie die Flocken umeinander. Und
weil die Ferne, wenn es schneit, nicht mehr ins Weite, sondern ins Innere fiihrt, so lagen Babylon
und Bagdad, Akko und Alaska, Tromsd und Transvaal in meinem Innern.*?

41 Lazzarini 2011 und Schulz (i. E.).
42 Benjamin 1991, 275.
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Dies ist nicht der Ort, um Walter Benjamins komplexe mediale Reflektionen zum
»Gestober der Lettern® in all ihren Facetten darzulegen: die spannungsreiche Engfiih-
rung von Schneegestober und Schrift vor den Augen des jungen Lesers, die multiplen
Verschrankungen von Innen und Auflen, Ndhe und Ferne, welche schlieflich in alli-
teratorischen Schrift- und Lautgestébern wie ,,Babylon und Bagdad“ und — um bipo-
lare Kontrastierungen bereichert, das Entlegenste aufs Nachste zusammenriickend
—in ,,Akko und Alaska“, ,,Tromso und Transvaal® kulminieren.*?

Benjamins Text handelt von Biichern: Biichern, die von weit entfernten Gegen-
den, der Kleidung und den Gebrduchen ihrer Bewohner, deren Sprachen und selbst
verschiedenen verwendeten Schrifttypen Kunde geben konnen. Und dies nicht erst
seit den Explorationen Amerikas, Afrikas, des indischen Subkontinents, Asiens oder
der Inseln im Pazifik ab dem 15. Jahrhundert, die im Zuge der postcolonial studies die
Vormoderne betreffend meist im Vordergrund stehen. Doch Benjamins Passage lief3e
sich ebenso auf andere schrifttragende Artefakte wie auch auf Artefakte allgemein
ausweiten.

Als Lander-, Sprach- und Schrifterkundungen werden in globaler Perspektive
haufig friihneuzeitliche Reiseberichte des ,Entdeckungszeitalters‘ angefiihrt; Projekte
wie das erste, im 16. Jahrhundert von Zhaogqing, Matteo Ricci und Michele Ruggieri
kompilierte Portugiesisch-Chinesische Worterbuch,** der zwischen 1540 und 1585
zweisprachig auf Spanisch und Nahuatl verfasste Codex Florentinus des Bernardino de
Sahagtn zur Kultur der Azteken,* José de Anchietas Arte de gramdtica da lingua mais
usada na costa do Brasil (1555) iiber das damals in Brasilien gesprochene Alt-Tupi,*®
Henrique Henriques‘ Tamilstudien in Siidindien, Christoph Plantins zeitgleich in
Antwerpen geschaffene polyglotte Bibel in Latein, Griechisch, Hebrdisch, Altsyrisch
und Chaldéisch (1567-1572) oder das 1635 fertiggestellte und 1650 revidierte Diziona-
rio turco-italiano e italiano-nubiano des Kenzi-Nubischen von Arcangelo Carradori di
Pistoia.”” Schriftwerke, denen — noch weit weniger erforschte — Artefakte wie die Jorge
Alvarez-Flasche der Jianjing-Periode (1522-1566) mit portugiesischen Buchstaben und
der chinesischen Inschrift »tianxia taiping [Friede der Welt]« zur Seite stehen.*®

Die globalen und lokalen Verflechtungen der Stadt Florenz finden in der For-
schung iiblicherweise ebenso erst in Folge des Unionskonzils von 1439 - anldsslich
dessen nicht nur Kaiser Johannes Paldologos mit seinem Gefolge aus Byzanz, sondern
selbst Kopten und Athiopier in die Stadt am Arno reisten — sowie der universalen
Sammlungskulturen der Medici Beachtung.*® Hans Beltings Monographie, welche

43 Zu der Textpassage vgl. inshesondere Menke 1994.
44 Witek 2001.

45 Wolf/Connors 2011.

46 Zwartjes 2011, 148-162.

47 Zwartjes 2011, 28-43 und 296.

48 Gunn 2011, Abb. 8.

49 Vgl. etwa Blass-Simmen 2009 und Baader 2012.
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im Titel auch mit einer toponymen Konfrontation operiert, ist, Florenz betreffend,
dezidiert auf ,,die Renaissance* fokussiert und hinsichtlich der globalen Erforschung
von Sprachen und Schriften aus Florentiner Perspektive steht meist die Typographia
Medicea, deren Projekt, Christoph Plantins Werke mit einer elfsprachigen Bibel noch
zu tibertreffen oder Evangelieneditionen auf Arabisch (1590) sowie auf Arabisch mit
lateinischer Ubersetzung (1591) zusammen mit graphischen Darstellungen Antonio
Tempestas zu drucken, im Zentrum.*°

Dabei war das Interesse an orientalischen Sprachen in Florenz bereits im Due-
und Trecento hoch, vor allem im merkantilen und Missionskontext. Mit Riccoldo da
Montecroce stand S. Maria Novella nach 1302 ein Abt vor, der iiber das Heilige Land
bis Mossul und Bagdad gereist war, den Koran kommentiert hatte und die arabische
Sprache beherrschte.” Eines der beriihmtesten spitmittelalterlichen Fernhandels-
handbiicher, die Pratica della mercatura (1340) mit ihren Informationen tiiber die
Markte in Iran, Irak, Afghanistan bis China, iiber Waren, dort gebrauchte Maf3e,
Gewichte und Begriffe, stammt von einem Florentiner: Francesco Balducci Pegolotti,
welcher zuvor jahrzehntelang im Mittelmeerraum und nérdlich der Alpen als Vertre-
ter des Unternehmerhauses der Bardi tatig gewesen war. Das 13. und 14. Jahrhundert
wurde nicht zuletzt aufgrund der zahlreiche Volker umfassenden Mongolenreiche,
mit denen die Toskana in regem Austausch stand, als era of translations bezeichnet,
wahrend der Kompendien wie der im Jemen geschaffene Rasulid-Hexaglot entstan-
den, der sich aus Listen arabischer, persischer, tiirkischer, griechischer, westarmeni-
scher und mongolischer Vokabeln in arabischer Transliteration zusammensetzt, oder
aber der aus der Kontaktzone zwischen Mittelmeer und Schwarzem Meer stammende
Codex Cumanicus, welcher neben einem lateinisch-persisch-kumanischen Handels-
worterbuch und persischen Ubersetzungen christlicher Gebete toskanische Gedichte
enthilt.”?

Die Tragweite der vielseitigen diplomatischen, missionarischen, vor allem aber
merkantilen Austauschbeziehungen des 13. und 14. Jahrhunderts, welche von der
Nordsee iiber die Alpen und den Mittelmeerraum bis Mali, von Gibraltar bis Singapur
reichten, wurde bislang vorrangig in den Geschichtswissenschaften und in einzelnen
Fallstudien auch literaturwissenschaftlich erforscht.”® Selbst fiir die Stadt Florenz,
die es verstand, ihre Fernhandelsnetzwerke im Due- und Trecento iiber alle bekann-

50 Zu Beltings toponymer Konfrontation in Belting 2008 siehe Wolf 2009, S. 42f. Zur Typographia
Medicea vgl. Fani/Farini 2012 sowie das von Gerhard Wolf und Eckhard Leuschner geleitete DFG-
Forschungsprojekt Die Typographia Medicea im Kontext: Text und Bild als Medien des Kultur- und
Wissenstransfers zwischen europdischen und orientalischen Kulturrdumen um 1600.

51 George-Tvrtkovi¢ 2012; siehe auch Cardini 1982.

52 Golden 2000; Schmieder/Schreiner 2005.

53 Vgl. insbesondere Abu-Lughod 1989; Reichert 1992; Schmieder 1994; Miinkler 2000; Menocal
2004; Kinoshita/Jacobs 2007; Stolz 2010; Miksic 2013.
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ten Regionen des Globus auszusweiten,>* bleiben kunsthistorische Analysen zum 13.
und 14. Jahrhundert in transkultureller Perspektive nach wie vor ein Desiderat. Die
Erforschung zeichentragender Artefakte wére ein zentraler Aspekt dieses Unterneh-
mens.

Tatsdchlich ist es bezeichnend, dass zur selben Zeit, als in der toskanischen
Malerei lesbare und nicht lesbare Schriftziige, lateinische neben arabische wie auch
eine Vielzahl anderer orientalischer und vor allem pseudo-orientalischer, d. h. nicht
lesbarer, aber an verschiedene Schriften angelehnte Pseudo-Schriften Verwendung
fanden, ja Maler bisweilen ganze Pseudo-Schrift-Systeme erfanden, dass in dieser
Zeit, um 1300, auch mehr und mehr Bezeichnungen fremdlandischer Herkunft ins
Toskanische drangen, das eben erst zur Literatursprache avancierte: Begriffe fiir
Importgiiter und fiir deren Beschaffenheit und Gestaltung, alla domascina fiir die
Technik der Tauschierkunst (aus Damaskus), Intarsieneinlegearbeiten (intarsio,
tarsia) nach dem arabischen Wort tarsi, die zahlreichen verschiedenen Bezeichnun-
gen aus dem Textilbereich, seien es Musselin (mussolina) aus Mossul, Karmesinrot
(carmesino) als Farbemittel nach der weiblichen Kermesschildlaus, arabisch girmiz,
nacchi und nacchetti fiir golddurchwobene Stoffe nach dem arabischen Begriff nasij
oder cammucca bzw. cammocca fiir Seidengewebe nach dem — seinerseits aus dem
Chinesischen entlehnten — neo-arabischen und neo-persischen kamha.*® Immer neue
Worter, abgeleitet von den Namen ferner Gegenden und Orte oder iibertragen aus
anderen Idiomen zierten und verkomplizierten auf der italienischen Halbinsel das
Lateinische und Toskanische. Diese sollten, gerade fiir den Handel, prazise Zuschrei-
bungen ermdglichen, stifteten oftmals aber auch Verwirrung, ein Umstand, welcher
nicht zuletzt wieder von Schriftstellern kreativ verarbeitet wurde, wie diese Episode
zweier im Sprachdschungel verirrter Protagonisten aus Boccaccios Decamerone zeigt
(VI11, 9):

,Diese Nacht war ich in unserer Gesellschaft, und da ich der Kénigin von England ein wenig
iiberdriissig bin, so habe ich mir heute Frau Gumedra, die Gemahlin des Gro3khans von Alta-
risi, kommen lassen.’ ,Was bedeutet Gumedra?’ fragte der Doktor. ,Ich verstehe alle diese Namen
nicht.” ,0 mein liebster Meister,” antwortete Bruno; ,dariiber wundere ich mich gar nicht; ich
habe oft sagen hoéren, dass Hippengras und Achwieschén nichts davon berichten.” ,Du meinst
wohl,” erwiderte der Meister, ,Hippocrates und Avicenna?’ ,Meiner Treu, ich weif3 nicht,” entgeg-
nete Bruno; ,ich verstehe mich auf Eure Namen eben so schlecht, wie Ihr Euch auf die meinigen.
Aber Gumedra bedeutet in der Sprache des Grof3khans so viel als Kaiserin in der unsern.”®

54 Friedmann 1912.

55 Rosati 2012; Gardani 2013, 266 und 280; Pellegrini 1989.

56 ,,Stanotte fu’ io alla brigata, ed essendomi un poco la reina d’Inghilterra rincresciuta, mi feci ve-
nire la gumedra del gran Can d’Altarisi. Diceva il maestro: ,Che vuol dir gumedra? Io non gli intendo
questi nomi. O maestro mio—diceva Bruno—io non me ne maraviglio, ché io ho bene udito dire che
Porcograsso e Vannacena non ne dicon nulla. Disse il maestro: —Tu vuoi dire Ipocrasso e Avicenna!
Disse Bruno: —Gnaffe! Io non so: io m’intendo cosi male de’vostri nomi come voi de’ miei; ma la gume-
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Hinsichtlich der Kunstproduktion der italienischen Halbinsel im 13. und 14. Jahrhun-
dert besteht in transkultureller Perspektive die Herausforderung fiir die Forschung
entsprechend darin, disziplineniibergreifend zu kollaborieren: (1) auf den Ergeb-
nissen der Geschichtswissenschaften und Literaturwissenschaften aufzubauen und
neue Untersuchungen zu initiieren; (2) selbst nicht nur kunsthistorische Expertise,
sondern vor allem auch die Kunstwerke und Artefakte jener Zeit in die transkulturel-
len Debatten einzubringen, welche bislang allzu oft (allein) auf Texte konzentriert
waren; (3) vormals in der Kunstgeschichte als Marginalia missachtete Bildelemente
wie etwa die Fiille orientalisierender Inschriften in der toskanischen Tafelmalerei
wissenschaftlich in den Blick zu nehmen; (4) mit Epigraphikern und Linguisten der
verschiedensten Schriften und Sprachen zusammenzuarbeiten, um unter den orien-
talisierenden Inschriften nicht allein Orientierungen am Arabischen — wie sie in der
Forschung nach wie vor im Vordergrund stehen — sondern auch an anderen skriptura-
len und linguistischen Systemen zu priifen: das Persische wird ebenso mit arabischen
Lettern geschrieben, eine Buchstabenfolge arabischer Lettern, welche kein sinnvol-
les arabisches Wort ergibt, konnte stattdessen Persisch sein, iiberdies war Hidemichi
Tanaka bislang der einzige Forscher, der eine andere Schrift, die mongolische Phag’s
pa-Schrift als Vorbild einiger orientalisierender Inschriften in der italienischen Tafel-
malerei vorschlug,”” viele andere Schrifttypen und Sprachen wiren — wie dies in dem
Projekt von Mayor, Colarusso und Saunders fiir die attische Vasenmalerei erfolgreich
unternommen wurde — als mogliche Vorbilder zu erproben; (5) in allen Punkten aber
sind medieniibergreifende Betrachtungen essentiell.

Giottos Badia-Polyptychon, die Pala aus Pian di Mugnone und zahlreiche weitere
toskanische Tafelbilder mit orientalisierenden Inschriften des spaten 13. und 14. Jahr-
hunderts entstanden wahrend eines Hohepunktes multipler transkultureller Ver-
flechtungen zwischen der italienischen Halbinsel, dem Mittelmeerraum und Asien.
Sie zeugen von der Bewegung von Menschen und Dingen, Sprachen und Schriften,
von deren Wechselbeziehungen iiber weite Distanzen sowie kiinstlerischen Transfer-
prozessen, nicht zuletzt dem ins Medium der Malerei. Things that talk standen in den
letzten Jahren auf vielseitige Weise im Fokus der Geisteswissenschaften: hinsichtlich
ihrer Dinglichkeit und Materialitdt, Mensch-Ding-, Ding-Bild-Relationen und der
Inschriften, die Dinge oftmals zieren.’® Im ausgehenden Mittelalter gelangten die
unterschiedlichsten beschrifteten Gegenstande aus den entlegensten Gebieten in die
Toskana. In manchen Fallen wurden diese Inschriften gelesen, kopiert, haufig aber
auch sinnfrei transformiert. Dariiber hinaus sind es allerdings ebenso die Begriffe
fiir diese Dinge, die sich mit diesen bewegten. Die eingefiihrten Giiter — seien es Arte-

dra in quella lingua del gran cane vuol tanto dire quanto imperatrice nella nostra.“ (Boccaccio 1992,
VIIL.9, vgl. hierzu auch Kinoshita/Jacobs 2007).

57 Tanaka 1984; Tanaka 1986.

58 Die Forschung ist umfangreich, siehe Daston 2004; Shalem 2010; Wolf 2015 (mit weiterer Litera-
tur).
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fakte oder Rohmaterialien — wurden auf ihren Reisen von ihren Bezeichnungen, ihren
Namen, Herkunftsangaben, Ausdriicken fiir ihre Beschaffenheit und technische
Gestaltung begleitet: Worter unterschiedlicher Sprachen, die einzelne Gegenstdnde
benennen, die iibersetzt, entlehnt, in Aussprache und Schreibung modifiziert oder
als Fremdworter bestehen bleiben, sich bisweilen von dem Bezeichneten losldsen,
neue Bedeutungen annehmen konnten und dennoch oft die Ferne sprachlich in sich
bewahrten.*®

Orientalisierende Inschriften in der italienischen Tafelmalerei und die Sprach-
dynamik im transmediterranen Kontext sind keine dquivalenten oder komplementa-
ren, jedoch zeitgleich stattfindende Praktiken, die zusammen beriicksichtigt werden
sollten und hinsichtlich derer Kollaborationen von Kunstgeschichte, Kontaktlingu-
istik und Literaturwissenschaften in transkultureller Perspektive duferst produktiv
wiren.®® Anders als der Betrachter der attischen Vasen, dem sich durch das laute
Lesen der in griechischen Buchstaben verfassten abchasischen, persischen und
anderen kaukasischen und asiatischen Inschriften ferne Klangwelten eroffneten,
konnte der Betrachter der toskanischen Tafelmalerei durch die orientalisierenden
Schriftzeichen auf den Bildern Importgiiter, die den Handel und - in den Versuchen
der Nachschépfung — auch die Lokalproduktion der Region maf3geblich bestimmten,
visuell identifizieren und zugleich zahlreiche mit diesen verbundene Wortimporte
imaginieren: Auf der Pian di Mugnone-Tafel ist der mit alessandrino, d. h. dem nach
dem Handelsumschlagplatz Alexandria benannten Indigo gefarbte Marienmantel
mit aus Afghanistan eingefiihrten Lapislazuli-Pigmenten gemalt.®! Die Rauchgefif3e
verstromen den Duft von Weihrauch, olibano, dessen Bezeichnung auf das milchar-
tige — arabisch al-luban (Milch) — Harz jemenitischer Boswellia-Bdume zuriickgefiihrt
wird,®? lautlich aber nichtsdestotrotz die vertrauten lateinischen olea, dtherische
Ole, wachruft. Und die baldachinartige Rahmenstruktur des Badia-Polyptychons,
in welche die geritzten Goldgriinde gleich kostbaren monochromen Seidengewe-
ben straff eingespannt zu sein scheinen, verweist sprachlich auf baldacchini, eine
beriihmte Stoffsorte aus Baldacco, d. h. Bagdad. ©* Dass letztere um 1300 aber bereits
in der Toskana erfolgreich imitiert wurden, also toskanische baldacchini bekannt
sind,® macht die vielfiltigen Durchschichtungen, Verflechtungen und Uberblendun-
gen von ,Bagdad‘ und ,Florenz‘ deutlich, ja verleiht der ,,Magie dieser Opposition von
Namen“®® eine in jener Zeit hochaktuelle materielle, greifbare und auch sprachlich
konkrete Basis.

59 Pellegrini 1989; Gardani 2013, 260-279.

60 Goebl/Nelde/Stary 1996/1997; Simonin/Wharton 2013.

61 Monnas 2008, 24.

62 Rinaldi 1906, 80.

63 Monnas 2008, 14.

64 Zur toskanischen Produktion von baldacchini vgl. ebenfalls Monnas 2008, 14.
65 Wolf 20009, 42.
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Die Betrachter dieser Werke konnten dabei je verschiedene Beziige zur arabischen
und zu anderen orientalischen Sprachen und Schriften haben. Ein zahlreicher Fremd-
sprachen Kundiger wie Montecroce ware imstande gewesen, eine lesbare arabische
Inschrift, wie sie prominent beispielsweise in der Madonna di Montenero erscheint,
zu verstehen. Weitgereiste Handler, Missionare und Pilger wie Simone Sigoli, die mit
einigen Begriffen, womoglich auch Schriftzeichen vertraut waren, vermochten es,
die Inschriften als orientalisierende zu erkennen, diese einerseits mit den mediterra-
nen und globalen Verflechtungen der Apennin-Halbinsel und nicht zuletzt auch mit
dem sich gleichfalls {iber weite Distanzen und im Italienischen verbreitenden ara-
bisch, persisch gepragten Vokabular in Relation zu setzen. Doch selbst fiir jemanden,
der wie Petrarca nur die Apennin-Halbinsel und Frankreich bereist hatte, werden
angesichts der Darstellungen mit arabisierenden Inschriften verzierter Metallkunst
in toskanischen Bildrdumen im 14. Jahrhundert die Augen und Seelen italienischer
Betrachter fesselnden und gefeierten Importwaren aus der islamischen Welt sowie
deren lokale Nachschopfungen in den Sinn gekommen sein.

In beiden Fallen, auf Vasen und Bildern, gilt es neben der Frage nach der Les- und
Unlesbarkeit und dem mdglichen Rezipientenkreis allerdings auch, die Inschriften
nicht losgelost von ihren Tragern, sondern in ihrer je spezifischen visuellen Syntax,
Medialitdt und Materialitdt zu untersuchen: die Zusammenspiele und in jedem Werk
neu ausgeloteten Spannungsverhaltnisse von Bild, Ding, Schrift und Ornament, die
originellen Experimente mit schriftnahen und schriftfernen Linienkonfigurationen,
mit deren Platzierung, Form und technischer Gestaltung inklusive der zahlreichen
moglichen (Material-, Artefakt- oder Herkunft-)Referenzen, die kiinstlerischen Ver-
fahren der Sicht- und Unsichtbarmachung, Aufmerksamkeitszentrierung und Wahr-
nehmungssteigerung von und fiir die Materialitat von Schrift. Was fiir das antike Grie-
chenland bereits resultatreich begonnen wurde, ist nun fiir die italienische Halbinsel
in der Vormoderne zu leisten: den Blick der Forschung kollaborativ auf orientalisie-
rende Inschriften als zentrales Bildelement der italienischen Tafelmalerei zu lenken,
die in den toskanischen Bild- und Kirchenrdaumen iiber diese hinaus auf Babylon und
Bagdad, Delhi und Damaskus, Tabriz und Termiz verweisen.
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Annick Payne
Hieroglyphic Inscriptions: Archaeologies of
Sacred Space

From the Late Bronze Age to the end of the Iron Age on the
Anatolian peninsula, the practices of making commemorative
rock reliefs and inscriptions, constructing open-air shrines
and sanctuaries, and carving out rock-cut tombs have been an
ever-evolving place-making technology that inscribed and re-
articulated places.

1 Introduction

The Hittite Empire reveals a dual writing tradition employing two distinct scripts,
the international medium of cuneiform, preserved mainly on clay tablets, and a
local Anatolian hieroglyphic writing system, attested predominantly on stone for the
purpose of monumental display inscriptions. We cannot know how representative the
surviving documents and monuments are for the original use of both scripts; much
early writing has not survived and extent and content of the lacuna cannot be recon-
structed.? Hieroglyphic display inscriptions are attested from at least the period of
Talmi-TeSub of Aleppo, a contemporary of Muwatalli II (ca. 1295-1272 BC) and Hat-
tusili IIT (ca. 1267-1237 BC);? if not earlier.* If Talmi-TeSub’s inscription is the earli-
est surviving dateable hieroglyphic inscription, it could be argued that one would
expect earlier such inscriptions to have existed in the Anatolian centre of the Hittite
Empire, in particular in the environment of the capital city Hattusa, before the tradi-
tion spread to more peripheral regions. Certainly, the Syrian city of Aleppo is not a
contender for the area of origin of this script.> Anatolian hieroglyphs on stone, dating
to the later Hittite Empire (13th century BC), form a small corpus ranging from short
epigraphs accompanying glyptic representations to full length inscriptions; material
supports include both natural rock surfaces and sculptured stone elements such as
building blocks or altar stones. To date, these have been studied mainly with a view to
reading and interpreting their content. While it has been considered that they served

1 Harmansah 2015, 390.

2 Payne 2015, 11-12.

3 All dates giving exact years should be understood as approximate and follow Bryce 2005, xv.

4 The inscription ALEPPO 1 s traditionally viewed as the earliest surviving inscription. However, this
depends on the dating of the SUDBURG inscription, currently under renewed debate. Cf. Klinger 2015;
Oreshko, forthcoming; Payne 2015, 78-84.

5 Payne 2015, 67-69; 84.

This research was funded by eikones NCCR Iconic Criticism, University of Basel.

8 Open Access. © 2018 Annick Payne, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizenziert unter der
Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110619928-011
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as demonstrations of power,® or expressions of territorial claims by the royal family,’
little attention has been paid to the role these display writings play in the formation of
public and, more specifically, sacral space. Most recently, Harmansah has suggested
that these monuments might have been not just a means of constructing territories
of power but further of ‘naturalizing’ state power, the act of embedding monumental
writing in natural settings exploiting the existing landscape for state discourse.?
This paper will consider a selection of Bronze Age monuments with hieroglyphic
writing connected to places of cultic relevance,® with a focus on how these monu-
ments shape and are shaped by the landscape of their respective localities; found
as they are in places of natural prominence, e.g. incorporating rocky outcrops, and
frequently connected to water in the shape of rivers or springs. Common to all these
monuments is that they can be said to constitute cultic space. Yet as each locality
offers an individual natural habitat, as inscriptions are carved into the existing land-
scape, one may note differences in the form of each monument. It is therefore import-
ant to consider each within the context of its own micro-geographical environment.*°

2 Monuments

2.1 NiSANTAS

Several sacred spaces inscribed with hieroglyphs are located within the confines of
the Hittite capital city, Hattusa, and at near-by Yazilikaya. Within the city’s confines,
the rocky outcrop of Nisantepe carries a badly weathered hieroglyphic inscription
known as NISANTAS. It occupies a dominant position within the upper city, roughly
equidistant to the three processional city gates of the via sancta, at the point where
the axes of three gates intersected. This area below the Biiyiikkaya Palace is further
located in close proximity to the so-called Siidburg, another cultic space (cf. below).
Few original remains and carved foundations indicate that the rock originally carried
a building accessible via two separate gates, an outer gate adorned with sphinxes, an
inner lion gate, recalling two of the three processional gates albeit in smaller format;

6 Payne 2008.

7 Seeher 2009, 120.

8 Harmansah 2015, 384.

9 Namely NISANTAS, SIRKELI, FRAKTIN, TASGI and SUDBURG; however, these are by no means the
only Bronze Age inscriptions connected to the cultic sphere.

10 Most recently, the Bronze Age monuments were published together by Ehringhaus 2005; for further
photographic material cf. also online http://www.hittitemonuments.com (last accessed:16.11.2017).
11 Neve 1993, 22.
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a ramp would have led up to the building on the summit.** (Fig. 1) Outside of the
building, above the inscription, i.e. in the northern corner of the plateau is a badly
eroded cup-mark, measuring 9 cm in diameter.”® Such cup-shaped holes were used
for libating, and are commonly associated with Hittite sacral spaces. While this cup-
mark is one of a series located along the processional way from Biiyyiikkale around
the upper city, it is thought to be more closely linked to the monument than to the
processional way.*

Fig. 1: Nisantepe (Neve 1993: 64, Abb. 174).

The inscription begins at the north-eastern corner of the rock, and extends south-
wards across a natural crack in the stone, thus adapting to and utilizing the natural
environment. As already mentioned, it is badly eroded and therefore only partly legi-
ble.” The inscription was executed at the end of the Hittite Empire period under Sup-
piluliuma II (ca. 1207-(?) BC). Singularly — as far as the readability of the hieroglyphic

12 Neve 1993, 58-63.

13 Neve 1996, 44.

14 Neve 1996, 51.

15 A current 3D scanning project by Massimiliano Marazzi shows the potential to confirm, and possi-
bly even improve upon current readings. Marazzi gave a presentation on “3D-Aufnahmen und Unter-
suchungen 2014: Siidburg und Nisantas” at the workshop Documentation, Interpretation, Preservation
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inscription permits any verdict — it seems to be matched with a text on a cuneiform
tablet.’® The tablet contains several separate texts, recording military activity against
Cyprus, and commemorating the building of a sacred hekur” monument and the erec-
tion of a statue by Suppiluliuma for his father, Tudhaliya IV:

This statue, [my father] Tudhaliya did not [make (it)]; I, Suppilulifuma, the Great King], king of
Hatti, son of Tudhaliya, the Great King, grandson of Hattusili, the Great King, great-grandson
of Mursili, the Great King, made it. And as my father, the Great King Tudhaliya, was a true king,
thus I inscribed (his) true manly deeds. As I did not neglect (anything), I did not leave (anything
out). I built an eternal hekur.I made a statue and carried it to the eternal hekur. I established it.'®

From this passage we infer that Suppiluliuma made a statue of his father which he
inscribed with a text honouring memorable events of his father’s reign. No such
statues from the Bronze Age Hittite Empire have been discovered so far,* yet several
inscribed statues of the Iron Age successor states survive, including a splendid
example of a 9th century BC name-sake, Suppiluliuma of Patin, discovered in 2012 at
Tell Tayinat.?° It appears as if the cuneiform tablet KBo 12.38 even preserves a record
of the content of, if not the NISANTAS, a similar inscription (col. ii, 22ff.).?* The exis-
tence of text copies in two different scripts and languages, i.e. a cuneiform Hittite
and a hieroglyphic Luwian version, despite some doubt,? appears less of a problem
today as current understanding reconstructs a Hittite-Luwian bilingual socio-linguis-
tic environment at the end of the Hittite Empire period.*

Both monument and inscription incorporated different levels of visibility. View,
and thus legibility of the inscription differ markedly according to lighting conditions
affected by season and time of day; moreover, as with all monumental hieroglyphic

& Presentation. Innovative Digital Technologies in Ancient Near Eastern Archaeology, Epigraphy and
Cultural Heritage Preservation at Julius-Maximilians-Universitdt Wiirzburg on March 24%, 2015.

16 KBo 12.38. The tablet was found in 1961 in the area of the ‘Haus am Hang’ in the Lower City, near
Temple 1. For transliteration and translation of the text cf. Giiterbock 1967 (with lit.).

17 The Mshekur SAG.US is alternatively translated as ‘everlasting peak’, ‘imperial mausoleum’ or sim-
ple ‘eternal hekur’. It refers to a commemorative rock-cut monument, posthumously dedicated to a
royal ancestor. It signifies a cultic but not necessarily a burial place (Singer 2009, 169-170).

18 Col.ii, 4-20.

19 There are, however, partial remains from the vicinity of the Hittite capital. In Yazilikaya chamber
B, the basis for a statue, presumably of Tudhaliya IV, remains, the feet of which were found in the
near-by village of Yekbaz; from this one can extrapolate that the original statue would have been ca.
3.8m high (cf. Ehringhaus 2005, 27, Abb. 41).

20 Cf. online, http://news.utoronto.ca/archaeologists-unearth-extraordinary-human-sculpture-turkey
(last accessed on 16.11.2017).

21 For the cuneiform tablet, cf. Giiterbock, 1967, 80-81, who first commented on the closeness of the
cuneiform and hieroglyphic texts; for the hieroglyphic text, cf. Hawkins, forthcoming.

22 Cf. van den Hout 2010, 257.

23 Cf. Yakbovich 2010, 362-375; van den Hout 2006; Goedegebuure 2008.
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inscriptions, one needs to consider that the relationship between content and mate-
rial presence may not be comparable to that of inscriptions erected by more compre-
hensively literate societies. While neither levels of literacy at the time of execution
nor significance of inscriptions to illiterate, and possibly semi-literate observers are
known to us, it may be prudent not to accept blindly that communication of content
would have been the primary or even necessarily a function of such an inscription.
One might take the speculation by Balza and Mora that “hieroglyphic inscriptions
could have been useful in some specific cases for immediate and ‘superlinguistic’
communication and thus for wider circulation on the ideological level”** even further
and suggest that the iconography and/or the mere material presence of writing might
signify separate uses in their own right, such as marking or even constituting a sacred
space. There is no way of knowing which of these possible functions — and if several,
in which order of importance - hieroglyphic inscriptions performed, yet it seems likely
that there may have been a complex interplay between different levels of accessing,
or ‘reading’, such inscriptions, all contributing to their ‘sense’ in the widest meaning
of the word. There is, further, no reason to expect that these may have been uniform
across all monuments of this type.

Whatever the motivation behind the erection of the NISANTAS inscription,
carving it in relief across the smoothed surface of the rocky outcrop, a natural envi-
ronment, even including the existing crack of the rock within the inscribed space,
shows that the inscription was an integral part of creating a sacred space within the
confines of what the landscape had to offer. The inscription should have been visible,
if not legible from the access ramp, thus signifying the first marker of the monument
for anyone approaching the sacred space. Access to the building on the summit, if
correctly interpreted as a hekur, would presumably have been restricted, concealing
what otherwise must have been a highly visible landmark. How access to one hekur
monument was regulated is recorded on the Bronze Tablet, a treaty between Hittite
king Tudhaliya IV and his cousin, Kurunta of Tarhuntassa:

Regarding the eternal hekur, my father decided by the mouth of Marassanta®: “Kurunta shall
not (come) close to the eternal hekur!”. My father made a tablet for Marassanta, and Marassanta
holds it still. But my father did not know this: how the matter of the eternal hekur is inscribed
at the seat of the Storm God.?® When my father heard the (inscribed) words, my father himself
changed his decision. And when I, Tudhaliya, the Great King, became king, I sent (out) a man,

24 Balza/Mora 2001, 220.

25 Itis not certain who Marassanta was; he may or may not be identical with an imperial court official
attested during the reign of Hattusili IIl and Tudhaliya IV (Otten 1988, 44).

26 1do not believe that the inscription at the seat of the Storm God refers to any of the surviving hiero-
glyphic inscriptions, as none of these contain anything regulating access. However, in light of the use
of the verb andan guls-, ‘to inscribe’, it does seem to refer to (monumental) hieroglyphic rather than
cuneiform inscription (cf. Waal 2011). If the ‘seat of the Storm God’ (Hittite kuntarra-) equated to (part
of) the building(s) associated with hekur monuments, maybe the sanctum sanctorum, one might have
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and he saw how the matter of the eternal hekur is inscribed at the seat of the Storm God. ... I have
given the eternal hekur back to him, and in future, let no one take the eternal hekur away from
the progeny of Kurunta!*

Limiting access to the monument was a way of imposing boundaries. Outside of con-
siderations related to ownership or decorum, imposing boundaries might further
have signified a means of counterbalancing performative acts aimed at transcend-
ing boundaries, e.g. between the living person present at the cultic locality and the
deceased ancestor commemorated there. Complex visibility-invisibility relationships
may have been employed to both contain and visualize the sacred or divine.

To date, no hekur monument has been identified beyond doubt, and indeed, the
Nisantepe monument comes closest to being identified both materially and through
textual references, on the basis of the proposed identification of KBo. 12.38 with the
hieroglyphic inscription. Yet there are further possible candidates, likewise including
hieroglyphic writing, remains of building structures possibly related to cultic activi-
ties and, frequently, cup-marKks, i.e hollows carved into stone, mostly into the ground,
for libation purposes. The earliest suspected hekur monument, SIRKELI, was built by
Muwatalli II (ca. 1295-1272 BC), the Hittite king famous for moving his capital city to
Tarhuntassa.”®

2.2 SIiRKELI

A rock overlooking a bend of the river Ceyhan (classical Pyramus) at modern Sirkeli
Hoyiik, carries the relief figure of king Muwatalli, identified with name and titles in
hieroglyphs. (Fig. 2) Sirkeli Hoyiik is located in southern Cilicia, within the territory
of the Hittite Land of Kizzuwatna, were an ancient road from Cilicia to Syria passed
through.?® Some 13 m downriver from the Muwatalli relief, there are traces of another,
partially destroyed relief.>° One might expect that this erased relief would have shown
one of Muwatalli’s sons: general opinion holds that it seems more likely to have been
Mursili I1I/Urhi-TeSub (ca. 1272-1267 BC) whose image may have fallen prey to dam-
natio memoriae upon the usurpation of the throne by Mursili’s uncle, Hattusili III (ca.
1267-1237 BC), than Kurunta, whose hieroglyphic relief at HATIP, despite affirming his

to search for such an inscription e.g. on the building walls or above the entrance; presumably, such
inscriptions would thus be irretrievably lost.

27 Col. 191-101; ii, 64—66.

28 The exact location of the city of Tarhuntassa is still unknown. The boundaries of the country at
the time of Tudhaliya IV are specified in his treaty with Kurunta on the Bronze Tablet (col. i, 18-90);
for a discussion of the geography (with additional sources) cf. Hawkins 1995, 49-57; Gander 2010, 62.
29 Ehringhaus 2005, 95.

30 Cf. Ehringhaus 2005, 100, Abb. 179-180; 101, Abb. 181-182.
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Fig. 2: SIRKELI, Muwatalli Il Photo: courtesy of Sirkeli Hoyiik Project, Institut fiir Archdologische
Wissenschaften, Universitat Bern

(legitimate) claim to the title of Great King, is undamaged. (Fig. 3) Taking into account
the above quoted statements of the Bronze Tablet, it is plausible that damage to the
second Sirkeli relief might have coincided with the period during which Kurunta was
banned from Muwatalli’s hekur, presumably in the aftermath of Hattusili’s usurpa-
tion of the throne and before Hattusili reversed the prohibition. Whether this decision
was indeed prompted by knowledge of the inscription at the seat of the Storm God,
and thus motivated by respect for a sacred obligation, or merely reflects a change in
the political situation, we cannot know.** However, if Sirkeli was indeed the first ever
hekur, and if this new type of sacred space was accompanied by new cultic practices,
it is possible that Hattusili was originally ignorant of the regulations governing it but,
when informed, might have felt religiously bound to adhere to them. According to
Singer, the schism of the Hittite royal house necessitated a new form of ancestor cult,
as the falling-out of the two competing sides of the royal family made a continuation

31 But access to the monument would clearly also have conveyed political status, as its affirmation
of ancestral ties must have served to publicly display claims to the line of succession (cf. also Singer
2009, 174).
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Fig. 3: Hittite Family Tree: A. Payne

of royal offerings in their previous form impossible.?? Since religious duties could not
be neglected, the changed circumstances may have led to a reform of the ancestor cult
and may, in turn, have been the motivation behind the erection of a hekur monument
at Sirkeli.

Access to and visibility of the SIRKELI reliefs today is no longer comparable to
ancient times, as a modern reservoir at Arslantas has caused the river to have lower
water levels.?® Further, the river has also changed its course since antiquity. On the
summit of Sirkeli Hoylik, there is ample evidence for a cultic space, including the
remains of a building and cup-marks for libation. (Fig. 4) Unless it lies elsewhere,
undiscovered, the combination of a large cultic locality with a depiction of Muwatalli
makes Sirkeli the only serious candidate for Muwatalli’s hekur as mentioned in the
Bronze Tablet, though whether it was purely a memorial or also a burial place, is
unknown. The manner in which writing contributes to the sacred complex at Sirkeli
shows both differences and similarities to the NISANTAS monument discussed above.
A textual, content-based focus would emphasize the differences between full inscrip-
tion (NISANTAS) and glyptic representation with epigraph (SIRKELI). Whether the lat-
ter’s tight unit of relief and identifying hieroglyphs should be seen as an antecedent of
lengthier monumental writing cannot be determined, as we do not know whether the
small number of early monumental hieroglyphic writings is representative of what
existed once, leave alone the reasons for executing either. Yet in a similar manner,
relief and writing function as a marker of the outside boundary of the sacred complex
at Sirkeli as at Nisantas. In contrast to the NISANTAS inscription, however, it remains
uncertain to what extent the reliefs would have been visible as part of approaching

32 Singer 2009, 172-177.
33 Ehringhaus 2005, 97.
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Fig. 4: SIRKELI (Ehringhaus 2005: 96, Abb. 172) Photo: courtesy of Sirkeli Hoyiik Project, Institut fiir
Archdologische Wissenschaften, Universitat Bern

the sacred space, if arriving by river or from beyond. Was their function to communi-
cate with a human onlooker, or to mark the locality before a divine audience? Mean-
while, one may observe that the reliefs would have faced in the same direction as cult
practicioners utilizing the cup-marks preserved on the summit, namely facing the
river and the plain beyond, acting — regardless of its visibility or lack thereof — as an
outward boundary marker of the sacred space. (Fig. 5) Would such a representation
have served to both stake a claim of ownership and manifest a permanent material
presence of the person depicted even in their absence?
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Fig. 5: Sirkeli: Cup-marks and view over Ceyhan River and Giirgeldagi. Photo: Tayfun Bilgin

2.3 FRAKTIN

A similar alignment of reliefs, accompanying hieroglyphic writing and libation space
can be seen at FRAKTIN, another possible hekur site. Located in a valley through
which passed an ancient road connecting Hattusa with the Hittite Lower Land and,
finally, Syria,> FRAKTIN is one of several hieroglyphic monuments found in close
proximity of 20-30 km, from one to the next.* A rock of 6—-8 m in height on the eastern
shore of the river Enzel Dere, a tributary of the Zamanti [rmagi, carries a glyptic repre-
sentation of two libation scenes with identifying hieroglyphic epigraphs. Both scenes
are centred around an altar, the left scene showing Hittite King Hattusili III pouring a
libation to the right of the altar, his personal(?) deity to the left of it. Both were presum-
ably originally identified through a hieroglyphic legend but, unfortunately, the god’s
name is no longer preserved.>® The right scene depicts Hattusili’s wife, Puduhepa,
likewise pouring a libation, facing her personal goddess Hepat who is sitting to the
left of an altar. Remarkably, only Puduhepa is identified with an extended legend to
the right of the glyptic representations:

34 Mora/Balza 2011, 221.
35 Starting from FRAKTIN, these are, TASCI, IMAMKULU and HANYERI. Cf. Ehringhaus 2005, 59.
36 Cf. Payne 2015, 77 (with lit.).
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DEUS [...] BONUS MAGNUS.REX HATTI+LI MAGNUS.REX
(DEUS)HI pu-tu-ha-pa MAGNUS.DOMINA

ka-zu(wa?)-na(REGIO) FILIA DEUS d-zi/a-mi

God [name] — well-being — Great King Hattusili, Great King —
Hepat — Puduhepa, Great Queen, daugther of the Land of Kizzuwatna, beloved of the god(s).

The plateau above the relief shows several cup-marks close to the edge, suggesting
that libation acts such as depicted by the relief may have taken place here. Cup-marks
and relief are both oriented in a north-westerly direction,* with a view of a dominant
landmark in the distance, Mount Erciyes Dagi (classical mons Argaius). This, too, com-
pares to the view of Mount Giirgeldagi offered at Sirkeli, and might, in both instances,
be thought to contribute to the cultic setting as the Hittites considered Mountains
as seats of divinity.*® Further, destruction levels suggest the existence of building(s)
on the plateau.’® Should SIRKELI be correctly identified as the hekur monument of
Muwatalli (and son?), the similarities in place-making practices would suggest that
FRAKTIN might have been the hekur of Hattusili III and his wife, Puduhepa.*°

2.4 TASCI

Not only localities interpretable as hekur monuments were marked with hieroglyphic
inscriptions, the usage of hieroglyphic writing extended to other types of (cultic)
places as well. The hieroglyphic monument geographically closest to FRAKTIN is of
a different nature. On the western face of a limestone rock on the river Samaz Dere,
another tributary of the Zamanti [rmagi, is located a relief known as TASCI A. It shows
three right-facing figures, one female and two male. The bottom part of the relief is
today covered by alluvial deposits. The place is not easily accessible, and further
concealed through the surrounding vegetation, thus potentially visible but not easily

37 Ehringhaus 2005, 61.

38 The importance of mountain deities for the royal cult is attested e.g. by the close connection of
Hattusili’s son, Tudhaliya IV, with mountains. The hieroglyphic writing of his name as (MONS(Z)) TU,
is a suspension writing determined with the sign for ‘mountain’, either depicting the outline of a
mountain top in ligature with the sign for ‘god’ (iconically embracing the mountain top in the manner
of a cloud), or the figure of a mountain deity (cf. Herbordt/Bawanypeck/Hawkins 2011, Kat. 89-135).
Tudhaliya takes his name after the divine Mountain Tudhaliya (Alexander 1986, 92); he is also fre-
quently depicted in the embrace of his personal deity, the mountain god Sarruma (e.g. at YAZILIKAYA,
chamber B; possibly his hekur).

39 Kohlmeyer 1983, 68.

40 Cf. most recently Mora/Balza 2011, 222 (with lit.).



256 —— Annick Payne

Fig. 6: TASCI A photo: via Wikipedia, author: Klaus-Peter Simon https://en.wikipedia.org/wiki/
Tasci_reliefs#/media/File:Tasci6.jpg

Fig. 6: TASCI A photo: via Wikipedia, author: Klaus-Peter Simon https://en.wikipedia.org/wiki/
Tasci_reliefs#/media/File:Tascil.jpg
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legible from the only point offering a frontal view, namely from across the stream.
(Fig. 6, 7) Epigraphs identify the figures with names and titles, and offer a possible
dating of the relief to the time of Hattusili III. One name is only partially legible, the
other two are ‘Manazi, daughter of the army-scribe Lupakki [...]*"” and ‘Zita, guard,
servant of Great King, Hattusili, Great King, Hero’. A second relief, TASCI B, can be
found on a single, free standing rock less than 100 m upriver, on the same side of the
river and, depending on water levels, standing either in the water or on the shore.
This relief shows a single male figure, raising his right arm to his face, the triangular
symbol of well-being above his outstretched left,** identified by a short hieroglyphic
legend which so far resists decipherment. Both reliefs face the river, and there is a
clear indication that these places would have held cultic relevance. Above relief A,
there is an opening in the rock which leads into a cavern with an even floor, measur-
ing 1,50 in width and height.** Most of the floor space is given over to the opening of
a shaft, now filled with earth, possibly once opening out at water level. This shaft is
met by a man-made round shaft of 50 cm diameter; on the right wall of the cavern a
bowl has been carved out of the rock — a vessel for receiving libations? In the rock face
above relief B, there is likewise a cavern; the exact function of these caverns remains
unknown yet the close connection of both localities with the river, the processional
arrangement of the three figures of relief A, and, in particular, the suspected libation
bowl suggest a cultic context, possibly of an apotropaic nature.*

2.5 SUDBURG

The final monument under consideration in this paper, chamber 2 of the SUDBURG,
returns the focus to the Hittite capital Hattusa. To the east of Nisantepe lies the
so-called SUDBURG area, an extensive cultic complex centred around a large ‘sacred
pool’ of almost 6000 m?.* (Fig. 8) Amongst remains from other buildings in this
complex, there are two similarly shaped stone chambers, in axial alignment to the
western (chamber 1) and northern (chamber 2) corner of the pool. The northern
chamber, preserved under a Phrygian castle wall, has been successfully restored in
its original shape. (Fig. 9) The parabolic vaulted chamber, measuring 4 m in depth, 3.3
m in height and 2-1.6 m in width, narrows towards the back. It is adorned with both
relief figures and a hieroglyphic inscription. The back wall carries a relief of a sun-god

41 A further sign, INFANS or FILIA is preserved, suggesting that the affiliation may have continued
further down on the no longer visible part of the rock surface.

42 The same symbol which the god of FRAKTIN carries.

43 The following description is based on Ehringhaus 2005, 68-70.

44 Ehringhaus 2005, 70.

45 Neve 1993, 63.
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Fig. 8: Map of SUDBURG areal (Neve 1993: 68 Abb. 194)

Fig. 9: SUDBURG Inscription (Foto A. Payne)
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underneath a winged sun-disc,“® the left wall a male figure carrying a bow and spear.
The hieroglyphic legend PURUS.FONS.MI MAGNUX.REX, ‘Suppiluliuma, Great King’,
identifies him as the Great King Suppiluliuma.*” It is thought that the pointed hat
worn by this Suppiluliuma figure, usually a sign of divinity, indicates a posthumous
representation, as Hittites kings ‘became gods’ (Hittite: DINGIR™-is kis-) only upon
death.”® The inscription contains a lengthy historical section naming conquests and
(re-)building of cities by Suppiluliuma, concluding with the following sentence: ‘in
that year, I made here a Divine Earth-Road’ (§ 18).%°

This final sentence contains a self-denomination for the monument that carries
the inscription. Written (DEUS)VIA+TERRA, the ‘Divine Earth-Road’, is also attested
in the cuneiform record as "KASKAL.KUR,*® and signifies an underground water-
course, presumably referring to the rectangular hole at the end of the chamber,
underneath the sun-god figure. Textual references confirm that ‘Divine Earth-Roads’
were landscape features of prominence, mentioned in several Hittite treaties in geo-
graphical boundary descriptions, and further, that they were, as suggested by both
their cuneiform and hieroglyphic determinative, thought of as divine; in this respect
‘Divine Earth-Roads’ appear as witnesses to treaties and as recipients of libations.>
Such ritual sink-holes (Hittite Papi-; hattessar) existed both as man-made structures
and were worshipped in places where rivers naturally disappear underground,®* and
would have designated an entrance to the underworld®, a physical boundary to be
transcended in the cultic act by means of water.

46 For further discussion of this figure, cf. Erbil/Mouton 2012, 55 and note 9 (with lit.).

47 Previously thought to have been either Suppiluliuma II, to whom the inscription was accredited, or
his ancestor Suppiluliuma I, it should now be firmly identified as the latter on the following grounds.
The previously suggested late date for the inscription (which had always seemed problematic, cf.
Hawkins 1995, 21; 31) rested on a late archaeological dating of the complex; this is no longer upheld
(cf. e.g. Seeher 2006a; Seeher 2006b; Seeher 2008). The best dating criteria for both this epigraph
and the inscription must be the hieroglyphic sign PURUS which is attested in slightly diverging shapes
for the two homonymous king. The form attested here equates to that used for Suppiluliuma I (Otten
1967, 226-229; Hawkins 1995, 31; Herbordt et al. 2011, Kat. 8-9, 146-148; for an in-depth discussion of
the dating problem cf. Klinger 2015; Oreshko, forthcoming).

48 Van den Hout 1995 argues for a change from this royal ideology in the 13th century BC, towards
cultic veneration of still living kings.

49 For an alternative translation cf. Borker-Kldhn 1998; Masson 2001, 386; Erbil/Mouton 2012, 60;
against these I see little room for ambiguity in the reading of this sentence. I take the verb i(a)-zi/a as
1st singular preterite /izi(ya)=ha/, ‘1 made’, missing the verbal ending in accordance with a writing
style heavily influenced by semantographic writing. Further, I see this sentence as clearly separate
from the preceding sentences, and would argue that the inscription is a building inscription (cf. al-
ready Hawkins 1995, 44) which culminates in this sentence, following a lengthy historical introduc-
tion.

50 Cf. Gordon 1967; Erbil/Mouton 2012.

51 First collected by Gordon 1967, 71-74; cf. most recently Erbil/Mouton 2012, 59 (with lit.).

52 Harmansah 2015, 382.

53 Hawkins 1995, 45.
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The hieroglyphic inscription within chamber 2 would have been visible only in
close proximity, i.e. only to those granted access to this cultic place. It is therefore
questionable whether communication of its content would have played a significant
role over and above its function as, on the one hand, an adequate means of royal
representation and, on the other, of marking or possibly even constituting a sacred
space.

3 Conclusion

The Bronze Age monuments inscribed with Anatolian hieroglyphs, discussed above,
show how hieroglyphic inscriptions or relief figures with hieroglyphic epigraphs
could be embedded into the natural landscape at places of cultic relevance or acti-
vity, frequently coinciding with places of geological interest, such as rocks, rivers,
and underground water courses. Further, it may not be accidental that libation loca-
lities seem to have been orientated towards a view of a (sacred) mountain. Most of
the monuments considered above show a connection to the presence, and often also
cultic use of water;** further, many are linked to either the remembrance of dead
ancestors or underworld entrance points. All monuments show complex visibility-
invisibility levels as regards both monument and inscription (adapted to the respec-
tive habitats and cultic function), for instance restricting the visibility of either by
making use of the natural environment, or through limiting access. Additionally,
boundaries are of importance, both physical boundaries which shape and define the
monument, and the boundaries which are to be transcended through the cultic act.
In a similar manner to movement along the visibility-invisibility continuum, a move-
ment from establishing to transcending boundaries or vice versa might be one means
of containing the otherwise unbounded nature of the cultic act or experience. It has
been suggested that inscriptions or reliefs with epigraphs served functions beyond
the communication of their respective content, such as manifesting a claim of owner-
ship, or conferring the presence of a royal personage in absentia, or acting as markers
of sacred space. In case of the latter, one might be justified in claiming that hierogly-
phic writing with or without glyptic representation had a part in constituting sacred
spaces.

54 On water cults, with mention of further hieroglyphic monuments, cf. Erbil/Mouton 2012.
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Daniel Redlinger

Text, Visualisierung und Erinnerungskultur.
Indo-Islamische Bauinschriften als
mnemotechnische, sinnstiftende Medien eines
kollektiven historischen Denkens

Der vorliegende Beitrag wird am Beispiel der Bauinschriften des Quwwat al-Islam'-
Komplexes in Delhi aus dem 12.-14. Jahrhundert die Frage diskutieren,? welche Ergeb-
nisse sich auf der Basis eines erweiterten Textverstandnisses iiber ihre ,leshare’ textli-
che Aussage hinaus von diesen Objekten ableiten lassen. Ein besonderes Augenmerk
gilt hierbei der Frage, welche Inhalte auf welche Weise und mit welcher Intention
durch dieses vielschichtige Medium transportiert wurden.

Das unter dem Namen Quwwat al-Islam-Moschee oder Qutb-Komplex bekannte
Gebdudeensemble befindet sich im Siiden von New Delhi im heutigen Stadtteil
Merauli, ca. 13 km vom zentralen Connaught Place entfernt.> Bei dem Gebiude
handelt es sich um die bedeutendste Freitagsmoschee der ersten muslimischen politi-
schen Machtelite, die sich Ende des 12. Jahrhunderts in Nordindien etablieren konnte.
In der 6ffentlichen Wahrnehmung und Darstellung, aber auch von einem Grof3teil der
indischen Forschung nach der Unabhédngigkeit zumeist auf der Basis der Forschungs-
arbeiten aus der Kolonialzeit, wird die Moschee — nicht zuletzt auf Grund der Aus-
sagen, die aus den Inschriften abgeleitet werden, als visualisierter Markstein eines
historischen, mit Gewalt herbeigefiihrten Bruchs in der indischen Geschichte und als
Sinnbild fiir den Beginn der muslimischen Fremdherrschaft auf dem indischen Sub-
kontinent angesehen.*

1 Im Folgenden wird eine modifizierte Umschrift der Deutschen Morgenldndischen Gesellschaft (DMG)
verwendet. Auf Assimilationen und grammatikalische Flexionen wird verzichtet, da neben Quellen in
Arabisch, Persisch, Urdu und ihren Mischformen auch Sanskrit und weitere indische Sprachen in der
Forschung zur frithen indo-islamischen Forschung herangezogen werden miissen.

2 Dieser Beitrag basiert auf Teilen meiner Forschungsarbeit zum Qutb-Komplex. Die Ergebnisse die-
ser Arbeit werden in Kiirze publiziert. Siehe Redlinger 2012.

3 Trotz der groflen kunstgeschichtlichen Bedeutung dieses Gebdudes existieren bisher keine um-
fassenden Bauaufnahmen und detaillierten archdologischen Berichte. Die meisten der grofitenteils
unvollstandigen Beschreibungen der Moschee stammen aus der britischen Kolonialzeit. Siehe hierzu
Page 1926, Cole 1872, Cunningham/Beglar/Carlleyle 1874, 1-91 und Sanderson 1916, 120f. Zur Proble-
matik der mangelhaften Dokumentation des Baus und seiner Rezeption in der Forschung siehe Red-
linger 2012.

4 Siehe hierzu u. a. Kumar 2008, Mujeeb 2008 und Flood 2008. Zur Zerstérung der nicht-muslimi-
schen Architektur durch die giiridischen Invasoren und zur Wiederverwendung des Materials zum
Bau von Moscheen in Indien im 12.-13. Jahrhundert siehe Eaton 2000, Patel 2009, Flood 2003. In
seinen Arbeiten zur indischen Sultanatszeit zeigt Flood, dass dieses negative Bild der muslimischen
Eroberer maf3geblich wahrend der Kolonialzeit entstand, siehe hierzu besonders Flood 2007. Siehe

8 Open Access. © 2018 Daniel Redlinger, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizenziert unter
der Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110619928-012
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Eine herausragende Bedeutung fiir die Untersuchung des frithen Delhi-Sultanats
im 12.-14. Jahrhundert erhalt die Moschee, da drei bedeutende Herrscher in dem
genannten Zeitraum diese Moschee als Medium des Ausdrucks fiir ihr jeweiliges Herr-
schaftsprogramm nutzten. So lasst sich anhand der Bauinschriften belegen, dass die
Moschee unter Qutb al-Din Aybak (r. 1206-1210) errichtet und von Sams al-Din Iltutmis
(r.1211-1236) und ‘Ala’ al-Din Hilgi (r. 1296-1316) umgebaut und erweitert wurde. Ange-
sichts der Tatsache, dass substantielle Schriftquellen aus diesem Zeitraum fehlen,
die tiber die Rezeptions- und Konzeptionsgeschichte des Baus berichten,’ bietet die
Analyse der Architektur, des Dekors und besonders der Inschriften® der Moschee als
Stein gewordene nonverbale herrschaftspolitische Kommunikation und somit als Teil
des Prozesses einer Gesellschaftsbhildung eine einzigartige Moglichkeit, Einblick in
die sich wandelnden Strategien politischer Selbstinszenierung zu erhalten.” Beson-
ders der Bestand der Bauinschriften am Qutb-Komplex, der zu den umfangreichsten
im Wirkungsraum islamisierter Gesellschaften der Vormoderne gehort,® verschafft
uns hier vielschichtige Einsichten.

Im Bereich der Islamischen Kunstgeschichte und angrenzender Disziplinen, die
sich mit der Architektur der islamisierten Welt der Vormoderne beschiftigen, werden
Bauinschriften — weit mehr als der geometrischen Dekor in der Architektur — als

zur Problematik und Genese dieses negativen Blicks auf die muslimische Herrschaft in Indien im
12.-14. Jahrhundert, sowie die Verwendung des Qutb-Komplexes als Referenzmoglichkeit fiir diese
politisch motivierten Geschichtsnarrative Redlinger 2012.

5 Zur Problematik der schriftlichen Quellen inshesondere der Historiographien aus dem 12.-18. Jahr-
hundert in Indien als Moglichkeit der Rekonstruktion ,realer’ historischer Prozesse siehe Conermann
2002, 20-22.

6 Ein Teil der Inschriften im Qutb-Komplex wurde unter der Kolonialregierung von dem Archaeo-
logical Survey of India aufgenommen, siehe hierzu besonders Husain 1936, 96-119. Auf eine genaue
Angabe der Lage der jeweiligen Inschriften wurde bei der Bearbeitung weitgehend verzichtet. Es ging
den Bearbeitern der Inschriften vielmehr um eine Auflistung der Inhalte fiir weiterfiihrende philolo-
gische und historische Studien. Die Ubersetzungen der Inschriften sind oft ungenau und fehlerhaft.
Die genaue Lokalisierung der Inschriften und eine vollstdndig neue Ubersetzung dieser bildet einen
Teil meiner Dissertation. Siehe Redlinger 2012. Die Gesamtzahl der Bauinschriften im Quth Komplex
liegt weit iiber 200. Sie umfasst neben kurzen religiosen Formulae vor allem ldngere Koranpassagen,
hadite, Eulogien und Bauangaben. Die Sprachen der Inschriften sind Persisch, Arabisch und Misch-
formen aus beiden.

7 Der Ansatz, materielle Kultur als Teil eines Kommunikationssystems zu verstehen, wurde fiir den
indo-islamischen Kontext im Besonderen von Flood 2007 und 2009 verfolgt.

8 Besonders im sogenannten indo-islamischen Kontext fallt es schwer, die Bezeichnung ,islamisch’
fiir eine gesellschaftliche, politische und religitse Kategorie zu verwenden. Im Folgenden wird daher
weitgehend der Begriff ,islamisiert‘ an Stelle von ,islamisch’ verwendet um auszudriicken, dass die
behandelten Gesellschaften, Prozesse, Objekte und Kulturtechniken zwar auch, jedoch nicht aus-
schliefllich durch diesen Glauben geprédgt wurden. Eine dhnliche Problematik ergibt sich auch im
mamlukischen Agypten bis zum Ende des 14. Jahrhunderts mit seinem grof3en koptischen Bevélke-
rungsanteil. Siehe zur Islamisierung der koptischen Bevilkerung O’Sullivan 2006.
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das pragnanteste kiinstlerische Ausdrucksmittel einer durch ,den Islam* gepragten
Gesellschaft verstanden.'® Trotz dieser den Bauinschriften zugesprochenen Bedeu-
tung wird der spezifische Charakter der arabischen Schrift und Sprache sowie der
durch sie beeinflussten Sprachen und Schriften, wie Persisch, Urdu als visuelles und
textliches Medium der Kommunikation innerhalb eines architektonischen Raumes
nur in wenigen Fillen erkannt und fiir eine Untersuchung beriicksichtigt.'* In vielen
Féillen beschrankt sich die Auseinandersetzung mit Inschriften auf die Zuordnung
ihrer kalligraphischen Form* und die Extraktion von bendétigten inhaltlichen Infor-
mationen zur Kontextualisierung des Baus oder historischer Ereignisse. Dieses auf die
Textinhalte begrenzte Verfahren bei der Untersuchung von Bauinschriften findet auch
bei den arabischen und persischen Bauinschriften des Delhi-Sultanats Anwendung;
in diesem Fall dienen die Inschriften mehrheitlich dazu, ein weitgehend negativ kon-
notiertes Geschichtshbild zu stiitzen. In den Arbeiten zu Inschriften am Qutb-Komplex
werden hochst selektiv Textausschnitte, wie prominente Suren oder Teile von Herr-
scherinschriften, aus dem Gesamtzusammenhang der Inschriftensysteme des Qutb-
Komplexes gelost und diese Textausschnitte als Belege zu Interpretationen von histo-
rischen Ereignissen einschlief8lich von Herrschaftsstrukturen herangezogen.*®

Diese selektiv ausgerichtete Verwendung von Bauinschriften als Beleg fiir histo-
rische Ereignisse spiegelt ein Text- und Schriftverstdndnis wider, das im Umgang mit
nichtsemitischen Schriftsystemen geschult wurde.* Einen positiven Impuls fiir die
kritische Revision der zum Teil im 19. Jahrhundert entwickelten methodischen Heran-
gehensweisen an Texte erhielt die kunstgeschichtliche, historische und philologische
Forschung zu auflereuropdischen Kulturen in jiingster Zeit in Deutschland durch die

9 Zur Problematik des Begriffs ,Islam‘ als kulturelles, soziales und kiinstlerisches Determinierungs-
muster siehe Grabar 2006.

10 Siehe hierzu Welch 1977, der anhand eines Vergleichs zur Schriftkultur des Christen- und Juden-
tums die Frage diskutiert, welche Funktion Schrift ,im Islam‘ besitzt. Siehe zur Funktion und Bedeu-
tung der Bauinschriften unter den Mamluken in Agypten Juvin 2013 und im abbasidischen Kontext
Tabbaa 2001, 25.

11 Ein gutes Gegenbeispiel liefert Harithy 2010 in einem Beitrag {iber die Funktion der Inschriften im
mamlukischen Kairo.

12 Besonders offensichtlich wird das eurozentrische Verstdndnis von Text und Schrift in dem Stan-
dardwerk zur Islamischen Kalligraphie von Blair durch ihre Ableitung des Begriffs Kalligraphie von
nichtsemitischen Schriftsystemen (Blair 2006, xxv, 3-7). Siehe hierzu auch das zweite Kapitel ,,The
Intermediary of Writing* in Grabar 1992, 47-117.

13 Siehe zu den Inschriften des Qutbh-Komplexes vor allem die Arbeiten von Welch 1985, Welch/Kus-
hani/Bain 2002. Ein weiteres Beispiel fiir diese Form selektiver Auswahl in Flood 2009, 227-259.

14 Teile von inhaltlichen Aussagen der Bauinschriften aus der frithen Sultanatszeit in Indien im
12.-14. Jahrhundert werden hdufig als zusdtzlicher Beleg fiir ,historische Fakten’ herangezogen, die
zumeist aus einer unkritischen Auseinandersetzung mit den nicht unproblematischen schriftlichen
Quellen, wie Historiographien, generiert wurden. Siehe hierzu Redlinger 2012 und Fuf3note 5.
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zunehmende methodische Einflussnahme der Kulturwissenschaften.'® Eine Diskus-
sion dieser kulturwissenschaftlichen Uberlegungen in Disziplinen wie den Sprach-
wissenschaften steht jedoch, zumindest soweit es den Umgang mit Bauinschriften
aus islamisierten Kulturen betrifft, noch weitgehend aus.®

Fiir die Untersuchung der Bauinschrift am Qutb-Komplex erwies es sich ertrag-
reich, einige kulturwissenschaftliche methodische Uberlegungen in die Analyse mit-
einzubeziehen. Ein wichtiger Punkt war dabei das Uberdenken des Text- und Schrift-
verstandnisses sowie der herkommlichen Vorstellungen von der ,Funktionsweise*
der Bauinschriften. Hiermit verbunden war die Frage, inwieweit sich der Text der
Inschriften iiberhaupt iibersetzen und in Folge als historische Quelle interpretieren
lasst, wenn er nicht nur als ,Steinbruch’ fiir die Rekonstruktion historischer Ereig-
nisse dienen soll.” Einen sehr ertragreichen Ansatz liefert hier die Untersuchung
von Kramer {iber die ,Schriftbildlichkeit’ geschriebener Texte, in der die Autorin
Schrift {iber ihre zweidimensionale Verwendung im Raum hinaus um weitere Dimen-
sionen der Rezeption erweitert.’® Einen weiteren wichtigen Schritt hin zum erwei-
terten Verstindnis von Bauinschriften liefert Hilgert mit seinem Ansatz der ,Text-
Anthropologie’, nach der Schriftquellen als ,,Netz sozialer (Rezeptions-)Praktiken, in
das das Geschriebene als artefaktisches ,Objekt’ und ,Représentation [...] epistemi-
schen Handelns eingebunden ist“ verstanden werden miissen.'® Nach Hilgert muss
der , kulturwissenschaftliche Interpret [...] sich also um eine ,Kartierung® der rezep-
tionspraktischen ,Text-Akteur-Relationen‘, die als eine Form von ,Subjekt-Objekt-
Netzwerken‘ in den ,Natur/Kultur-Geweben‘ des Sozialen verortet sind“ bemiihen.?°
Diese erweiterte Untersuchung der ,Materialitdt und Prasenz des Geschriebenen“*
innerhalb eines architektonischen Raumes erweitert den Blick auf die Inschriften um
die Analyse der Rezeptionspraktiken und die mit ihnen verbundenen Kognitionspro-
zesse. Eine solche Herangehensweise setzt jedoch voraus, dass Architektur selber

15 Einen guten Uberblick iiber mégliche Perspektiven in der kunsthistorischen Forschung liefert
zum Beispiel der Ausstellungsband Lermer/Schalem 2010 und die 6. Ausgabe der Zeitschrift Journal
of Art Historiography von 2012.

16 Angesichts des euphorisch gefeierten kulturwissenschaftlichen und methodischen ,awakening*
in den ,kleinen Disziplinen‘ in Deutschland wird jedoch gerne vergessen, dass die systematische und
umfassende ErschliefSung und Deutung eines (vormodernen) Artefakts erst auf der Grundlage einer
fundierten, kulturspezifischen, philologischen und kunsthistorischen Ausbildung méglich ist. Fiir
weitere Uberlegungen iiber Méglichkeiten der Einbeziehung der kulturwissenschaftlichen Ansétze im
Bereich einer aufiereuropdischen Kunstgeschichte siehe Redlinger 2012a.

17 Zu den Problemen der Verwendung von historischen Texten als ,Schliissel‘ zur Rekonstruktion
vergangener Lebenswirklichkeit siehe Hilgert 2010, 1f.

18 Kramer 2003, 159.

19 Hilgert 2010, 92f.

20 Hilgert 2010, 93.

21 Hilgert 2010, 98-104.
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als ,Text‘ verstanden wird und die ,Intertextualitdt’ — also die Summe der in ihr in
Erscheinung tretenden Ausdrucksformen des ,Textes’ — umfassend untersucht wird.?

Fiir die Bauinschriften am Qutb-Komplex bedeutete dies konkret, die Analyse
der Bauinschriften nicht auf deren rein lesbare Aussage zu beschrdanken, sondern
dariiber hinaus die Positionierung der Inschriften im architektonischen Raum, die
Verwendung der unterschiedlichen Textgattungen, die Wahl der Sprache, die kalli-
graphische Gestaltung als Teil eines dsthetischen Ausdrucks sowie das Verhiltnis der
Schrift zu anderen Dekorelementen miteinander in Bezug zu setzen. So ist fiir die
Analyse der Inschriften am Qutb-Komplex die Beobachtung wichtig, dass eine Viel-
zahl der Inschriften fiir einen Besucher der Moschee im 12.-14. Jahrhundert auf Grund
ihrer Lage oder Form nur schwer oder gar nicht lesbar waren. Folgt man Cruikshank
Dodds und Khairallahs Konzept eines ,Image of the Word“%, hilft hier der Hinweis,
dass Inschriften in islamisierten Regionen innerhalb eines véllig anderen Konzepts
von Ikonographie existieren. Durch die blofle Prasenz des Arabischen manifestiert
sich in ihnen das Sinnbild des Wortes Gottes. Bauinschriften sind somit fiir muslimi-
sche Glaubige, die auf Grund ihrer religiosen Erziehung Zugang zu diesem exklusiven
Kommunikationssystem haben, ein System von Verweisen auf religiose Narrative.
Besonders die religiosen Inhalte, die in den Inschriften einen grofien Raum einneh-
men, beziehen sich — mafigeblich auf orale Traditionen gestiitzt — auf eine komplexe
Erfahrungs- und Gedankenwelt.”* Die Inschriften als kiinstlerische und dauerhafte
Darstellungsform greifen somit auf eine Asthetik des Erinnerns, der sozial determi-
nierten Erfahrungen, der Assoziationen und auf individuelle Phantasievorstellungen
zuriick. Vergleichbar ist dieses Erfahren von Text mit den Beobachtungen Beltings im
christlichen Kulturbereich, fiir den er zeigt, dass das Lesen von Text oder das Betrach-
ten von Bildern mit einer eigenstandigen Visualisierung der Themenbereiche im Kopf
des Rezipienten verbunden ist.?” Im Folgenden werden an einigen ausgewihlten Bei-
spielen aus dem Qutb-Komplex verschiedene Formen und Konzepte dieser Translati-
onsprozesse diskutiert.

Bereits seit dem 7./8. Jahrhundert existierten kleine muslimische Gemeinden
und Gemeinschaften von Handlern an den Kiisten und im Innern des indischen Sub-
kontinents.?® Bis zur Invasion Indiens durch muslimische Heere im 13. Jahrhundert
etablierte sich dort jedoch dauerhaft kein grof3eres Herrschaftssystem mit einer isla-
misierten Elite. Nordindien war lediglich Ziel saisonal begrenzter Beuteziige von mus-
limischen Herrschern aus den westlich vom Subkontinent gelegenen Grenzregionen.

22 Siehe zur Idee, Architektur als Text zu verstehen, Gomolla 2002.

23 Siehe hierzu Cruikshank Dodd 1969 und Cruikshank Dodd/Khairallah 1981.

24 Siehe zur Ver- und Ubermittlung von Wissen in islamisierten Gesellschaften der Vormoderne am
Beispiel des mamlukischen Kairo Berkey 1992.

25 Siehe hierzu Belting 2006 und 2012.

26 Siehe zu den muslimischen Gemeinden vor und wéahrend der Eroberung des Subkontinents durch
guridische Heere Patel 2004, 2004 a und 2004b; Shokoohy 1988, 1993 und 2003.
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In den muslimischen Quellen jener Zeit werden diese Raubziige als gazwa, religios
legitimierte Angriffskriege, verklart.*”

Im Zuge der Eroberung des indischen Subkontinentes durch die Giiriden kam es
zur Etablierung von Herrschaftssystemen, in denen in grofien Teilen Nordindiens eine
islamisierte Elite als Minoritét {iber eine mehrheitlich nichtmuslimische Bevélkerung
herrschte.? Dass diese Einrichtung eines durch den Islam legitimierten Herrschafts-
systems keinen plotzlichen Bruch in der indischen Geschichte darstellte, sondern
dass die muslimischen Eliten sich bereits vor der Eroberung Nordindiens bei ihrer
Herrschaftslegitimierung lokaler — auch nichtmuslimischer — Strategien bedienten,
wurde in jiingster Zeit durch die Arbeiten von Flood gezeigt.?

Die neue Herrschaftselite Nordindiens sah sich mit einer Bevolkerung konfron-
tiert, die besonders in den ersten dreiflig Jahren nach der Eroberung (1190-1220) in
ihrer ethnischen, religiosen und sozialen Zusammensetzung sehr heterogen war.
Angehorige der verschiedenen, teilweise erst spdt islamisierten Stamme und Volks-
gruppen aus Zentralasien, dem ostlichen Iran, dem heutigen Afghanistan und Pakis-
tan bildeten neben lokalen nichtmuslimischen Fiirsten nach der Eroberung des Sub-
kontinents in den wichtigsten Herrschaftszentren wie Delhi die politischen Eliten.>°
Neben dieser in sich heterogenen Fiihrungsschicht standen bis ins letzte Drittel des
13. Jahrhunderts viele Militdrsklaven ohne Stammesbindungen, die ausschliefdlich
ihrem Herrn treu ergeben waren. Zu ihnen gehdrten auch Qutb al-Din Aybak, einer
der ersten wichtigen Herrscher Nordindiens, ein ehemaliger gtrridischer Militarsklave
(r. 1206-1210), und dessen eigener Militdrsklave,3* Schwiegersohn und Nachfolger
Sams al-Din Iltutmis (r. 1211-1236).

Unter Iltutmis als sultan wurde Nordindien nach einem langen Ringen unter einer
zentralen Herrschaft vereint. Er machte sich de facto von den Giiriden unabhingig
und lief3 sich 1229 durch den Kalifen in Bagdad als sultan legitimieren.>? Nach dem
Tod von Iltutmi$ 1236 folgten ihm eine Reihe seiner S6hne und eine Tochter auf dem
Thron. Die mit diesen Herrscherwechseln einhergehende Auflosung des indischen
Reiches ereignete sich zeitgleich mit der Zerschlagung des abbasidischen Reiches und
dem damit verbundenen Verlust der zentralen Autoritdt des Kalifats. Nicht zuletzt in
Folge der Bedrohung durch die Mongolen stromte eine Vielzahl von Fliichtlingen aus

27 Siehe hierzu Flood 2001.

28 Siehe hierzu Wink 1997; Kumar 2010.

29 Flood 2009 zeigt an Hand des ausgedehnten physischen und geistigen Austauschs von unter-
schiedlichen Elementen der Objektkultur, wie diplomatischen Geschenken, Mode und Architektur,
die Vielschichtigkeit der wechselhaften Einfliisse und Beziehungen im 8.-13. Jahrhundert in Regio-
nen, die durch den Indischen Ozean miteinander verbunden waren.

30 Siehe hierzu Jackson 1999.

31 Zum Konzept der Militdarsklaven am Hof in Delhi siehe Jackson 1990.

32 Hillenbrand 1988.
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den persischsprachigen Gebieten an den Hof in Delhi, wodurch auch die Hofetikette
mafdgeblich verdndert wurde.>

1292 iibernahm die Hilgi-Dynastie die Herrschaft am Hof in Delhi. Besonders
unter ‘Ala’ al-Din Hilgi (r. 1296-1316) wurde Nordindien wieder unter einer zentralen
Herrschaft vereint.>* Zudem konnte dieser Herrscher die Bedrohung durch die Mon-
golen endgiiltig abwehren. Unter seiner Regierung setzte sich die Persianisierung des
Hofes durch den kontinuierlichen Zustrom von Gelehrten, Administratoren und Hof-
lingen fort.

Eine Herausforderung fiir die neue politische Elite im 12.-14. Jahrhundert in Nord-
indien bestand auf Grund der wechselnden politischen sowie sozialen Herausforde-
rungen und Prozesse mafigeblich darin, Wege zur Uberbriickung der religiésen und
ethnischen Heterogenitat zu finden sowie eine allgemein verstandliche ,Sprache‘ der
verbalen und nonverbalen Kommunikation zu schaffen. Notwendig war dies auch,
um Strategien zur Legitimierung ihres herrschaftlichen Selbstverstandnisses zu ent-
wickeln. Dies schloss den Riickgriff auf unterschiedliche identitétsstiftende Vergan-
genheiten mit ein. Hierbei mussten verschiedene Geschichtsnarrative in einer koha-
renten Form zu einer gemeinsamen Erzdhl- und Darstellungsform verkniipft werden.
Eine Herausforderung war zudem auch die Reaktion auf iiberregionale Ereignisse;
hierzu zihlen die Verdnderung des Verhiltnisses zu den Giiriden und der Wegfall des
abbasidischen Kalifats als iibergeordneter, legitimierender Institution ebenso wie die
Bedrohung durch die Mongolen und durch regionale muslimische und nichtmuslimi-
sche Fiirsten. Die Herrschaftsarchitektur kann diesbeziiglich auch als Spiegelbild fiir
diese diplomatischen Prozesse dienen.

Unter Qutb al-Din Aybak wurden um 1190 die erste Moschee auf den Resten
einer Tempelanlage eines wichtigen Regionalfiirsten und das erste Stockwerk eines
Turmes, des sogenannten Qutb Minar, errichtet.® Ebenfalls wihrend seiner Herr-
schaft wurde wenige Jahre spater der Hauptgebetshalle eine Fassade vorgeblendet.
Unter seinem Militdarsklaven und Nachfolger Iltutmis wurde die Moschee um 1230-
1240 nach Norden, Siiden und Osten erweitert sowie das Qutb Minar um drei Stock-
werke ausgebaut. Im Westen der Erweiterung wurde der Moschee im selben Zeitraum
ein Grabbau angegliedert. Unter ‘Ala’ al-Din Hilgi wurde die Moschee 1310 nochmals
um einen Gebetsraum im Norden und Kolonnaden im Norden, Osten und Siiden ver-
groflert. Von dieser letzten Erweiterung sind jedoch aufder einem Eingangstor, dem
sogenannten ‘Ald’-i Darwaza, nur noch Fundamente erhalten.’® Der umfangreiche,
hier thematisierte Inschriftenbestand befindet sich in den Eingangsbereichen der
ersten Moschee, auf den Blendfassaden vor den Hauptgebetsraumen der ersten

33 Zur Persianisierung am Hof in Delhi siehe Kumar 2009.

34 Niazi 1990.

35 Siehe dazu Page 1926, Anm. 1, 6-26, P1. [-XII.

36 Auf Grund der Baureste ist davon auszugehen, dass die zweite Erweiterung niemals vollstdndig
fertiggestellt wurde. Siehe auch dazu Page 1926, 15-17.
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Moschee und der Erweiterung des Iltutmis, innen und auf3en am Grabbau, auf dem
Qutb Minar und auf dem ‘Ala-i Darwaza.

Die unter Aybak errichtete erste Freitagsmoschee Delhis im Quwwat al-Islam
Komplex folgt dem Raumkonzept einer Hofmoschee als Versammlungsbereich fiir
die Gemeinde und als Ort fiir den Glaubigen, an dem dieser seinen religiosen Pflich-
ten nachkommen kann. Visuell gestaltete man hingegen die wichtigsten architekto-
nischen Elemente unter Riickgriff auf die Techniken des indischen Tempelbaus und
unter Wiederverwendung des Baumaterials von zerstérten Tempeln (Abb. 1), die
jeweils mehr oder weniger den Vorstellungen und Bediirfnissen muslimischer Ide-
altypen angepasst wurden.?” Die Kuppeln und Bégen basieren in der Herrschafts-
zeit Aybaks alle auf indischen Kragsteinkonstruktionen und entsprechen damit nur
optisch, nicht aber technologisch ihren Vorbildern aus den westlich gelegenen isla-
misierten Kulturkreisen. Durch die Verwendung von Spolienmaterial aus nichtisla-
mischen sakralen Gebdauden oder Spolienrepliken wurde eine optische Anndaherung
an die indische Tempelarchitektur erreicht. Die durch die Kiirze der Saulen erzeugte
geringe Raumhohe im Hauptgebetsraum legt einen Vergleich zu der gedrungenen
Raumwirkung im Sanktum eines Tempels nahe. Der Bezug zwischen der Raumwir-
kung des Hauptgebetsraumes und dem Sanktum eines Tempels ldsst eine Ubertra-
gung von Vorstellungen in Bezug auf Raumhierarchien vermuten.

Eine Inschrift am Nordeingang, die besagt, dass die Moschee auf den Resten eines
prestigetrachtigen religiosen nichtmuslimischen Gebdaudes und mit dem Material von
Tempeln aus der Umgebung errichtet wurde,?® stellt ebenfalls eine Verkniipfung von
Moschee und vorislamischen religiosen Bauten her. Die bewusste (Wieder-)Verwen-
dung von figiirlichen Abbildungen wie z. B. kirtimukha (sogenannte Ruhmesgesichter
mit apotropaischer Wirkung), Planetendarstellungen, Tanzerinnen oder gottlichen
Wesen sowie Sinn tragender Bauelemente aus der Tempelarchitektur wie den Gesims-
formen zeigt, dass die dsthetische Wirkung und ihre Ikonographie in der Moschee
ebenfalls mit einer bestimmten Absicht verwendet wurden. Besonders deutlich wird
dies an einer persischen Bauinschrift mit der Nennung des Bauherrn Qutb al-Din
Aybak, die zusammen mit einem kirtimukha gefertigt wurde (Abb. 2). Hier wurde der
urspriingliche, visuell verankerte Sinngehalt des Bildmotivs zusammen mit der text-
lichen und visuellen Aussage der Inschrift und ihrer Form in eine vielschichtige mul-
timediale Aussage transformiert.

Einige Jahre nach der Fertigstellung der Moschee 1198/99 wurde durch die
Vorblendung einer vollstandig neu gestalteten Fassade mit einer grofien Zahl von
Inschriften und einem komplexen Dekor vor den Hauptgebetsraum das Aussehen
des Gebdudes stark verdndert (Abb. 3). Die Auswahl der ausschlie8lich in arabischer

37 Page 1926, Anm. 14, 6-10, Cunningham/Beglar/Carlleyle 1874, Anm. 1 und Flood 2009, Anm. 4,
137-226.
38 Page 1926, Anm. 14, 6f.



Text, Visualisierung und Erinnerungskultur =—— 271

Abb. 1: Delhi, Qutb-Komplex, Nordkolonnade der ersten Moschee, um 1200

Abb. 2: Delhi, Qutb-Komplex, Bauinschrift im Osteingang, um 1200
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Abb. 3: Delhi, Qutb-Komplex, Detail der Blendfassade der ersten Moschee, um 1200

Sprache verfassten Texte der Inschriften auf dieser Blendfassade offenbart ein kom-
plexeres inhaltliches Programm. Die im kursiven Duktus ausgefiihrten Inschriften
korrespondieren mit sehr plastischen, vegetabilen und geometrischen Dekorfeldern
und Bandern. Die Inschriften und Dekorbédnder sind jeweils paarweise um die drei
Bogenoéffnungen angeordnet. Bis auf drei Inschriften sind nur zusammenhangende
Versabschnitte aus dem Koran vorhanden. Die Ausnahme sind zwei hadit-Inschriften
auf den beiden inneren Inschriftenbdndern um die dufleren Bogenoffnungen; auf
dem zentralen Bogen gibt zudem eine unscheinbare Bauinschrift Bauherrn und Bau-
datum an. Jede Inschrift — einschliellich der hadit-Inschriften auf der Blendfassade
— beginnt mit der koranischen Einleitungsformel, der basmala, auch wenn diese an
dieser Stelle nicht Teil des kodifizierten Korantextes ist. Die Inschriften sind dadurch
auch fiir einen des Arabischen Unkundigen als religiose, wenn nicht sogar korani-
sche Texte zu erkennen. Die basmala nimmt somit — neben der Funktion als visuelle
Hilfe zur inhaltlichen Einordnung der Inschriften — in Verbindung mit den trennen-
den Rankenbdndern auf dem Blendbogen eine dhnliche Funktion an wie Koranillu-
minationen.

Die Auswahl der Themen in den Inschriften zeigt eine vielschichtige inhaltliche
Ausrichtung. Im Zentrum des mittleren Bogens wird durch die Sure 17:1 ein Bezug
zu wichtigen religiosen Orten des Islams, der Ka‘ba in Mekka und dem Felsendom
in Jerusalem, hergestellt. Die beiden hadit-Inschriften beschreiben die Bedeutung
einer Moschee fiir den Herrscher und die Gemeinde. Alle drei Inschriften bilden einen
optisch ordnenden und thematischen Rahmen fiir das weitere Programm des Bogens.
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In ihm dominieren Themen wie die Beschreibung der Allmacht Gottes, seiner Schép-
fung, der Offenbarung des Koran und der Zeichen, mit denen Gott sich den Glaubi-
gen offenbart. Auferdem werden verschiedene Prophetenlegenden, wie die von Nih
(Noah) und Miasa (Moses), sowie die Himmelsreise des Propheten angesprochen.
Weitere Themen dieser Inschriften sind die religiésen Pflichten der Glaubigen, das
Zusammenleben der Menschen und eschatologische Inhalte. Auf der Blendfassade
werden also grundlegende Glaubenssitze des Islams behandelt. Erst durch horizon-
tale und vertikale Beziige ebenso wie durch die Hierarchisierung und Wiederholung
der Inschrifteninhalte erschlief3t sich jedoch die iiber den reinen Textgehalt hinaus-
gehende Komplexitdt des Programms. Beispielhaft sind aufeinander bezogene und
ergdnzende Textpassagen zu nennen, etwa die Beschreibungen der Hollenqualen auf
dem rechten mittleren Bogen, die in den Beschreibungen der Freuden des Paradie-
ses auf dem linken mittleren Bogen einen Gegenpart erhalten. Der innere und duf3ere
Inschriftenbogen an einer Bogenoffnung ergdnzen sich haufig gegenseitig in ihren
Inhalten. Die Blendfassade wird durch eine Transformation der materiellen Prasenz
des architektonischen Objektes in die Wahrnehmungs- und Erfahrungswelt des Rezi-
pienten zu einem ,Image of the Word“,*® also zum Trager einer in den Inschriften
manifestierten, religiosen Glaubenswelt. Diese Glaubenswelt wird dem Glaubigen
vor seinem Eintreten in den Hauptgebetsraum, dhnlich wie durch das Bildprogramm
an einer hinduistischen oder jinistischen Tempelfassade, sinnbildlich ,vor Augen’
gefiihrt.

Ein weiteres Beispiel fiir die Verkniipfung von textlichen Aussagen mit der hier-
archischen Anordnung von Inschriften im architektonischen Raum ist an Hand der
Inschriften auf dem ersten Stockwerk des sogenannten Qutb Minars aus der Zeit
Aybaks zu beobachten (Abb. 4).“° Der Turm entstand um das Jahr 1200 und besitzt auf
Grund seiner Grof3e, Form und technischen Realisierung eine immanente herrschafts-
politische Bedeutung. Diese findet ihren Wiederhall in den sechs Inschriftenbandern,
die um das erste Stockwerk des Turms verlaufen. Auf dem untersten Inschriftenband
des Turms wird der Name des Qutb al-Din Aybak, des guridischen Statthalters auf
dem indischen Subkontinent, genannt, dariiber sein Herr Mu‘izz al-Dunya wa al-Din
(r. 1203-1206) und noch weiter oben in einem dritten Band der Name seines dlteren
Bruders Giyat al-Din (r. 1163-1203). Die oberste Ebene nimmt ein Inschriftenband ein,
das die asma’ al-husna (Gottes Schéne Namen) in der ayat al-kursi (Thronvers) der
zweiten Sure enthilt. Eine zusatzliche religiose Konnotation und somit weitere Legi-
timitdt stiftende Aussagen erhalten diese persischen und arabischen Eulogien zudem
durch weitere Sureninschriften in diesem Bereich in eigenen Schriftbdndern oder
angehdngt an die genannten Bauinschriften.

39 Siehe hierzu Cruikshank Dodd 1969; Cruikshank Dodd/Khairallah 1981.
40 Page 1926, Anm. 14, 30-33. Siehe auch Pinder Wilson 2001, 171-175.
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Abb. 4: Delhi, Qutb-Komplex, Erstes Stockwerk des Qutb Minar, um 1200

Unter der Herrschaftszeit des Iltutmi$ knapp dreiflig Jahre spater ist eine Modifizie-
rung der indischen Dekorelemente aus der ersten Bauphase und ihre Angleichung
an einen als islamisch empfundenen Idealtypus zu beobachten. Bereits die Blend-
fassaden der ersten Moschee (Abb. 3) und noch deutlicher die der Erweiterung (Abb.
5) zeigen im Bereich der Flachengliederung und Dekorauswahl, wie Spitzbogen mit
Bogenfeldern oder rechtwinklige Rahmen aus Inschriften und Rankensystemen,
Parallelen zu Vorbildern in den islamisierten Kernlandern (Abb. 6-7). In der Herr-
schaftszeit des Iltutmis ist die visuelle Ankniipfung an die Bauten der Vorganger zwar
deutlich sichtbar, jedoch durchlduft der Dekor einen Prozess der Geometrisierung,
Abstrahierung und Stilisierung. Diese Entwicklung setzt sich auch in der Architek-
tur des ‘Ala’ al-Din Hilgi fort. In der Herrschaftszeit von Iltutmis ist im Gegensatz zu
der ersten Bauphase, in der fast ausschlief3lich auf lokale bautechnische Losungen
zuriickgegriffen wird (Abb. 6), zudem ein Prozess des Experimentierens und Vermis-
chens von regionalen und importierten Technologien zu beobachten.*

41 Siehe hierzu Redlinger 2008.
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Abb. 5: Delhi, Qutb-Komplex, Qutbh-Komplex, Detail der siidlichen Blendfassade der ersten Erweite-
rung, um 1230

Der wichtigste Transformationsprozess im Rahmen der Gestaltung des ,architekto-
nischen Textes‘ von einem durch den Dekor bestimmten ,Text‘ hin zu einem priméar
durch Inschriften dominierten Medium ist wahrend IltutmiSs Herrschaft zu beobach-
ten. In dieser Zeit werden arabische religiose Inschriften zu einem bestimmenden
Element der Flachengestaltung auf der Architektur, sogar weitaus mehr als geome-
trischer Dekor (Abb. 5-7). Erstaunlich ist, dass die zum ersten Mal auftauchenden,
verschiedenen, zum Teil aufwendig gestalteten Inschriften in lapidaren und kursiven
Duktus sich keinem bestimmten Themenbereich oder Texttypus zuordnen lassen.
Dies zeigt, wie deutlich die arabische Schrift hier das symbolhafte Abbild des Wortes
Gottes und seiner Prdsenz ist. Dieser Gedanke wird gestiitzt durch die Beobachtung,
dass alle Inschriften — auf3er denen aus der zweiten Bauphase des Qutb Minar — kurze
religiose Formeln beinhalten, dem Koran oder den haditen entnommen wurden. Eine
Erklarung liegt in IltutmiSs Suche nach religids begriindeter politischer Legitimierung
durch das noch existierende abbasidische Kalifat in Bagdad. Dieses Ziel erreichte er
durch die offizielle Vergabe des lagab des nasir amir al-mu‘minin durch den Kalifen
in Bagdad. Dieser fiir die politische und religiose Orientierung und Herrschaftslegiti-
mierung wichtige Ehrentitel ist dementsprechend in den Bauinschriften aus der Zeit
IltutmiSs in der Architektur in Delhi und Ajmer allgegenwirtig.*?

42 Siehe zur Bedeutung dieses Titels fiir [ltutmis Hillenbrand 1988, Anm. 10.
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Die Bedeutungsverschiebung der Darstellung des Wortes Gottes hin zu einem
Sinnbild des Glaubens zeigt sich auch darin, dass vormals durch figiirliche Motive
ausgedriickte Sinngehalte durch arabische Schrift ersetzt und so in eine neue visu-
elle Sprache iibersetzt werden. Ein Beispiel sind die Zwischensteine der Sdulen oder
Blendsdulen (Abb. 5-7), bei denen die in der ersten Moschee — ebenso wie in der
indischen Tempelarchitektur — an dieser Stelle haufig anzutreffenden kirtimukha im
Baudekor nach Aybak durch die asma’ al-husna in einem lapidaren Duktus ersetzt
werden. Ein weiteres Beispiel sind Konsolensteine im Grabbau; sie haben die Form
von Miniaturschreinen, jedoch ersetzen die asma’ al-husna in kursivem Duktus das
im Kontext indischer Tempel zu erwartende Gotterbild (Abb. 6).

Abb. 6: Delhi, Qutb-Komplex, Detail einer Ecklosung und eines Konsolensteins im Grabbau, um 1230

Viele Inschriften, besonders im Grabbau des Iltutmis, sind Teil der Verse, die vom
Glaubigen in seinem taglichen religiésen Ritus benutzt werden. Das Inschriftenpro-
gramm dient im Grabbau und zum grof3en Teil auf den Blendfassaden der Erweite-
rung der Moschee durch Iltutmis, im Sinne eines aide mémoire als eine in Stein gemei-
Belte Unterweisung des Glaubigen iiber seine religiésen Pflichten (Abb.7).

Unter dem Einfluss der Emigranten aus den persischsprachigen Regionen der
islamisierten Welt entwickelte sich unter ‘Ala’ al-Din Hilgi Anfang des 14. Jahrhun-
derts neben einem eigenstandigen Bau- und Dekorkanon mit regionaler Pragung und
neuen Konstruktionstechniken, wie echten Kuppeln und Trompen, auch eine neue
Ausdrucksform in den Inschriften.
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Abb. 7: Delhi, Qutb-Komplex, gibla-Wand des Grabbaus, um 1230

Die Veranderung der Architektursprache als legitimierendes Ausdrucksmittel des
Herrschers ldsst sich an den Bauinschriften am ‘Ala’-i Darwaza aus dem Jahre 1314
nachzeichnen. Der Torbau muss, wie man aufgrund der exklusiven Baustoffe vermu-
ten kann, eine wichtige Rolle im Hofzeremoniell gespielt haben (Abb. 8). Die Inhalte
der Inschriften unterstiitzen diese Vermutung. Im Gegensatz zu den Bauten der Vor-
gdnger spiegelt sich in den Inschriften aus der Herrschaftszeit ‘Ala’ al-Din Hilgis das
Selbstbild des Herrschers im Kontext eines pan-persischen, idealisierten Herrscher-
verstandnisses wider. Die Schrift ist zu diesem Zeitpunkt deutlich formalistischer als
unter Iltutmi$ (Abb. 5-7) und besteht, mit Ausnahme der asma’ al-husna auf Minia-
tursdulen, ausschlieflich aus Inschriften in kursiven Duktus (Abb. 8). Die Vielfalt des
umgebenden Dekors wird drastisch reduziert. Roter Sandstein und weifler Marmor
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werden als kontraststarke Baustoffe eingefiihrt. Im Zentrum der drei dufieren Ein-
gangsbereiche verlaufen um die Tiir6ffnungen Lobpreisungen des Herrschers in per-
sischer Sprache.”® Durch die Nennung verschiedener, mit einem perso-islamischen
Geschichtsdenken verbundener Idealfiguren wird ‘Ala’ al-Din Hilgi gleichsam auf
eine Ebene mit ihnen gestellt. Sowohl die Propheten als auch andere bedeutende
Personlichkeiten des Islams sind jeweils unterschiedlichen Himmelsrichtungen der
Eingangsbereiche zugeordnet — so Sulayman (Salomon) auf dem &stlichen und siid-
lichen, Darius (Dara) und Iskandar (Alexander) auf dem ostlichen und westlichen
und Misa (Moses) auf dem siidlichen Eingang. Die Nennung dieser Personlichkeiten
im Kontext eines kosmologischen und kosmographischen Konzepts und in Verbin-
dung mit den formalen persischen Inschriften, die ‘Ala’ al-Din Hilg1 als Bewahrer und
Gestalter eines islamischen Reiches und Verteidiger des Glaubens portrétieren, belegt
das Ausmaf des Einflusses, den die zeitgenOssische persische Schriftkunst und Geis-
teswelt zu diesem Zeitpunkt am Hof in Delhi erlangt hatten. Besonders die Verbin-
dungen zum komplexen Alexanderbild und zur Figur Sulayman (Salomon) werden
hier offenkundig.** Die wenigen Koran- und hadit-Inschriften, die auf die eher unbe-
deutenden Seitenfldchen beschrédnkt sind, dienen hier lediglich zur Verstarkung der
Preisungen des Herrschers und geben ihnen einen unterstiitzenden legitimierenden
Wert im Sinne des Islams.

Wie an Hand der Beispiele kurz skizziert wurde, stellt die Quwwat al-Islam
Moschee als Schnittstelle des 6ffentlichen und privaten Raumes sowie Begegnungs-
ort der muslimischen und nichtmuslimischen Bevolkerung ein wichtiges legitimie-
rendes Ausdrucksmittel der Fiithrungselite dar.*® Thren die Herrschaft legitimierenden
Wert erhdlt diese Architektur durch die Moglichkeit, in ihr spezifische Herrschaftspro-
gramme ,schreiben’ zu kénnen.

Einen ,Haupttext‘ bilden hierbei die Bauinschriften. Weitere Referenzsysteme zu
identitatsstiftenden, visuellen Narrativen sind die Gestaltung der Raumhierarchien,
die Verwendung von ausdrucksstarken, regional verankerten oder transregionalen
Idealtypen von Bau- und Dekortechniken. Am Qutb-Komplex ldsst sich nachzeich-
nen, dass die Bezugnahme auf unterschiedliche Architektur- und Dekorkonzepte
einem fortwdhrenden Transformationsprozess unterworfen war. In der ersten Bau-
phase unter Qutb al-Din Aybak ist eine starke Relation zu lokalen Bautraditionen zu
beobachten (Abb. 1-4). Dieser schlief3t die Einbeziehung lokaler, nichtmuslimischer
Bautraditionen und Raumwirkungen wie auch den Bau auf einem prestigetrachti-
gen vorislamischen Bau ein. Unter Iltutmi$ hingegen wurde mittels der Abstraktion
und Geometrisierung lokaler Bautechniken und dsthetischer Modelle, wie auch der

43 Page 1926, Anm. 14, 34-39.

44 Zur Bedeutung des Alexanderbildes im persischsprachigen Bereich im 12.-14. Jahrhundert siehe
den Konferenzband Bridges 1996.

45 Siehe zur Bedeutung der Moschee als Instrument der Herrscherlegitimation Hillenbrand 1994,
61-63.
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Abb. 8: Delhi, Qutb-Komplex, westliche Aulenseite des ‘Ala’-i Darwazas, um 1311

Integration von Bauelementen aus den ,islamischen Kernldndern’, die Architektur in
eine idealtypische islamische Form umgedeutet (Abb. 5-7). Unter ‘Ala’ al-Din Hilgi
gipfelte dieser architektonische Entwicklungsprozess in einen vielschichtigen indo-
islamischen Baukanon, der an die visuellen Erfahrungen verschiedener religitser
und sozialer Gruppe anschlie3en sollte (Abb. 8).

Die Bauinschriften an diesem prestigetrachtigen offentlichen Bau iibernehmen
fiir alle drei Herrscher, als wichtiger Faktor der 6ffentlichen Darstellung der Sakralitat
von Herrschaft, maf3geblich die Funktion als Projektionsflache fiir ein jeweils spezifi-
sches politisches Programm, das mit entsprechend angepassten, identitatsstiftenden
Geschichtsnarrativen verkniipft ist. Dieses Geschichtshbild ist in allen Fallen fest mit
religiosen Glaubenswelten verbunden. Als das exklusivste Medium der muslimischen
Glaubensgemeinschaft richten sich die Inschriften an Rezipienten, die selber den
Schliissel zum ,Lesen‘ und somit auch den Zugang zu den damit verbundenen Narra-
tiven haben. Wie in der heutigen Zeit zu beobachten, erfolgte die Vermittlung sicher
auch iiber Personen, wie imame, Sayhs oder mullas, die durch ihre héhere religiose
Ausbildung, die Texte ,iibersetzen’ und erldautern konnten. Die lesbaren Teile der
Inschrift an der Architektur bilden somit keine rein auf den Textgehalt beschrankte
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Information, sondern dienen als Referenzsystem zu religiosen Narrativen und spe-
zifischen idealtypischen Geschichtsbildern. So zeigt sich besonders auf der ersten
Blendfassade und auf dem °‘Ala’-i Darwaza, dass diese Geschichtsbilder, Wertvor-
stellungen und Erfahrungswerte des Islam durch Koransuren und hadit-Inschriften
transportiert werden. Durch die Erwdhnung von Helden des Islams, Propheten,
wichtigen Schlachten aus der Friihzeit des Islams oder eschatologischen Themen
wird zusdtzlich auf kodifizierte und volkstiimliche Erzdhlungen Bezug genommen.
Besonders durch die hierarchisch angeordneten Inschriften am Qutb Minar (Abb. 4)
und am ‘Ala’-i Darwaza (Abb. 8) gliedern sich die Herrscher in eine spezifische, dem
kollektiven Geschichtsdenken folgende Narration von einer ,Ordnung der Welt’ ein.
Das Beispiel am unteren Stockwerk des Turms aus der Zeit Aybaks spiegelt zudem
wider, wie durch diese Narrative die Darstellung von realpolitischen Hierarchien ein-
schlief3lich der Bekundungen politischer Verbindungen und Abhéngigkeiten, ebenso
wie auch die religitse Legitimation abgebildet werden. Am ‘Ala’-i Darwaza zeigt sich
im Vergleich zu den Inschriften der Vorgdngerbauten, dass sich die Bezugnahme zu
Erzahltraditionen der sich wandelnden kollektiven Geschichtserfahrung anpasst.

Eine wichtige Verdnderung der Ubermittlung von in der Architektur veranker-
ten Narrativen ist auch bei der Transformation vom Bild zu einem ,Text-Bild’ ab der
zweiten Bauphase zu erkennen. Wie an den Zwischensteinen der Sdulen (Abb. 5, 7-8),
und an den Konsolensteinen im Innern des Grabbaus besonders deutlich wird (Abb.
6), werden die lokalen nichtmuslimischen Bildtraditionen direkt durch das Wort
Gottes in arabischer Schrift {ibersetzt.

Die Beispiele zeigen, dass dem Rezipienten durch ein komplexes Verweissystem
anhand der Inschriften und ihrer visuellen und gegebenenfalls akustischen Prasen-
tation mittels der Rezitation oder Erlauterung der Inhalte durch einen Kundigen vor
Ort umfangreiche Narrative nahegebracht werden. Vergleichbar sind diese durch
die Inschriften vermittelten ,Bilder im Kopf‘ mit dem Bilddekor in Tempeln, der den
Gldubigen ihre Glaubenswelt vor Augen fiihrt, eine Orientierung in dieser vermittelt
und den religiésen Ritus kontextualisiert. Inschriften bilden in der Quwwat al-Islam
Moschee somit ein mnemotechnisches System, das die lokale Bildtradition durch
eine neue visualisierte Form der Geschichtserzdahlung, quasi in Form einer ,Schrift-
bildlichkeit®, ersetzt.

Wie am Beispiel des Qutb-Komplexes gezeigt werden kann, dienen die Bauin-
schriften in der Herrschaftsarchitektur dazu, die Deutungshoheit {iber identitatsstif-
tende kohdrente Geschichtsnarrative zu erlangen. Dies schlief3t die Transformation
von dekorativen Formen als Teil eines komplexen visuellen Referenzsystems fiir his-
torische Erinnerungen und &sthetische Erfahrung mit ein. Identitétsstiftende und
legitimierende Geschichte wird somit von den unterschiedlichen Herrschern, ange-
passt an ihre jeweiligen Herrschaftsprogramme, dhnlich einem dreidimensionalen
Film als visualisierter und sinnlich wahrnehmbarer ,historischer Raum‘ in die Archi-
tektur projiziert.
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In the Name of the Queen: Female patron
portraits and inscriptions in 11" Century
Navarre

“Si non possit homo sine phantasmate intelligere,

cum phantasma sit similitude rei corporalis,

intelligere autem sit universalium, quae a particularibus abstrahuntur”

Thomas Aquinas, In Aristotelis libros De sensu et sensato, De memoria et
reminiscentia commentarium, Corpus Thomisticum, Sentencia libri De sensu et
sensato, Tractatus II, Lectio 2, n. 2.1

In his commentary on Aristotle’s De memoria et reminiscentia, Thomas Aquinas syn-
thesized his fundamental position on “artificial memory” and, following Cicero’s
recommendation (Ad Herennium, III),? established the need to connect intelligible
notions with images (phantasms). As such, he picked up certain generalities from
Albertus’ ars reminiscendi, where Aristotelian reminiscence or spiritual and intellec-
tual apprehension, that is artificial memory that belongs to the rational part of the
soul, requires several preordained sensible images (sensibilia)’® that are previously to
be imagined through multiple similitudes and then to be unified in single images or
figures.* With all due anachronistic caution, a certain parallelism may have existed
between this theorization on the patterns that should lead the cognitive processes
associated with the activation and training of memory, and the conception of certain
medieval donor and patron images.

Although it is generally accepted that behind donor and patron representational
modes between the 11" and 12 centuries there is some intention to emphasize their
self-awareness and to involve the viewers in a self-reflection game,’ these images’
capacity to act as persuasive and informative tools for a civil or religious purpose is

1 “Man cannot understand without images (phantasmata), the image is a similitude of a corporeal
thing, but understanding is of universals which are to be abstracted from particular”, Spiazzi 1949, 91.
2 Naiiez 1997, 199-208.

3 That is to say images capable of being apprehended by the senses.

4 Borgnet 1890, IX, 97f. On the notion of the art of memory: Yates 1966, III, 68-71.

5 Sand 2014, 84.

This paper is the result of much more extensive research for my Ph.D. Thesis entitled “Ego regina:
Female artistic patronage in Aragon, Navarre and Catalonia (1000-1200)”, which | am carrying out
under the supervision of Prof. Dr. Manuel Castifeiras, at the Universitat Autonoma de Barcelona, in
connection with the research projects: [MICINN HAR2011-23015] Artists, Patrons and Audiences.
Catalonia and the Mediterranean (11%-15" Centuries)-Magistri Cataloniae, and [MICINN HAR2015-
63883-P] Mobility and Artistic Transfer in Medieval Mediterranean (1187-1388): artists, objects and
models-Magistri Mediterranei.

8 Open Access. © 2018 Verdnica Abenza, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizenziert unter
der Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110619928-013
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rarely examined, especially when consisting of the representation of a female patron
or donor. However, it may be considered that sometimes these images are conceived
from a combination of several elements, such as captions and portraits, which create
sensible images or sensibilia that allow to retain and reminisce certain concepts asso-
ciated with authorship, consequently turning into actual mnemonic resources, even
more so if it is accepted that these intelligible images from memory could comprise in
themselves the patron’s intention.

In this regard, the works of art and architecture commissioned by queen consort
of Navarre Estefania de Foix could perhaps shed some light on this. This queen is
better known for the presence of her portrait in Najera’s foundational diploma.® Its
content included both the foundation and the endowment of Santa Maria la Real de
Najera by the king of Pamplona Garcia Sanchez III (k. 1035-1054) “communi consilio
dilecte coniugis Sthepanie”,” that is to say “in agreement with my dear wife Estefania”
on 12 December 1052 (fig. 1). In fact, this portrait is not contained in the original
diploma of 1052, but in a copy, which was made and confirmed by queen Estefania
on 5™ September 1054.2 Folio’s decoration has been argued to be crucial in icono-
graphic terms, especially due to the representation of the first donors’ portrait in the
Iberian Peninsula.’ This portrait runs across the bottom margin with the royal couple
of Garcia and Estefania placed in the left and right corners, while a miniature model
of the church of Santa Maria de Najera was depicted between them (fig. 2-4).'° In the
upper margin, the scene of the Annunciation, with the Virgin on the left and Angel
Gabriel on the right, is visually mapped (fig. 5-6).

6 Madrid, Real Academia de la Historia, BA-005-001. I would like to express my gratitude to Dr. Car-
men Manso, Director of the Departamento de Cartografia y Artes Graficas from the Real Academia de
la Historia, for allowing and aiding me to study the folio.

7 For the content of the foundational diploma see: Fita 1895; Cantera 1991.

8 This folio belonged to Pablo Bosch’s collection: Fita 1895, 155; Giménez/Ortiz de Urbina/Lavin/Espi-
nosa 1999, 255, and was donated by him to the Real Academia de la Historia in 1915: Gémez Moreno
1934, 17. In spite of the fact that text interpolations and repainting of the illuminated frames in 1587
have led some specialists to question the illumination of the folio’s miniatures in the 11" century, as
well as to question the correspondence between the content and the original text, on considering it
a later copy, perhaps from the 12 century as suggested by M. A. Ladero (Ladero 2001, 324), the mini-
atures’ artistic filiation leaves not the least margin of error about their execution at the early date of
manufacture of the document.

9 Gomez Moreno 1934, 18; Sicart 1981, 34; Moralejo 1995, 56—63; Silva 1980, 260-261; Silva 1988, 445—
448; Silva 2005, 363-365.

10 As argued by S. Silva, the portrait, in its essential conception as a representation of donors with
the model of the church commissioned by them, does not differ at all from the most common and
longstanding typological scheme adopted in Western and Byzantine traditions: Silva 2005, 364 Cf.
Lipsmeyer 1981.
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Fig. 1: Foundational folio of Santa Maria la Real de Najera. Madrid, Real Academia de la Historia,
BA-005-001. © Real Academia de la Historia.
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Fig 2: Foundational folio of Santa Maria la
Real de Najera. Madrid, Real Academia de
la Historia, BA-005-001. Portrait of queen
Estefania de Foix © Real Academia de la
Historia.

Fig 3: Foundational folio of Santa Maria la
Real de Najera. Madrid, Real Academia de
la Historia, BA-005-001. Portrait of king
Garcia Sanchez Ill © Real Academia de la
Historia.
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Fig 4: Foundational folio of
Santa Maria la Real de Najera.
Madrid, Real Academia de la
Historia, BA-005-001. Model of
the church of Santa Maria de
Najera © Real Academia de la
Historia.

Fig 5: Foundational folio of Santa Maria
la Real de Najera. Madrid, Real Academia
de la Historia, BA-005-001. Annuncia-
tion. Virgin Mary © Real Academia de la
Historia.
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Fig. 6: Foundational folio of Santa Maria la Real de Najera. Madrid, Real Academia de la Historia,
BA-005-001. Annunciation. Angel Gabriel © Real Academia de la Historia.

The presence of the Annunciation has generally been connected to the legendary
account that, according to modern historiography,™ motivated the foundation of
the church.” As reflected by J. De Moret, while king Garcia was enjoying a hunting
journey, he found a cave located in the area, where the church of Santa Maria would
be built, and discovered inside it a lost sculpted Virgin."* Nonetheless, this legend

11 Yepes 1960, III, CXXV, 80-90; Amiax 1608, 39; Garibay y Zamalloa 1628, B. XXII, Ch. 27, 78-79;
Salazar 1987, 65-66; Anguiano 1985, 570-573; Fuente 1879, II, 60; Anguiano 1884, 67-72, 156; Moret
2009; Garran 1892, 7-8, 71-72; Pérez de Urbel, w.d., 239.

12 Silva 2005, 363.

13 Moret 2009, XIII, Ch. II, 3—-6. For a survey on the variants of the foundational legend see: Saenz
2005, 412-414. By extension, this interpretation may be enriched with the fantastic references given
in the account Crénica Najerense to the oratory of Santa Maria located inside the cave that is part of
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barely justifies the representation of such an episode, while at the same time some
other type of Virgin imagery would have been more suitable. In fact, such an interpre-
tation, which is mostly grounded on tradition, obviates the actual circumstances that
led to the foundation of the church. The reasons behind the foundation and substan-
tial endowment of Santa Maria de Najera (fig. 7),™* far from legendary, are grounded
on heterogenic political and religious intricacies.” First and foremost king Garcia’s
intention should be taken into consideration to reinforce his father king of Pamplona
Sancho III’s (k. 1004-1035) initiative to turn Najera into one of the Navarrese mon-
archy’s central political axes by undertaking a series of political strategies in terms
of financial and patrimonial consolidation, territorial expansion and ecclesiastic
restructuring, in which Estefania was directly or indirectly involved.®

Among the actions that implied monetary gain for Garcia and the Kingdom of
Pamplona, his marriage to Estefania, daughter of count of Foix and Carcassonne Ber-
nardo Roger,” should be considered, as it allowed the creation of new family ties
between the king and the House of Barcelona,® with little subsequent resistance to
Garcia’s mediation in the conflicts between the Taifas of Zaragoza and Toledo that
assured him regular receipt of tributes (parias), which in return reverted to Santa
Maria de Najera.'® By doing so, Garcia emulated the course of action taken by his
brother Ramiro I, king of Aragdn (k. 1035-1063), who in 1036 married Gisberga-Ermes-
enda de Foix, another daughter of count Bernardo Roger. Even so, it was the conquest
of the city of Calahorra in 1045, which was in Muslim hands, which provided the most
immediate financial profit.°

the monastery, where king Garcia conceived the idea of building a new church dedicated to the Virgin
after God’s harbinger of his defeat of the Muslims. For a critical study of the Crénica Najerense and an
examination of this episode in the context of anti-Navarrese propaganda after 1076: Pérez Rodriguez,
1993, 199-211, sp. 211.

14 For an extended inventory of property including 33 monasteries, churches, hermitages, 9 villages,
one tenth of tributes (parias) obtained by Garcia and his successors from Muslims, and other proper-
ties: Cantera 2005, 49.

15 Cantera 1982, I, 253-273.

16 This matter has been extensively studied, especially regarding territorial and patrimonial issu-
es between king Sancho III’s sons—Garcia, Ramiro and Fernando—by A. Martin Duque, F. Miranda
Garcia and E. Ramirez Vaquero, whose studies form the basis of this reflexion: Martin Duque 2005,
17-37; Ramirez Vaquero 2005, 119-149; Miranda 2004, 43-70; Miranda 2006, 132-133, with extensive
bibliography.

17 Arras marital pre-contract whereby both spouses mutually endowed, dated 25 May 1040: Ro-
driguez De Lama 1992, II, doc. 3.

18 Martin Duque 2005, 30; Ramirez Vaquero 2005, 139, 144.

19 Lacarra 1962-1963; Cantera 1991, doc. 10; Martin Duque 1998, 257.

20 Laliena 1996, 61.
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Fig. 7: Church of Santa Maria la Real de Najera. N&jera, La Rioja (Spain). Photo: Verdnica Abenza.

Further to the consolidation and expansion of territorial control, Sancho III’s death in
1035 resulted in the cession of the Kingdom of Pamplona to the heir, Garcia,?* while
at the same time he received ownership rights over the Castilian villages of Oca and
Alava, whereas the remaining lands of the County of Castile were inherited by his
brother Fernando (k. 1037-1065). Further assistance provided by Garcia to Fernando
in his confrontation with his brother-in-law, king of Ledn Bermudo III (k. 1028-1037),
during the Battle of Tamaron (1037), brought about Bermudo’s death, Fernando’s
proclamation as king of Ledn and the transferral of the lands that were part of the
so-called “Castilla Vieja” to Garcia.?? As a result, Garcia extended his jurisdiction over
a large part of the County of Castile, while at the same time in the rest of Castile under
Ledn’s sovereignty Garcia became a vassal of his brother. In order to overcome this
jurisdictional constraint, Garcia endowed Estefania by virtue of their marital arrange-
ment with the villages of Colindres, Soba, Mena, Castrobarto, Tedeja, Briviesca, Mon-
asterio, Oca and Alba, which were located within the Castilian County and more pre-

21 For a definition in territorial terms of the Kingdom of Pamplona as inherited by king Garcia: Rami-
rez Vaquero 2005, 129.
22 Miranda 2004, 43-70; Martin Duque 2005, 31-32; Carrasco 2005, 111-112.
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cisely on the Western borders of Garcia’s domains,* and entrusted their guardianship
to several noblemen of Pamplonese lineage, who remained faithful to the king.**
Ultimately, regarding religious matters that also affected border issues, Garcia
proceeded to increase the properties of the monastery of San Millan de La Cogolla,
and with an ecclesiastic reorganization, integrating the dioceses of Valpuesta and
partially that of Oca, which were part of “Castilla Vieja”, within the Episcopal see of
Najera-Calahorra.® In this regard, it is worth recalling how, since 1045, the bishop
of Najera was the titular bishop of both sees, whereas a certain preference for Najera
was already established. In fact, Santa Maria’s foundation became crucial within this
process of ecclesiastic restructuring, since not only the construction of a new church
was foreseen, which should accommodate the royal pantheon, but also instead of
establishing a monastery a canonical chapter was constituted, whose members
were to explicitly assist the bishop in ruling the diocese of Najera-Calahorra, where
he established his permanent residence.?® As argued by M. Cantera, the generous
endowment of monasteries, churches and hermitages by king Garcia was the result of
his aspiration to place under the sole control of Santa Maria a series of religious estab-
lishments closely linked to the power of the founders and their relatives.?” It should
also be noted how Santa Maria contributed to the consolidation of the city of Najera as
a staging point on the pilgrimage Way of St. James,?® especially after Garcia and Este-
fania’s endowment of Santa Maria’s charity hospital for pilgrims on 18® April 1052.%
In the light of the foregoing, Garcia’s ambitions to extend his sovereignty far from
the jurisdictional borders of his Kingdom interfered with his brothers Fernando and
Ramiro’s own political strategies, which resulted in the conflict of Atapuerca, where
Garcia died on 1% September 1054.3° However, at the same time, and in view of the
above, it seems that Garcia also decided to articulate the governance of his Kingdom
by deliberately taking advantage of the alliances made by virtue of his marriage with
Estefania.?! As a result, the foundation of Santa Maria, crucial to the instrumentaliza-
tion of his territorial, patrimonial and religious manoeuvring, turned into a collabora-

23 Rodriguez De Lama 1992, II, doc. 3. A. Martin Duque has stressed the actual importance of these
villages as they were more than half of the villages with which Garcia endowed Estefania, with the
presence among them of only two villages located in Aragén and only three in La Rioja: Martin Duque
2005, 33.

24 Martin Duque 2005, 33.

25 Garcia De Cortazar 1969, 156.

26 Fortin Pérez 2005, 232.

27 Cantera 2005, 50.

28 Cantera 1983, 367-371; Cantera 1984, I, 175-182.

29 Cantera 1991, doc. 9.

30 Lacarra 1972, I, 248-254. In this regard, the role played by the Castilian noblemen in this confron-
tation has been revisited: Martin Duque 2005, 34.

31 Active involvement of queens consort in exercising the potestas, as argued by M. Aurell for the ex-
amples of Catalufia and Aragdn, is not unique to Estefania: Aurell 1998. Additionally, the importance
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tive undertaking, with the participation of his wife as stated by the abovementioned
provision: “communi consilio dilecte coniugis Sthepanie”.?* In fact, the content of the
diploma insists not only on presenting the queen as the main instigante (instigator)
of the building project, but also on stating her concern about finishing the project:

Igitur cum huius rei voluntate [ta]m in hedificande ecclesie constructione quam in dotis astipu-
lari donatione maxime mee uxoris salutaris consilii suggestione incepissem Deo, eademque insti-
gante, quomodo nondum peracta peragerentur subiecte deliberationis ordine non neglexi insti-
tuere. Sciens amaram mortem nulli etati parcere, sed omnia in commune natur[a] cogente edaci
morsu decerpere huiusce conditionis stabile testamentum putabam utiliter depromere, quod me
redderet securum sua petrfectione. Si forte uxor mea, que me fideli admonitu semper Deo servire
instigavit, priusquam ego a seculo migraverit, et me, ut sepe fit, mundane vel delitie vel turbatio-
nes ab incepto tardaverint, ex omnibus que ipsa moriens dereliquerit, sicut idem meo consensu
destinavit et his omnibus que ego Sancte Marie tradidi mea dicione absolutis scilicet tam de suis
quam de meis opus inceptum consummetur et pro eius anima Dei servitium frequentetur. [...].>?

However, it is in Estefania’s willingness to adhere to her husband’s ruling strategies,
as well as to actively promote and protect them, especially after Garcia’s death, that
the clues for the decorative programme of the foundational folio are to be found. The
textual content of the foundation was directly transposed into imagery, since minia-
tures include the donors’ portrait. Consequently, images contribute to their virtual
presence even in the event of the actual absence over time. However, miniatures also
frame the textual content, while at the same time there is some ulterior visual rela-
tionship between images and text, which was conceived to address text remarks to
the receivers. The arrangement of the miniatures was conceived as a specular com-
position that leads to an immediate visual association between Garcia and the Angel
Gabriel and between Estefania and the Virgin. In the first case, this correspondence is
emphasized in terms of gestures by Garcia, who points directly to the angel (fig. 2,6),
whereas the relationship between Mary and Estefania is even more complex—perhaps
established in terms of visual “identity” —and highlighted by the use of the same
colours for their vestments, that is scarlet for the mantle and blue for the tunic. This

of such marital provisions in the case of queen consort of Aragon Felicia de Roucy (?—a. 1000) has
recently been assessed: Abenza 2015, 88-97.

32 Cantera 1991, doc. 10.

33 “Being, then, willing to do all this, for the construction of the church that has to be built and its
endowment with legit donation, to which my wife begged and advised, by her and God’s instigation
I have also wisely arranged its continuation and completion. And knowing that the bitter death does
not forgive anyone, but it cuts and gnaws with ravenous bite instead, I conceived a will as a firm
arrangement for the completion of this work. It has been always the queen, my wife, the one who
has instigated me to serve God and here it is our mutual arrangement”: Cantera 1991, doc. 10. While
it should be considered that the text could have been partially remade, especially as regards the pro-
logue, which has been argued to have been interpolated or to be a later addition from the 12th century,
there is no reason to question the truthfulness of the background within these lines: Cantera 1991, 17.
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sort of duplication was a visual resource often used in pictorial narrative in medieval
illumination.?* (fig. 3,5)

On the other hand, even if it seems almost imperceptible at first sight, the scene
of the Annunciation might be added to the elements that strictly speaking have tradi-
tionally been considered as part of the portrait of the donors, that is Garcia, Estefania
and the small model of the church of Santa Maria. This is due to a particular concep-
tion and use of images to evoke devotional mimesis and, more specifically, some sort
of imitatio Mariae or Virgo-mimesis. Such creation of devotional topoi, which in turn
serve as exempla, has its genesis in St. Augustine’s teachings on the forma intelligendi
or authorized interpretation of one’s identity, of what one is only capable of through
the assimilation of “laudable prototypes”® in the way in which “[...] one portion of
the earthly city became an image of the heavenly city, not having a significance of
its own, but signifying another city and therefore serving, [...], for it was founded not
for its own sake, but to prefigure another city”, and finding ourselves in the earthly
city with “two things: its own obvious presence, and its symbolic presentation of the
heavenly city”.>

Accordingly, in view of the aforementioned visual relationship, the Virgin and
Angel Gabriel act as sacred prototypes, sanctioning Garcia and Estefania’s authority
as well as legitimizing and “sanctifying” their own undertaking. However, portraits
and epigraphs seem to be conceived at the same time in order to create a broad dia-
logue between patrons and potential audiences. Captions and figures became a sort of
sensibilia, which were accurately composed in order to spark their viewers’ memory
and convey specific notions of authorship and self-designation as if the individuals
were acknowledging their own involvement in the creative process and voicing these
concepts themselves. Consequently, their authority and piety were to be remembered
by viewers over time whenever the folio was on display.

One ought not to forget that queen Estefania commissioned this folio for its con-
firmation in 1054.% Therefore, the queen herself is the sole person responsible for
broadly spreading, through the diploma, her and her husband’s political and dynas-
tic concerns. As such, the collective nature of the project is stressed by the fact that
both spouses are holding a copy of the foundational scroll in their hands. However,
Garcia’s hand is pointing directly to the text where the amount of the endowment is

34 Weitzmann 1947; Pacht 1962.

35 Sand 2014, 120.

36 Marina 2007, Book XV, Ch. II. To learn more about the influence of St. Augustine’s ideas in the
creation of devotional topoi: Hugues 2000; Sand 2014.

37 In this regard, Father Sandoval’s description of Estefania’s portrait should be noted. He stresses
how she wore the garments of her widowhood: Sandoval 1614, folios 50v—51v. The loss of the original
folio poses the question as to what extent the confirmation copy may reproduce the original decora-
tion, even if it is uncertain whether this primary document was ever decorated. However, the textual
emphasis on the queen as the main instigator of the foundational project makes it possible to consider
Estefania as the commissioner of the first folio.
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specified, and by extension towards the angel, which defines him as the initiator and
main financial donor. Conversely, Estefania is facing and pointing towards the model
of the church (fig. 4), and by doing so she is highlighting the visibility of the temple of
Santa Maria even if the diploma was not necessarily to be kept within that same sacred
space. At the same time this device allowed viewers to be aware of her contribution
as responsible for the supervision of the building works. Although it has been tradi-
tionally accepted that the building campaign began in 1052, it appears unlikely that
the works were finished by the time of Garcia’s death in 1054. In fact, as suggested by
Estefania’s donation of the monastery of Santa Coloma de Najera with its villages and
tributes for the benefit of the chapter of Santa Maria, which was recorded in the folio,
it is more likely that the works were extended,? at least until after the consecration of
the church in 1056, when one may assume that the east end had already been built.
Further to completion of the works, Estefania’s will recorded the sale of several silver
vessels in order to donate the amount “in opera de Sancta Maria”.*

However, the specular composition of lower captions HAEC SUNT GARSIAE VERBIS
FORMATA MARIAE || NITITUR HAEC PROPIA FIERI CONIUX STEPHANIA“® and their
arrangement starting at the foot of the sovereigns and finishing at the model of the
church seems to transliterate the symbolic message conveyed by the images, that is
Estefania’s active involvement in supervising the building and decorative processes,
whose main financial donor was Garcia and to render the text clearer to the audi-
ence. The wording of the upper epigraphs SUM DOMINI FAMULA, FIANT MIHI NUNC,
TUA DICTA || AVE SPONSA DEI, REPLET TE GRATIA TUI FILII*! in reverse reinforces the
Virgo-mimetic conception of captions and images and the Virgin becomes a laudable
model for Estefania’s initiatives as a fulfilment of her husband’s desires in the same
way that Mary is willing to please God by freely accepting God’s gift.

The recourse to the Virgin as a prototype also provides exemplum of moral and
familiar model behaviour for female sovereigns, especially as mothers in substanti-
ating their own lineage. “* In this regard, it may be recalled how, after Garcia’s death,
the early years of his heir Sancho Garcés IV’s (k. 1054-1076) government were deter-
mined by increased dependence on local nobility and his progressive transferral of
territorial and financial prerogatives to his uncles Fernando and Ramiro, and by the

38 Despite the fact that this monastery had already been donated to the charity hospital for pilgrims
of Njera by Garcia and Estefania back in 1052, the donation was not confirmed until 1054, whereas
the queen retained the prerogative to keep it while she lived and the donation was completed in 1066
after the execution of the queen’s will: Cantera 1991, doc. 9 and 18; Cantera 2013, 72.

39 The concept “in opera” may refer either to the management or to the building works of the church:
Cantera 1991, doc. 18.

40 This was signed to Mary in words of Garcia || This is accomplished by Estefania, Garcia’s wife.

41 T am the Lord’s servant, May your word to me be fulfilled || Greetings Lord’s wife, the Lord is with
you.

42 As argued by P. Corbet, Carolingian and Ottonian empresses used similar sorts of symbolic appro-
priation: Corbet 1996, 109-131.
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returning of Estefania’s Castilian villages to their former owner.** During her widow-
hood, Estefania’s initiatives to reinforce her son’s weak authority were confined to
the building and decorative project of Santa Maria de Najera. As such, her commis-
sion and quick confirmation of the foundational diploma on 5th September 1054, only
four days after Garcia’s death and Sancho’s proclamation as king of Pamplona, may
be framed within that context. In fact, maternal connotations associated with the
Annunciation may have been deliberately integrated within the symbolic content of
the iconographic programme of the folio and conceived to illustrate Estefania’s desire
to protect and preserve Sancho’s sovereignty over the Kingdom of Pamplona (fig. 8). **

This also applies to the endowment of liturgical furnishings for the new church
and, particularly, to the lost altar frontal described by A. Yepes and P. De Sandoval
as an altar frontal decorated with golden repoussé imagery, pearls, enamels and pre-
cious stones, with a framing caption:

[...] un frontal gran del altar de nuestra Setiora, quaxado de planchas de oro de martillo, y en el
mucha imagineria de bultos de oro, que estava guarnecido con catorze piedras preciosas, veynte y
quatro granos muy grandes de aljofar, y veynte y tres esmaltes grandes |[...]. Tenia un letrero rele-
vado de oro por toda la orla que dezia estas palabras: BEATA MARIAE QUAM SINE SCIRET, NEQUIS
DUBITARET CERTISSIME SCIAT, HOC REX PIISSIMUS FECIT GARSEA BENIGNUS, ET ME STEPHANIE
FACTUM SUB HONORE MARIE SCILICET ALMANII DECUS ARTIFICIS VENERANDI (sic).*

Once again, this caption identifies Garcia as the main financial donor and initiator,
whereas with the clause “ET ME STEPHANIE FACTUM” Estefania reveals some intention
of self-designation by the queen as ‘author’ within the creative process, that is as the
agent responsible for supervising the execution of the frontal commissioned to the
goldsmith “Almanio”. In fact, it is highly likely that both the confirmation folio and
the altar frontal were intentionally made between 1054 and 1056 in order to be shown
over the course of representative critical situations such as ownership disputes, and
especially in view of the consecration ceremony held on 29 June 1056 by Archbishop
of Narbonne Guillermo Guifredo, at which kings Fernando and Ramiro were pres-

43 Carrasco, 2005, p. 103.

44 There is certain parallelism between this interpretation and F. Prado’s recent interpretation of
the folio 3v from the so-called Diurnal de Fernando I y Sancha I (Santiago de Compostela, Biblioteca
Universitaria, Rs. 1), where the presence of the Leonese royal couple accompanied by the scribe Pedro
(Moralejo 1995; Castifieiras 2001; Castifieiras 2013, 1148), the painter Fructuoso (Williams 2011, 415),
or their son Alfonso VI (Prado-Vilar 2009), has traditionally been accepted, as it may have been con-
ceived as a visual statement with maternal connotations: Prado-Vilar 2009, 205-206.

45 “[...] An altar frontal of Our Lady, with gold plates, bulk gold sculpture, decorated with fourteen
gems, twenty-four pearls, and twenty-three big enamels [...]. It was framed by a gold inscription that
said: Holy Mary, who without knowing and doubting has all certainty, pious and kind king Garcia did
all of this, and I was made by queen Estefania in honour of the Virgin by Almanius, who is praised by
artists”: Yepes 1617, VI, folio 125; Sandoval 1614.
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ent.* Whereas the frontal was to be perpetually visible within the sacred space of the
altar, the confirmation folio with its pictorial devices was to leave a deep impression
on the minds of the viewers that were summoned on the occasion of the consecration,
as to became a perpetual reminder of Garcia and Estefania’s authority. As such, both
the sumptuousness in terms of materials and decoration, and imagery were carefully
conceived to turn into mnemonic sensibilia.

As I have argued elsewhere, the closest precedent for Najera’s altar frontal can
be found in the golden altar frontal from the Cathedral of Girona (fig. 9).*” In this
regard, one ought not to forget documentary evidence about Garcia’s journey in 1038
to find his future wife in Barcelona.*® It has been traditionally accepted that Este-
fania’s sojourn within the Court of Barcelona was associated with her blood relation-
ship with countess Ermessenda de Carcassonne.*’ Whereas Girona’s altar frontal was
probably still being made in 1038, the consecration deed of the cathedral from the
same year recorded the donation by Ermessenda of trescentas auri contulit uncias
ad auream construendam tabulam.*® Indeed, there is every reason to believe that the
countess was responsible for supervising the execution of the frontal as well as the
subsequent additions of precious stones and enamels, such as the enamel depicting
a female figure surrounded by the caption GISLA COMITISSA ME FIERI IUSSIT,”* which
identifies the involvement of her daughter-in-law countess Guisla de Lluca in the exe-
cution of the frontal.>?

J. Duran-Porta has recently stressed the exceptional presence in Girona’s frontal
of large cloisonné enamels, whose closest precedents are to be found in the Otto-
nian period, as in the case of the so-called First Cross of Mathilda of Essen.”® In fact,
the presence of such enamels in Najera’s frontal could be reasonably explained by
Almanio’s participation. As I have argued elsewhere, Almanio could have known this
type of precedents as well as certain features associated with the works from Arch-

46 F. Fita stressed how the annotations made on the reverse of the folio were illustrative of its fre-
quent use in view of the disputes that took place in 1534, 1551 and 1557: Fita, 1895, 156-157, 172, which
motivated the making of several modern copies: Cantera 1991, 17-22; Rodriguez De Lama 1992, 43-48;
Galvan 2006, 287-290. On the forgery of several original documents from Najera: Cantera 2013, 59-76.
47 The association between both frontals was suggested by F. Fita and recently reassessed by me:
Abenza 2017, 279-297.

48 Moret 20009, I, 641-642; Devic/Vaissete 1875, 117; Ubieto 1963, 11, doc. 72; Lacarra 1972, I, 246; Sa-
lazar Acha 1994, 154-155.

49 J. Salazar has suggested an alternative proposal that poses no question about the contacts bet-
ween Estefania and Ermessenda: Salazar Acha 1994, 154.

50 “Three hundred gold uncias for a golden altar frontal”. Girona, Arxiu Capitular, Llibre Verd, folios
106r-10771, ex A.

51 Countess Gisla made me.

52 For Girona’s altar frontal: Marqués 1959; Comas 1960; Espaifiol 2005; Molina 2005, Castifieiras,
2008.

53 Duran-Porta 2015, 283.
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Fig. 8: Libro de Horas de Fernando | y
Sancha, Biblioteca Xeral da Universi-
dade de Santiago, Ms. Res. 1, f. 6v (now
f. 3v). © Biblioteca Xeral da Universidade
de Santiago.

Fig. 9: Hypothetical reconstruction of Giorna’s altar frontal. Drawing: Ginés Baltrons.
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bishop Egbert of Trier’s workshops and other works from the abbey of Essen, where
several enamelled plaques with donor portraits are to be found.>* An image of this
kind, either adapted to the portrait of the queen or some other sort of adaptation
from Virgin imagery, such as the abbess-donor figure placed at the foot of the Virgin
as Sedes Sapientiae in the Second Cross of Mathilda of Essen, may fit in well with the
figurative repertoire in Najera, which would consequently emulate Girona’s. In this
regard, Najera’s subsidiary lost altar frontal ought to be recalled, commissioned by
king Sancho Garcés IV and his wife Blanca with Mariological imagery depicting the
Annunciation and the Visitation.

After Garcia’s death and Sancho’s proclamation as king, Estefania lost at least at a
legal level any source of socially recognized power and, through the decoration of the
works she commissioned, publicly presented herself as morally capable of making
judgements about matters that were to be ruled by Sancho, whose minority required
some sort of ulterior auctoritas that had to be exercised by his mother. As such, Este-
fania presented herself to a broad audience as a prestigious patron, and her memory
seems to be perpetuated through the centuries, as attested by evidence located in the
church of San Esteban of Sos del Rey Catdlico (Zaragoza, former Kingdom of Pam-
plona) (fig. 10). Evidence of Estefania’s involvement in the foundation of this church
is confined both to the presence of the caption STEFANIA in the walls of the gallery
that links the Low Church, which was built in around 1107-1122, with the Upper
Church of San Esteban, which was built up to the beginning of the 13% century, and
to the presence in the Romanesque portal of the Upper Church of a statue-column
depicting a queen with a crown, where the caption dona e(stefa)nia is still visible.>
However, the presence of these visual elements, in addition to ulterior evidence such
as the epigraph era mxciii (1093) (year 1055°¢) inscribed on the door lintel and placed
next to the queen statue-column, which was recorded by Abbad Rios, seems to be
proof of their use by a community of canons in providing the foundational legend of
the monastery, as well as associating the building project of the church with a cele-
brated patron (fig. 11-12).

Such recourse to what has been defined as “fake patronage” served the canons
to attract new potential donors both at the time of the foundation at around the
beginning of the 12" century, when Estefania had already been dead for decades,
and a century later when the community faced the need to build and decorate a new
church. This retrospective representation of the patron is in contrast with the means
by which the patronage is manifested in employing both visibility placing the statue
at the front door of the church and durability with the titulus inscribed in stone for
public view and so essentially different from the written captions. However, despite

54 Garrison 2012.
55 Martinez Alava 2010, 593-623.
56 Due to the dating system of the Spanish Era.
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the fact that there is no documentary record of Estefania’s involvement in the founda-
tional process other than the name given to the church, and given the fact that the car-
tulary of San Esteban, which constitutes the only account of the foundation, gives no
mention of the queen, the possibility that her participation may have been attested by
other means cannot be excluded.”” Indeed, the placement of the inscription bearing
her name beside a series of carved reliefs depicting votive crosses that served a funer-
ary purpose, as well as in proximity of the tombstone bearing the name of abbot
Garsia, could associate such elements with the canons’ intention to commemorate
the memory of their founders by remembering their pious actions within the cele-
bration of consecration ceremonies and the recitation of the Office of the Dead. One
ought not to forget that this abbot Garsia could have been either Garsia Garsés, whose
main involvement in the foundation and building of the Lower Church is recorded
in the cartulary, or Garsia Fortuniones, who was the abbot responsible for attracting
most donations for the construction of the Upper Church. Indeed, perpetuation of the
memory of such prestigious patrons through tradition is in line with other legendary
accounts concerning medieval buildings of crucial infrastructure on the pilgrimage
Way of St. James, such as the Romanesque bridge of Puente la Reina (Navarre) or the
Romanesque church of Santa Maria de Eunate (Navarre), whose construction is tradi-
tionally attributed to anonymous queens®® (fig. 13-14).

Be that as it may, the typological conception of captions and portraits in the
works commissioned by queen Estefania as some sort of imitation Mariae contributed
to presenting the queen, like her counterparts Ermessenda and Guisla, as the ideal
observant of the duties expected from the perfect Christian female sovereign, which
tradition equated with the Virgin Mary’s behaviour, and in so doing their initiatives
were legitimated even when they constituted an attempt to exercise their author-
ity beyond the limitations of their social and marital status. In the case of some of
these sign-bearing artefacts such as the confirmation folio, the restricted visibility of
their textual and figurative mnemonic devices turn them into an outline of ideologi-
cal basis to raise arguments against political claims. Yet, those conceived for public
display such as the altar frontal were instrumental in portrayed them as prestigious
patrons, whose memory was worth perpetuating in the ages to come.

57 Galindo Romeo 1924, 81-114; Piedrafita 1994/1995, 50-74.
58 Aceldegui 2007, 1167-1171; Martinez Alava 2007, 860-882.
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Fig. 10: Church of San Esteban. Sos del Rey
Catoélico, Zaragoza, Aragon (Spain). Photo:
Verdnica Abenza.

Fig. 11: Church of San Esteban. Sos del Rey
Catdlico, Zaragoza, Aragdn (Spain). Lower
Church. Gallery. Photo: Verénica Abenza.
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Fig. 12: Church of San Esteban. Sos del Rey
Catoélico, Zaragoza, Aragon (Spain). Upper
Church. Portal. Photo: Verénica Abenza.

Fig. 13: Romanesque bridge. Puente la Reina, Navarra (Spain). Photo: Verénica Abenza.
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Fig. 14: Church of Santa Maria de Eunate. Muruzabal, Navarra (Spain). Photo: Verdnica Abenza.
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Anne Kurtze

Transparenz und Unsichtbarkeit: Reliquiare
und Architektur im mittelalterlichen
Frauenstift Essen

,Was sichtbar ist, ist geschaffen, um sichtbar zu sein‘ — gerade fiir Kunsthistori-
kerinnen und Kunsthistoriker eine nahezu selbstverstiandliche Feststellung. Vor
allem Reliquiare gelten neben den Hostienmonstranzen als Paradebeispiel sichtbar
machender Kunstgegenstande, zeigen sie ihren Inhalt, die kostbaren Reliquien, doch
h&ufig hinter Kristall oder Maf3werk. Nicht von ungefahr hat sich der von der Deut-
schen Liturgischen Bewegung der 1920er Jahre gepragte Begriff der ,Schaufrommig-
keit‘ gerade in der kunst- und religionsgeschichtlichen Deutung dieser Kunstgattung
bis heute festgesetzt.' Aber welche Rolle spielte die Sichtbarkeit wirklich in ihrer mit-
telalterlichen Nutzung? In Hinblick auf Prasenz und Unsichtbarkeit zeichentragender
Artefakte im sakralen Raum stellt sich nicht nur die Frage, wie die Reliquiare sichtbhar
im Kirchenraum genutzt wurden, sondern auch, wie in ihnen die Reliquien sichtbhar
waren, denn sowohl die Behdlter sowie die Reliquien selbst kénnen beschriftet sein.
Als Diskussionsgrundlage dienen hier Reliquiare aus dem Essener Stiftsschatz. Der
Schatz des ehemaligen Frauenstifts ist fast vollstindig auf uns gekommen und stellt
im Kontext erhaltener Quellen sowie der Essener Stiftskirche ein hervorragendes Fall-
beispiel dar, um dem mittelalterlichen Gebrauch der Reliquiare ndherzukommen.?

1 Kristall an Reliquiaren — Beispiele aus dem
Essener Stiftsschatz

Zur Sichtbarkeit der Reliquien im Reliquiar gilt die Faustregel: Je jiinger die Behal-
ter, desto mehr ist von den Reliquien sichtbar. Ein Ausschnitt aus dem Spektrum der
Sichtbarmachung soll anhand dreier Reliquiare aus dem Stiftsschatz beispielhaft
skizziert werden. Eines der dltesten Reliquiare, die Reliquien zeigen, ist das soge-
nannte Theophanu-Kreuz (Abb. 1). Das ehemalige Vortragekreuz ist mit Goldblech

1 Mayer 1926; Herwegen 1928, 8. Zum Begriff des Schaubediirfnisses und dessen Verbindung zur
Deutschen Liturgischen Bewegung: Toussaint 2011, 17-22; Kurtze 2008 sowie Kithne 2000, 12-20,
513-518. Die Liturgische Bewegung hatte u. a. die Reform des katholischen Gottesdienstes und die
vermehrte Einbindung der Glaubigen zum Ziel. Der Begriff der ,Schaufrommigkeit* war vor diesem
Hintergrund negativ gepragt.

2 Dieser Beitrag geht zuriick auf die Ergebnisse der Dissertationsschrift der Autorin, die sich ausfiihr-
lich den Essener Reliquiaren und ihrem Nutzungskontext widmet (Kurtze 2017).

a’Open Access. © 2018 Anne Kurtze publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizenziert unter der
Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110619928-014
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Abb. 1: Theophanu-Kreuz, Vorderseite, Goldschmiede-
arbeit; Gold, Silber, Email, Edel- und Glassteine, Perlen,
Bergkristall, 1039-1058, H 44,5 cm. Domschatz Essen (©
Domschatz Essen, Foto: Jens Nober, Essen).

belegt und regelmaflig mit Steinen, Emails und Filigran besetzt. Senkschmelzplatt-
chen vermutlich byzantinischer Herkunft finden sich in den Kreuzenden. Die sechs
leicht segmentbogigen Emailpldattchen aus Zellenschmelz an den kiirzeren Kreuzar-
men stammen von der Essener ,Goldenen Madonna‘, der bedeutendsten Kultfigur des
Stifts vom Ende des 10. Jahrhunderts.? Wihrend das Jesuskind der Figur noch heute
seinen emailgeschmiickten Nimbus trédgt, ist der der Madonna nicht mehr erhalten
und wurde offensichtlich unter Abtissin Theophanu, der Enkelin der gleichnamigen
ottonischen Kaiserin, fiir das Kreuz umgearbeitet. Die rechteckigen Emailplattchen
vom Kreuzstamm befanden sich urspriinglich wohl am Thron der Marienfigur und
verweisen damit ebenso auf die hoch geschétzte Plastik als auch auf die Geschichte
des Stifts. Die Vierung des Kreuzes, eine Stelle, an der bei zeitgenossischen Stiicken
oft der Gekreuzigte gezeigt ist, wird ausgefiillt von einem grofien, hochoval aufgesetz-
ten Bergkristallcabochon. Auf rotem Stoff sind hinter dem Kristall zwei kreuzformig
aufgendhte Holzsplitter sichtbar. Unter dem Kreuzstamm ist ein weiteres Kristallele-
ment angebracht, ein etwa hiihnereigrofer Bergkristallflakon orientalischer Her-
kunft. Der Kantenbeschlag des Kreuzes ist nur fragmentarisch erhalten, kann durch
die darauf iiberlieferte Inschrift jedoch belegen, dass das Kreuz durch die Essener
Abtissin Theophanu gestiftet wurde, deren Regierungszeit 1039 bis 1058 datiert.*

3 Zur ,Goldenen Madonna‘ siehe u. a. Pawlik 2013, 159-163; Falk 2009, 62 (Kat. Nr. 5, Falk).

4 Zum Theophanu-Kreuz (Auswahl): Hermann 2011, 36f. (Kat. Nr. 18); Reudenbach 2009, 317f. (Kat.
Nr. 96, Beuckers); Falk 2009, 78 (Kat. Nr. 13, Beuckers); Beuckers 2006, 112-120; Shalem 1998, 49;
Jiilich 1986/87, 104, 193, 199; Schnitzler 1957, 33 (Kat. Nr. 46). Umschrift auf dem Kantenbeschlag: ED[I]
T[A R]JEGALI GENE/RE NO/BI/LIS ISSA / THE/OPHA/[NU] / [---] / [---] / HOC / [S---].
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Beim sogenannten Essener Kreuznagelreliquiar spielt Schrift ebenfalls eine Rolle,
jedoch nicht als Beleg einer Stiftung. Das Reliquiar entstand, wie stilistisch nach-
weisbatr, ebenfalls in der Zeit der Abtissin Theophanu. In einem reich geschmiickten
Rahmen zeigen zwei Bergkristallplatten die so von beiden Seiten sichtbare Reliquie,
einen ,Heiligen Nagel’ (Abb. 2 und 3). Eine der beiden Rahmenseiten weist Emailplatt-
chen auf, dieselben wie am Theophanukreuz, die urspriinglich von der Goldenen
Madonna stammen. Der Rahmen der anderen Seite wird von grof3en, unregelmafiigen
Edelsteinen bestimmt, das Filigran ist hier weniger eng als auf der Emailseite. Den
unteren Abschluss bildet eine spétere gotische Goldschmiedearbeit, sie verbindet das
Reliquiar mit einem Schaft, durch den es beispielweise in Prozessionen auf einem
Stab getragen werden konnte. Ein dreipassformiger Biigel bekront das Reliquiar, auch
dieser stammt, ebenso wie die Goldtiille darunter und der Steinbesatz der Kanten,
aus dem 14. Jahrhundert.?

Abb. 2 und 3: Kreuznagelreliquiar, Email- und Steinseite, Goldschmiedearbeit; Gold, Silber, Email,
Edel- und Glassteine, Perlen, Bergkristall, 1039-1058, H gesamt 39,8 cm. Domschatz Essen (© Dom-
schatz Essen, Fotos: Jens Nober, Essen).

5 Zum Kreuznagelreligiar (Auswahl): Reudenbach 2009, 351f. (Kat. Nr. 121, Schaller); Falk 2009, 80
(Kat. Nr. 14, Beuckers); Beuckers 2006, 108-112; Diedrichs 2001, 48-50; Brand/Eggebrecht 1993, Bd. 2,
389f. (Fillitz); Hahnloser/Brugger-Koch 1985, 82 (Kat. Nr. 13); Westermann-Angerhausen 1973, 181-190;
Schnitzler 1957, 32 (Kat. Nr. 41); Arens 1908, S. 205f.
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Bislang ging man davon aus, dass bei der Neumontage des Stiickes im 14. Jahr-
hundert auch die Rahmen verdndert wurden, denn ein Reliquiar mit einem solch
grof3en Kristallfenster ware im 11. Jahrhundert einzigartig, im 14. Jahrhundert hinge-
gen nicht ungewdhnlich. Besondere Aufmerksamkeit verdient jedoch eine Authentik,
die die Nagelreliquie begleitet. Authentiken, also Beschriftungen, meist auf Perga-
ment, waren im Mittelalter an Reliquien iiblich. Das Schriftband aus dem Essener
Kreuznagelreliquiar ist heute zerrissen. Es orientierte sich in seiner eckigen Form
urspriinglich an den Goldrahmen, zwischen den Kristallen eingelegt mag es wie
eine zusdtzliche Rahmung der Reliquie gewirkt haben. Von beiden Seiten war es mit
demselben Text beschriftet (Abb. 4), sinngeméf stand hier: ,,Die ihr an Christi Leiden
glaubt, seht hier den Nagel.“® Im Rahmen einer Untersuchung im Jahre 2014 konnte
die Schrift auf der Authentik genauer untersucht werden, die Analyse ergab eine Ent-
stehung des Pergamentrahmens wohl gegen Ende des 11. oder im 12. Jahrhundert.”
Da die Authentik beidseitig beschrieben ist, ist davon auszugehen, dass spitestens
zu dieser Zeit die beidseitige Sichtbarkeit der Reliquie durch Kristallplatten gegeben
war. Das Kreuznagelreliquiar steht damit als Reliquienbehélter, der seinen Inhalt
beidseitig sichtbar macht, zur Zeit seiner Entstehung ohne erhaltene Parallelen da,
was die beiden unter Abtissin Theophanu entstandenen Reliquiare zu einem bedeu-
tenden Ensemble fiir die frithe Verwendung von Kristall an Reliquiaren macht.

Als drittes, weit jlingeres Beispiel fiir sichtbarmachende Reliquienbehdlter dient
ein Exemplar, dessen Form dann im spaten Mittelalter weit verbreitet ist, in diesem
Falle ebenfalls ein Beispiel mit Schrift (Abb. 5). Diese Reliquiare orientierten sich mit
ihren groflen Glas- oder Kristallzylindern an den zeitgenossisch iiblichen Hostien-
monstranzen. Solche sogenannten Ostensorien tragen den Reliquienbehdlter auf Fufl
und Schaft, an diesem Stiick mit Miniaturarchitektur geschmiickt, die ikonographi-
sche Beziige zum himmlischen Jerusalem zuldsst. Eine Inschrift unter dem Fuf3, also
gewohnlich nicht sichtbar, bezeugt, dass das Reliquiar im Jahre 1458 von Albert Pil-
sticker gestiftet wurde, der von 1445 bis 1460 als Mitglied des Essener Rates belegt ist
und von 1452 bis 1457 als Kirchenmeister von St. Gertrud, einer Essener Filialkirche.
Was die Sichtbarkeit der Reliquien angeht, so ist hier ein zeitgendssisch typischer
Befund zu sehen: Die enthaltenen Reliquien verschiedener Heiliger liegen zwar im
Glaszylinder, sind aber selbst in Stoff eingeschlagen — in diesem Falle ist die Umna-
hung zwar neuzeitlich, aber die Prasentation von Knochenreliquien ohne Stoff ist
generell eher ungewohnlich. Zusatzlich zeigt dieses Stiick eine Art Urkunde vom
Ende des 19. Jahrhunderts, die unter Nennung des Notierenden unter anderem die im
Zylinder geborgenen Reliquien aufzihlt.®

6 QUI / XPMPASSVC / REDITISHIC / CERNITECLA / VVM.

7 Untersuchung durch Dr. Katrinette Bodarwé, der herzlicher Dank gilt.

8 Umschrift unter dem Fufi: dedit - albertus - pilsticker / a(n)no m” cccclviii. Literatur (Auswahl): Her-
mann 2011, 103 (Kat. Nr. 74); Falk 2009, 127 (Kat. Nr. 27, Hermann).
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Abb. 4: Entnommener Pergamentrahmen,
sichtbar sind die gleichlautenden Passagen
der beiseitigen Beschriftungen. Domschatz
Essen (© Domschatz Essen).

Abb 5: Reliquienostensorium des Albert Pil-
sticker, Godschmiedearbeit aus vergoldetem
Silber, Glaszylinder, 1458, H 46 cm. Dom-
schatz Essen (© Domschatz Essen, Foto: Jens
Nober, Essen).
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2 Die sichtbare Nutzung der Reliquiare im mittelal-
terlichen Frauenstift Essen

Der Stiftsschatz aus dem einstmals méchtigen Frauenstift Essen ist insofern fiir die
Fragestellung der mittelalterlichen Sichtbarkeit ein idealer Forschungsgegenstand,
als nicht nur der ab dem 10. Jahrhundert im Laufe des Mittelalters gewachsene Schatz
fast in Ganze erhalten ist, sondern auch noch der spatmittelalterliche Liber ordina-
rius der Essener Stiftskleriker existiert, ein Regelbuch fiir die Gottesdienstordnungen
im Kirchenjahr aus dem letzten Drittel des 14. Jahrhunderts. Seine Auswertung zeigt,
dass die Reliquiare kaum in unserem heutigen Sinne sichtbar waren, vor allem nicht
den Laiengldubigen. Etwa hundert jahrliche Prozessionen sind im Liber ordinarius
beschrieben, 22 bis 29 davon, also etwa ein Viertel, fanden mit Reliquiaren statt.
Dariiber hinaus sind etwa eine Handvoll nicht oder nicht ausschliefilich an Prozessi-
onen gebundene Verwendungen von Reliquiaren in dem Dokument iiberliefert, zum
Beispiel die jahrliche Reliquienzeigung zum Kirchweihfest, die Segnung mit einem
Armreliquiar oder die Niederlegung von Reliquiaren im Heiligen Grab im Rahmen
der Osterfeiern.’ Soweit diese Uberlieferungen ein einigermaflen reprisentatives Bild
wiedergeben, war die Nutzung der Reliquiare ausschlief3lich liturgisch-rituell gebun-
den und nahsichtiges Betrachten nur denen méglich, die in den Liturgien oder ihrer
Vorbereitung mit den Objekten hantierten und damit fiir die meisten Stifts- und Pfar-
rangehorigen ausgeschlossen. Aufierhalb dieser festlichen Nutzungen erfolgte die
Aufbewahrung der Reliquiare und iibrigen Schatzstiicke in den Schatzkammern, vor
den Augen aller verborgen.'®

Selbst in der Nahsicht ist von den Reliquien hinter Kristall auch nur im Ausnah-
mefall etwas zu erkennen. Sofern es sich nicht um Passionsreliquien wie beispiels-
weise Holz vom ,Wahren Kreuz‘ oder Dornen der Passionskrone handelt, sind die Reli-
quien {iblicherweise in kostbare Stoffe vernaht und/oder von Reliquienauthentiken
verdeckt. Auch die bezugsreichen Ikonographien und Bildwelten dieser Gegenstande
sowie ihre Inschriften waren schon allein aufgrund ihrer geringen Gréf3e nie oder so
gut wie nie zu erkennen. Damit stellt sich die Frage, warum gerade der transparente
und sichtbar machende Kristall zum Hauptmerkmal der mittelalterlichen Reliquiare

9 Die Anzahl der Reliquienprozessionen variiert durch die Freitage zwischen dem beweglichen Tag
Fronleichnam und dem Fest Kreuzerhéhung. Zu den weiteren Festen Arens 1908, 29, 52f., 101f., 155,
255. Zur Zahl der Gesamtprozessionen siehe: Muschiol 2000, 27.

10 Der Essener Liber ordinarius berichtet von zwei Situationen auf dem Frauenchor, bei denen den
Stiftsdamen Reliquiare ndher zuganglich waren, vgl. Arens 1908, 27, 52f., 155. Was sich iiber diese bei-
den Feiern hinaus dort abspielte, ist im Ordinarius der Stiftskleriker nicht verzeichnet. Das Handbuch
der Kiisterin des Dominikanerinnenklosters aus Niirnberg gibt eine Vorstellung davon, wie vielleicht
auch auf dem Essener Frauenchor mit Reliquien umgegangen wurde, vgl. Weilandt 2003. Wie die im
Liber ordinarius kurz erwdahnten Bauernprozessionen aussahen, die offensichtlich auch mit Reliquia-
ren stattfanden, muss offenbleiben, Arens 1908, 260.
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avancieren konnte, der uns heute in der musealen Nahsicht der Objekte eine Sicht-
barkeit der Reliquien vorspielt.

3 Kristall, Sichtbarkeit und Prdasenz: Die Geschichte
des Kristalls an Reliquiaren

Erste Reliquiare mit Kristalleinsdtzen tauchen im 11. Jahrhundert auf, darunter das
bereits beschriebene Theophanu-Kreuz. Ab der zweiten Hilfte des 12. Jahrhunderts
sind vermehrt Reliquiare erhalten, die neue und sehr verschiedene Losungen zur
Sichtbarkeit der Reliquien zeigen, und dazu meist Bergkristall nutzen.™

Es existieren verschiedene Erklarungen dafiir, dass Kristall ab dem 13. Jahrhundert
den dominierenden Werkstoff an Reliquiaren darstellt — und in diesen Erklarungsan-
satzen wird fast ausschlief3lich mit der Sichtbarkeit argumentiert. Oft herangezogen
wird das Konzil von 1215, das verbietet, Reliquien aufierhalb ihrer Behdlter zu zeigen.
Dies wurde meist so verstanden, dass als Reaktion darauf die Reliquiare durchsichtig
werden mussten, um Reliquien weiterhin sichtbar prasentieren zu konnen. Die Vor-
schrift des vierten Laterankonzils scheint jedoch eher ein Versuch der Kurie zu sein,
den aufkommenden Reliquienhandel in Folge der Pliinderung Konstantinopels im
Jahre 1204 zu reglementieren, und der Denkmalbestand zeigt, dass Reliquien schon
vor 1215 hinter Kristall aufbewahrt wurden.*? Auch Einfliisse aus Byzanz werden ver-
antwortlich gemacht, den Einsatz von Bergkristall und die Sichtbarkeit der Reliquien
geférdert zu haben. Zum einen wird hier auf orientalische Kristallflakons verwie-
sen, die bereits friih in westliche sakrale Schatzstiicke integriert wurden — auch das
Theophanu-Kreuz zeigt ein solches Exemplar. Weiter wird argumentiert, dass durch
den Kontakt mit der Ostkirche besonders wahrend der Kreuzziige ein freiziigigerer
Gebrauch von Reliquien auch im Westen Einzug hielt und dieser die Entwicklung
neuer Reliquiarformen geférdert habe, die nun auch von byzantinischen Vorbildern
beeinflusst seien.’® Die Verehrung von Reliquien war in Byzanz jedoch mindestens
ebenso wie im Westen liturgischen Reglementierungen unterworfen,' und Bergkris-
tall besitzt in der religiosen Schatzkunst des Ostens keine grofie Bedeutung, so dass
dort keine Vorbilder fiir Reliquiare mit Kristalleinsdtzen auszumachen sind.

11 Zur bisherigen Einordnung des Denkmalbestandes unter dem Gesichtspunkt der Sichtbarkeit
siehe: Toussaint 2011, 83-132; Diedrichs 2001, 37-114.

12 Siehe hierzu z. B.: Kithne 2000, 557-561. Zum Denkmalbestand vgl. vorhergehende Anmerkung.
13 Toussaint 2011, bes. 42f., 92, 163; Belting 1985, 176; Wentzel 1972, 61; Riickert 1957.

14 Vgl. bspw. die Verehrung der Kreuzreliquie in der Hagia Sophia zu Ostern: Donner 1979, S. 412-414.
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Vermutlich, so die hier vorzustellende These, trugen vielmehr zwei andere Fak-
toren dazu bei, dass Kristall im Zusammenhang mit Reliquien grofie Bedeutung
erlangte: Die allegorische und vor allem christologische Deutung des Bergkristalls
sowie seine Durchldssigkeit fiir Licht, der im Zusammenhang mit Heiligenreliquien
eine besondere Bedeutung zukommt.

4 Die christologische Bedeutung von Kristall

Die allegorische Deutung des Bergkristalls griindet vor allem auf der Apokalypse des
Johannes. Dort wird Kristall sowohl auf das gldserne Meer vor dem Thron Gottes (Offb
4,6) als auch auf das lebendige Wasser bezogen, zu dem das Lamm die Seligen fiihren
wird (Offb 7,17). Bereits seit der Antike wird der Bergkristall auch mit gefrorenem
Wasser und Eis assoziiert. Diese Deutungen erlauben ein weites Spektrum christo-
logischer Interpretationen: Rupert von Deutz (gest. 1129) sieht den Bergkristall als
Sinnbild Christi, der die gebrechliche Natur des Menschen durch seine Auferstehung
festigt, so wie das Wasser zu Eis gefriert. Fiir Richard von St. Viktor (gest. 1173) ist
das glaserne Meer die reinwaschende Taufe, das Glas die Klarheit der Erkenntnis und
der Kristall die in Gott gefestigten Auserwéhlten. Bernhard von Clairvaux (gest. 1153)
beschreibt den Bergkristall als Bild der heiligen Jungfrau Maria und der reinen Emp-
fangnis: So wie Maria vom Heiligen Geist werde auch der Kristall vom Sonnenstrahl
durchdrungen.” Somit kann der Stein in der christologischen Deutung sowohl fiir
Christus selbst, fiir Inkarnation, Taufe und Auferstehung stehen.

In dieser Tradition wird Bergkristall beispielsweise am Theophanu-Kreuz ein-
gesetzt. Hier kann nicht nur der Kristall mit der zentralen Kreuzreliquie als dop-
pelte Vergegenwartigung Christi gelesen werden. Als ,Wasser des Lebens, klar wie
Kristall* wird in der Apokalypse die Quelle des Lebens beschrieben, die vom Thron
des Lammes und des Gottes entspringt (Offb 7,17 und 22,1), der auch als Opferkreuz
gesehen werden kann. Am Theophanu-Kreuz wird die Quelle des Lebens in Form
des Kristallknaufes unter dem Kreuzstamm vergegenwartigt. An dieser Stelle kann
Kristall dariiber hinaus mit dem Kelch in Verbindung gebracht werden, der das Blut
Christi empfangt. Das bezugsreiche Material Kristall wurde oft mit der Kelchsymbolik
verbunden,® und Kristallkelche bildeten im hohen Mittelalter eine ehemals durchaus
verbreitete, aber nicht erhaltene Gruppe liturgischer Instrumente."”

Kristall wurde nicht nur als ein allgemeines christologisches Symbol verstanden,
sondern konnte auf diese Weise in ein konkretes, beabsichtigtes ,Erzdhlprogramm?

15 Wittekind 2004, 185; Shalem 1998, 147-150; Henze 1991, 445f.; Engelen 1978, 28f., 235-238, 335f.
16 Zu Bergkristall und Kelchsymbolik vgl. Toussaint 2010, 110f.; Shalem 1998, 149.
17 Bischoff 1967, 18, 23, 35, 38, 109, 126.
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eingebunden werden. Bergkristall wurde also nicht nur aufgrund seiner Transparenz
und Fahigkeit zur ,Sichtbarmachung‘ als Material fiir die religiose Schatzkunst aus-
gewahlt.

5 Bergkristall an religioser Schatzkunst: Licht und
Heiligkeit

Auch die Durchlassigkeit des Kristalls fiir Licht wurde an religiosen Schatzstiicken
bewusst genutzt. Wie diese Materialeigenschaft auf besonders effektreiche Art ein-
gesetzt werden konnte, zeigt der singuldre, heute sogenannte ,Krodo-Altar’ oder
,Goldene Altar‘ aus der Stiftskirche St. Simon und Judas in Goslar (Abb. 6), der meist
anhand der markanten Tragefiguren um 1100 datiert wird. Er verfiigt iiber eine mar-
morne Mensa sowie ein eingesetztes marmornes Reliquiensepulcrum und stellt somit
einen vorschriftsmafiigen Altar dar. Die Wande des Altarkastens zeigen geometrische
Aussparungen. Urspriinglich waren dort Schmuckplatten aus Kupfer eingesetzt, von
denen sich eine im Fragment erhalten hat. Filigranschmuck, besonders aber ehemals
eingesetzte, durchscheinende Steine, wahrscheinlich Bergkristall, machten ihr
Erscheinungsbild aus. Urspriinglich zu verschlieRende Offnungen in der Bodenplatte
erlaubten das Einstellen von Lampen oder Kerzen. Der Liber ordinarius der Stiftskir-
che von 1435 berichtet, dass der Altar zur Weihnachtsmesse und zu den Festen des
heiligen Hilarius und des Erzengels Michael erleuchtet wurde.'®

Diese eindrucksvoll umgesetzte Verbindung von Heiligkeit und Reliquien, Licht
und Kristall stellen parallel auch zeitgendssische Quellen her. So verwenden schon
Beschreibungen aus dem 6. Jahrhundert das Leuchten als einen Topos von Heiligkeit
und ein Kennzeichen von Reliquien: Nach Wundererzahlungen des Gregor von Tours
(gest. 594) sah Abt Brachio wihrend der nichtlichen Vigil eine ,Kugel unendlichen
Feuers‘ aus Reliquien hervorleuchten. Die Reliquien des heiligen Martin sandten
anldsslich einer Weihefeier einen Blitz als Zeichen seiner virtus aus, und der heilige

18 Heute Goslarer Museum. Altarkasten H 76 cm, B 100 cm, T 74,4 cm, H gesamt 117 cm. Bronze, um
1100, Niedersachsen. Das Sepulcrum ist heute leer. Literatur (Auswahl): Die Salier 2011, Bd. 2, 102
(Kat. Nr. 50, Meier); Stiegemann/Wemhoff 2006, Bd. 2, 92-94, (Kat. Nr. 78, Kahsnitz); Reich der Salier
1992, 257f. (Schulze-Dérrlamm), Datierung hier: 1. Hélfte 12. Jahrhundert; Apphun 1986/87, 69-98,
hier um 1080 datiert. Die einzig erhaltene Filigranscheibe war 1960 noch vollstandig erhalten, aller-
dings ohne Steine. Ein Stich von 1707 zeigt den Altar noch mit mehreren der Schmuckscheiben, vgl.
Appuhn 1986/87, 70f., 77. Appuhn vermutet, der Kasten sei urspriinglich Teil eines Thrones gewesen,
vgl. ebd. 80f. Bergkristall scheint als Schmuck fiir die Filigranscheiben plausibel, Appuhn zieht hier
die niedersédchsischen Scheibenkreuze des 12. Jahrhunderts heran, in die Bergkristalle ebenfalls von
beiden Seiten lichtdurchlassig eingepasst wurden. Schulze-Dorrlamm und Kahsnitz schliefien sich
dieser Einschédtzung an. Letzterer zieht statt Kristall auch Glasfluss in Betracht.
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Abb 6: Sog. Krodo-Altar aus Goslar mit einzig erhaltener Schmuckscheibe. Bronze, um 1100, H
Altarkasten 76 cm. Kugeln {iber den Tragerfiguren verfdlschend erganzt und heute wieder entfernt.
Goslarer Museum (Foto: Romisch-Germanisches Zentralmuseum, Mainz / V. Iserhardt.)

Solemnis machte mit einem Gliithen auf sein verstecktes Grab aufmerksam.' Im spéten
10. Jahrhundert wird die Krypta von Winchester nicht nur durch Lichtéffnungen,
sondern durch Reliquien als mit ,,dem Licht der verborgenen Sonne“ erhellt beschrie-
ben, und auch Abt Suger von St. Denis (gest. 1151) nennt die sterblichen Uberreste der
Heiligen ,,strahlend wie die Sonne“.?° Thiofrid von Echternach (gest. 1110) beschreibt
im seinem Werk Flores epytaphii sanctorum Reliquien als angeziindete Lampen,
swahre Lichter der Welt“.?* Heiligkeit kann also durch Lichtschein sichtbar werden.
Wie selbstverstandlich diese Vorstellung im Mittelalter war, zeigen die iiblichen Dar-
stellungen von Heiligenscheinen oder Lichtmandorlen. Kristall besitzt die Fahigkeit,

19 De Nie 1987, 190, 179, 189; Angenendt 2002, 387-398, 391. Zum Begriff der virtus siehe Kroos 1985,
38 und Angenendt 1994, 155-158.

20 Narratio metrica de sancto Swithuno des Wulstan, Palazzo 2011, 104f. und Anm. 33, 108; Komm
1990, 97, in Anlehnung an Mt 13,43.

21 Angenendt 2002, 393, in Anlehnung an Mt 5,14.
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fiir das Licht — Zeichen von Heiligkeit und virtus der Heiligen — durchldssig zu sein
und es zu transportieren. Im Falle des Goslarer ,Krodo-Altars* wurde dieser Effekt im
Gottesdienst inszeniert. An Reliquiaren macht Kristall also nicht nur sichtbar, er lasst
die kostbaren und wirkungsmachtigen Reliquien durch seine transparente Membran
hindurch wirken. Seine Durchlassigkeit fiir Heiligen-virtus war offensichtlich ein ver-
breiteter Gedanke. Hieronymus (gest. 420), der Apokalypsenkommentar des Beatus
(Beatus von Liebana zugeschrieben, gest. nach 798) sowie die frithmittelhochdeut-
sche Dichtung Vom Himmlischen Jerusalem (um 1140) beschreiben iibereinstimmend
die zwoOlf Tore der himmlischen Stadt ergdnzend zum biblischen Text aus Kristall,*
denn die Johannes-Apokalypse berichtet, die Tore des Himmlischen Jerusalems seien
nie verschlossen: Der klare Kristall ist zwar feste Materie, aber dennoch keine Barri-
ere.

Das Platzieren der Reliquien hinter Kristall dient damit dem Wunsch, ihre
Wirkung ungehindert flieen zu lassen, und weniger einer tatsdachlichen Betrach-
tungsmoglichkeit. Dies scheint einmal mehr vor dem Hintergrund der zeitgendssi-
schen Sakralarchitektur plausibel, denn auch diese setzt sich stark mit der Raumwir-
kung von Heiligkeit auseinander. Hier sind ebenso Strategien der Inszenierung und
Lenkung von Heilsstromungen im Kirchenraum nachzuweisen.

6 Wirkungswege des Heiltums: Unsichtbare Reliqui-
are und ihre sichtbaren Verweise

Das bewusste Leiten und Verteilen von Heilswirkungen im Raum in der mittelalter-
lichen Architektur wurde bislang nicht systematisch untersucht. In Bezug auf die
Essener Stiftskirche ist es Clemens Kosch, der auf solche Phdnomene hinweist, die
im engen Zusammenhang zu den Reliquien und ihren Aufbewahrungsorten stehen.
Im Obergeschoss des ottonischen Westbaus (997-1001) befinden sich zwei tonnenge-
wolbte Kammern, die aus den Mauern der Westbau-Querfliigel ausgespart wurden
und die er als Schatzkammern deutet. Hier 6ffnete sich ,,jeweils ein kleiner kreuz-
formiger Oculus nach Osten, um so auf diese verborgenen Kammern aufmerksam
zu machen und die Segenswirkung dort verwahrter Heiltiimer ins Kircheninnere
zu lenken“ (Abb. 7).2 Auch der Mitte des 12. Jahrhunderts errichtete und sicher als

22 Offb 21, 25: ,,Und ihre Tore werden nicht verschlossen am Tage; denn da wird keine Nacht sein.*
Henze 1991, 444. Zu Das Himmlische Jerusalem: Richardsen 2011, 695. Natiirlich spielt hier die Blick-
durchlassigkeit des Kristalls eine grofie Rolle: Klarheit, Farblosigkeit, Licht, Kristall, Reinheit und
Glanz sind auch in den zeitgendssischen optischen Abhandlungen verwendete Grof3en. Vgl. Schleu-
sener-Eichholtz 1985, Bd. 1, 31, 68f., 80, 137, 144. Zur Lichtmetaphorik des 12. Jahrhunderts in der Optik
vgl. Lindberg 1987, 181-255.

23 Kosch 2010, 18. Die siidliche Kammer ist heute durch den Einbau einer Orgel verdandert.
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Abb 7: Offnung von der Kammer im nérdlichen Westwerk in das Seitenschiff, Miinsterkirche Essen
(Foto: Autorin).

Schatzkammer zu identifizierende Raum im Obergeschoss der siidostlichen Vorhalle
besaf in der Siidwand dhnliche Offnungen in Form von gitterartig durchbrochenen
Steinplatten, jedoch nicht zum Kircheninneren, sondern zum Auf3engeldnde hin
gerichtet.?* Durchbriiche zwischen Orten, in denen Reliquiare aufbewahrt wurden,
und dem Kirchenraum sind auch in anderen Bauten festzustellen, etwa in St. Kuni-
bert und St. Pantaleon sowie moglicherweise ehemals in St. Martin in K6In.?
Schatzkammern besaflen jedoch nicht nur Offnungen in den Kirchen- und
Auflenraum, sie wurden oft an sehr bewusst gewdhlten Orten angelegt. Die Essener

24 Kosch 2010, 25; Zimmermann 1956, 129f., 194. Die Ost- und Westwande besafien kleine Tuffstein-
fenster, vgl. Zimmermann 1956, 194.
25 Kosch 1992, 96-101; Kosch 2000, 48-50, 97f.
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Schatzkammer in der siidostlichen Vorhalle befand sich iiber der janua rubea, dem
Zugang fiir die stiftsexternen Kirchenbesucher. Kosch charakterisiert das so angelegte
Ensemble als

vertikal funktionierende Segensspende zugunsten der unter einem solchen Schatzraum durch
die jeweiligen Portale schreitenden Personen [...], wie dies dhnlich auch vom rituellen Unter-
queren biihnenartig erhéht hinter einem Altar aufgestellter Heiligenschreine geglaubt wurde.

Ahnlich ist die Situation fiir Laien beispielsweise im Mainzer Dom und in St. Severin
in K&ln prozessierten die Monche tédglich unter der Schatzkammer entlang.””

Ein weiterer, anders angelegter ,Wirkungskanal‘ ist in Essen in der Krypta sicht-
bar. Sie wurde 1051 geweiht und war vermutlich bis zum gotischen Umbau der Stifts-
kirche zweigeschossig. Zwei grof3e, oktogonale und heute vergitterte Gewdlbedffnun-
gen von iiber zwei mal zwei Metern Grof3e verbinden heute Krypta und Chorgeschoss,
vor dem gotischen Umbau also wohl die beiden Kryptengeschosse (Abb. 8). Die
Gestalt der urspriinglichen Krypta ist nicht zuverldssig zu rekonstruieren, und bei
den Achteckéffnungen kann es sich auch um Hinzufiigungen des gotischen Umbaus
Ende des 13. Jahrhunderts handeln.?® Friih- und hochmittelalterliche Krypten sind,
wie Almuth Klein herausarbeiten konnte, Orte der Heiligengrdber oder deren Symbol.
Sie wurden als Teil des Chores verstanden und waren damit nur zu besonderen Anlas-
sen zuganglich.? Die Verbindung zwischen Krypta und Kirchenraum kann also auch
als bewusste Lenkung der Kraft der Heiligen gesehen werden. Solche Verbindungen
gab es nicht nur in Essen, sondern recht oft, zum Beispiel in den Domen von Augs-
burg und Regensburg, in St. Gereon, St. Severin und St. Maria Lyskirchen in K&ln
sowie der Kirche des Klosters Essen-Werden. Meist sind es einfach nur Schachte, die
beim Kreuzaltar oder im Hochchor miinden.?° Thre oberen Offnungen befanden sich
im Boden oder als eine Fenestella im Altar. Sie besitzen unterschiedliche Maf3e und
kénnen daher nicht eindeutig als Hor- oder Sichtverbindungen gedeutet werden.
Klein charakterisiert diese Offnungen als Weg fiir den ,Duft des Heiligen®, eine
Bezeichnung, die dem Liber Pontificalis entlehnt ist.>!

26 Kosch 2010, 25f.

27 Kosch 2000, 97f. sowie Kosch 2011, 11, 36. Als dhnliche Beispiele nennt Kosch die Hildesheimer
Michaeliskirche, Reichenau-Mittelzell und Nivelles. Vgl. auch Kosch 2010, 26.

28 Lange 2003, 164. Die oktogonalen Offnungen wurden erst 1996/97 wieder freigelegt, nachdem sie
wohl in den 1950er Jahren mit Beton geschlossen worden waren. Siehe hierzu: Dohmen 1998, 91-102,
94f.

29 Klein 2011, 6, 66, zu den ,Kultschdchten‘ auch bereits Straub 1987, 175-177.

30 Klein 2011, 9; Kosch 2010, 35f.; Kosch 2000, 42, 56f., 102; Schmitt 2012, 125-141.

31 Supra che confessionem respicientem ad ortum solis miri odoris celaturarum compagine coapavit
imfra consurgentes siquidem bases altaris [...]. In: Duchesne 1892, Bd. 2, 80, c. XXXXII (Gregoris IIII).
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Abb 8: Siidostlicher Teil der Krypta, Blick nach Westen, Miinsterkirche Essen (Foto: Autorin).

Die Offnungen in der Essener Krypta sind auergewdhnlich grof3 und es ist nicht gesi-
chert, welchen Grabern diese Verbindung galt. Die Bestattungslage zeigt sich recht
uniibersichtlich, vor dem zentralen Johannesaltar konnten gleich drei Essener Abtis-
sinnen bestattet worden sein: Agana (gest. 965?), Mathilde (gest. 1011) und Svanhild
(gest. 1085).3 Moglicherweise befand sich auch das Grab des Stiftsgriinders Altfrid
bis zum gotischen Umbau in der Krypta.?® Die Offnungen zu den verehrten Gribern in

Hier Ubersetzung nach de Blaauw 1995, 563 Anm. 7. Klein iibersetzt “Duft des Verborgenen”, Klein
2011, 9 Anm. 60.

32 Lange 2003, 174-179.

33 Ab der Mitte des 11. Jahrhunderts, moglicherweise als Reaktion auf die Essener Kryptenanlage,
wird die Krypta im nahen Kloster Werden erneuert, wo eine Vertikal6ffnung die in der Krypta befind-
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der Krypta passen jedoch sowohl in das 11. als auch in das 13. Jahrhundert, denn in
beiden Perioden wurde der Kult um Mathilde, eine der ersten Abtissinnen, sowie um
den Stiftsgriinder forciert.>*

Diese Wirkungskandle in der Kirchenarchitektur verdeutlichen in unserem
Zusammenhang zwei wichtige Aspekte: Einerseits wird die Heilswirkung, die von
Heiligenreliquien ausgeht, bewusst im sakralen Raum gelenkt, andererseits sind
zwar die Offnungen der Wirkungswege sichtbar, nicht aber der ,Herd‘ der Heilswir-
kung selbst, die Sarkophage, Altare oder Reliquiare, geschweige denn die Gebeine.
Unsichtbarkeit des Heiltums im Kirchenraum ist also ebenso Bestandteil der Heiligen-
verehrung wie der Glaube an ihre Wirkung.

7 Eine Bilanz: Kristall, Wirkung und Sichtbarkeit

Sichtbare Prasentationen der Reliquiare zu hohen Festen waren unbestritten heraus-
gehobene Ereignisse im Kirchenjahr. Selbst bei heutiger nahsichtiger Betrachtung
der Reliquiare muss jedoch eingestanden werden, dass eine tatsdchliche Sichtbar-
keit im Sinne einer Betrachtungsmdglichkeit oder Nahsicht der hinter Kristall einge-
legten Reliquien allein aufgrund ihrer geringen Gréf3e kaum gegeben ist — genauso
wie die der Ikonographien, Bilder und Schriften an den Reliquienbehéltern oder der
Authentiken. Die Kristalle ermoglichten nach dem damaligen Verstandnis vermutlich
viel eher die segnende Wirkung der Reliquien auf die Glaubigen. Die schiitzende und
heilende Kraft der Heiligen im Kirchenraum war auch gegeben, wenn die Reliquiare
nicht sichtbar waren, dafiir sorgten architektonisch vorgegebene Wirkungswege.

Bergkristall eignet sich besonders zum ,Transport‘ des Heiligen an die Oberfla-
che des Reliquiars und zur Lenkung der innewohnenden Heilskraft nach auflen. Die
Kraft der Reliquien wird oft mit Licht gleichgesetzt, fiir ihre Durchlassigkeit ist also
Bergkristall das geeignete Material. Ahnliche Strategien der Durchlissigkeit der virtus
lassen sich in der Sakralarchitektur feststellen, die ebenfalls die Kraft der Reliquien
im Kirchenraum lenkt. Der Kristall, der mit Menschwerdung, Passion und Auferste-
hung in Beziehung gesetzt wird, bindet die hinter ihm geborgenen Reliquien dariiber
hinaus in das iibergeordnete Konzept des biblischen Heilsgeschehens ein. Die Sicht-
barkeit der Reliquien ist damit sicher ein Aspekt der Verwendung von Kristall an Reli-
quiaren, aber nicht unbedingt der entscheidende.

Abschliefiend sollen einige Bemerkungen zu Reliquiaren und Reliquien und ihrer
Sichtbarkeit im spaten Mittelalter das bislang Dargestellte kontextualisieren, denn

liche Grablege Liudgers mit dem Hochchor verband. Siehe hierzu: Schmitt 2012, 138; Kosch 2010, 35f.;
Lange 2003, 183; Dohmen 1999, 264-267.
34 Leenen 2008, 292.
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gerade der Kunst des spaten Mittelalters haftet der problematische Begriff der ,Schau-
frommigkeit’ an. Eine zunehmende Sakramentsverehrung und die Elevation der
Hostie in der Messe fiigen dem Formenrepertoire der forcierten Sichtbarkeit sicher-
lich neue Elemente hinzu — verwiesen sei hier nur auf die neuen Formen der Hosti-
enmonstranzen. Aber auch das hier dargestellte System der Durchlassigkeit wird im
spdten Mittelalter fortgefiihrt. Auch aufierhalb der Krypten finden Reliquien nun feste
Orte im Kirchenraum, wie zum Beispiel in Reliquiennischen, vor allem im Chorbe-
reich, wie es in den Domen von Bamberg, Regensburg und Magdeburg der Fall war.
Von den nun iiblichen Sakramentshduschen beeinflusst, entstehen auch Miniatur-
architekturen fiir Reliquien.* Alle diese Aufbewahrungsorte weisen Mafwerkdurch-
briiche auf - sicher zur optischen Inszenierung, aber daneben werden so wieder auch
,heilsdurchlassige* Verbindungen zu den enthaltenen Reliquien geschaffen. Parallel
tritt nun an den Reliquiaren ein neues Phanomen auf: Nicht nur Kristalle, sondern
auch direkte Durchbriiche in der Oberflache der Reliquienbehdlter 6ffnen sich nun
zu den Reliquien hin. In ihrer kleinteiligen Ausfiihrung, meist als Miniaturmafiwerk,
werden sie nicht der Sichtbarmachung der enthaltenen Reliquien gedient haben
koénnen, sondern der Lenkung der Heiligenkraft nach aufen, wie es beispielsweise an
den beiden spatmittelalterlichen Armreliquiaren aus dem Essener Domschatz deut-
lich wird (Abb. 9 und 10).3¢

Wie bei der Sakralarchitektur, bei der architektonisch angelegte Wirkungswege
das Heilige inszenieren und markieren, es selbst aber nicht sichtbar machen, muss
den Reliquiaren eine Tradition der Unsichtbarkeit zuerkannt werden. Ikonographien,
wertvolles Material, Form und Inschriften waren wichtige Bedeutungstrager auf
diesen Hiillen der Heiligen, die angemessen schienen, die unermesslich wertvollen
Gebeine bewahren zu diirfen. Die Sichtbarkeit dieser kostbaren Behélter stand jedoch
offensichtlich ebenso wenig im Mittelpunkt ihrer Gestaltung und Nutzung wie die
der in ihrem Inneren geborgenen Reliquien. Vielmehr scheint es, als sei das, was wir
heute als Moglichkeiten fiir den Blick in das Innere wahrnehmen, Mechanismen, um
die segnende Kraft der Reliquien nach auflen wirken zu lassen — im Kleinen in den
Reliquiaren, im Grof3en in der Architektur.

35 Beispielweise in Westfalen in Herford, Paderborn und Soest. Siehe: Karrenbrock/Kempkens 2009,
54-59.

36 Amreliquiar des Quintinus und sogenanntes zweites Armreliquiar des heiligen Basilius (vor des-
sen Oculus sich keine Glas- oder Kristall-, sondern eine Hornplatte befindet). Siehe (Auswahl): Her-
mann 2011, 110f., 117f. (Kat. Nr. 81, 89); Falk 2009, 132, 134 (Kat. Nr. 49, 50, Hermann); Hermann 2007,
243-255; Fritz 1982, 271f.
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Abb. 9 und 10: Jiingeres Armreliquiar des hl. Basilius und Armreliquiar des hl. Quintinus, Golschmie-
dearbeit aus teilvergoldetem Silber, Perlen, Edelsteine, Hornplattchen (Basilius-Reliquiar), 2. Hélfte
15. Jahrhundert, und nach 1491, H. 53,5 cm und 55 cm. Domschatz Essen (© Domschatz Essen, Foto:
Jens Nober, Essen).
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Teilnahme, Erlésung und ewiges
GedenkenStrategien der Sichtbarkeit von
Fiirbittinschriften auf liturgischen Geraten

Renate Kroos zum Gedenken

Mittelalterliche vasa sacra wie non sacra, seien es Patenen, Pyxiden, Kelche oder
Weihrauchfasser, tragen haufig die Namen ihrer Stifter, oftmals verbunden mit einer
Anrufung Gottes, Jesu Christi oder verschiedener Heiliger.! Im Folgenden geht es
jedoch um eine Gruppe, bei denen die Stifter ,expressis verbis‘ denjenigen, welche die
Gefif3e in die Hand nehmen, einen Wunsch fiir die Zelebration der Messe mit auf den
Weg geben: Dieser Wunsch kreist stets um ewiges Gedenken und Erlésung innerhalb
des kontinuierlich wiederkehrenden Wunders der Wandlung. Hieraus erhebt sich die
Frage nach dem etwaigen Stellvertretercharakter der Inschriften, um zum einen an
der heilsspendenden Handlung auf ewig teilzuhaben und zum andern die Bitte um
Vergebung und Erlésung zu verewigen. Aus dieser Frage generieren sich — geméaf3 des
Themas des Sammelbandes — drei weitere: Muss die Sichtbarkeit der Schrift gewdhr-
leistet sein, damit die Wirkung sich entfaltet und der Adressat erreicht werden kann?
Ist das Wissen um die Prdasenz wichtiger als die Prasenz selbst? Oder entsteht Sicht-
barkeit nur durch Prasenz?

Entsprechend der Abfolge der Wandlung der eucharistischen Gaben sei mit dem
Brot begonnen, das heif3t mit den Patenen und Pyxiden, gefolgt von Wasser und
Wein, also den Kelchen; das Ende beschliefien die Weihrauchfasser.

1 Die Inschrift als Stellvertreterin weltlicher Stifter
beim Mysterium der Wandlung

Die alteste im Rahmen der Forschungen zum vorliegenden Beitrag entdeckte Patene
ist die 1908 in Stiima (bei Aleppo) gefundene (Washington, Dumbarton Oaks Collec-
tion), die aus der zweiten Hilfte des 6. Jahrhunderts stammt und folgende griechische
(hier verdeutschte) Inschrift trégt: ,,Fiir den Seelenfrieden der Sergia, (Tochter?) des
Joannes, und des Theodosius, und fiir die Erlésung des Megalos und des Nonnous

und ihrer Kinder“;? allerdings unterbleibt die Nennung des Stifters. Dann folgt ein

1 Eine eindrucksvolle Reihe ist zusammengestellt bei Braun 1932, 171f.; des weiteren Fritz 1982, 92-94.
2 Frese 2013, 63—-64, Anm. 193.

8 Open Access. © 2018 Johannes Tripps, publiziert von De Gruyter. Dieses Werk ist lizenziert unter
der Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 Lizenz.
https://doi.org/10.1515/9783110619928-015
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Abb. 1: Patene, um 1227. Damaskus, Nationalmuseum, Inv. Nr. 29312

Sprung von gut 700 Jahren, denn das ndchste Stiick ist die spatestens 1227 n. Chr. ent-
standene Patene aus dem Schatz von Resafa-Sergiupolis in Syrien (Abb. 1).

Die deutsche Transkription der Inschrift in Estrangela lautet: ,,Gestiftet hat diese
Patene (der) Hasnon, der Sohn des verstorbenen Habél (Abel), der Edessener, der
Kirche des Mar Sergios von Resafa. Jeder, der das liest, mdge fiir den Stifter beten.“?
Den gleichen Wunsch perpetuieren die Worte auf der Pyxis des Heinrich von Gorceke
und seiner Frau Imma in der Marienkirche zu Salzwedel vom Ende des 13. Jahrhun-
derts (Abb. 2):* ,heinricus et vxor eius im//ma de gorceke hanc pix/idem dedervnt
ecclesie sancte marie et/qui portaverit eorum memor fverit amen.“

In ganz dhnlicher Weise bittet Propst Stephan von Sierndorf auf der von ihm nach
Klosterneuburg geschenkten Patene (zwischen 1317 und 1335), man solle, so oft man
dieselbe gebrauche, seiner gedenken und fiir seine Seelenruhe beten: ,,+ Stephanus
ut detur requiei, quisque precetur + coelestis cena cum sumiter ista patena“.® Und

3 Degen 1990, 68-74. Ein herzliches Dankeschon geht an Pauline Donceel-Voiite fiir den Hinweis auf
dieses Beispiel. Die Identifikation des Schrifttyps verdanke ich Werner Arnold, Ruprecht-Karls-Uni-
versitdt Heidelberg, Seminar fiir Sprachen und Kulturen des Alten Orients — Semitistik.

4 Kruzifix auf der Deckelspitze vom Ende des 15. Jahrhunderts. Ein ,,Henrico de Gorceke* wird 1280,
1287 und 1288 als einer der zwolf Ratsherren benannt; zum gesamten Sachverhalt siehe: Heidemann
2001a, 204 mit Farbabbildung auf S. 8. Fischer 1990, 80; Heidemann 2004, 120f. mit Farbabbildung;
Dehio 1974, 350.

5 ,Heinrich und seine Ehefrau Imma von Gorceke haben diese Hostienbiichse der Kirche der heiligen
Maria verehrt und der (sie) getragen hat, moge ihrer (der Stifter) eingedenk gewesen sein. Amen*;
Ubersetzung nach Heidemann 2001a, 204.

6 Braun 1932, 231; Fritz 1982, 219, Abb. 242, 243.
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Abb. 2: Pyxis, Ende 13. Jahrhundert. Salzwedel, Marienkirche

geradezu im Sinne einer Verbriiderung mahnt die Inschrift von 1333 auf der Patene
im Kopenhagener Nationalmuseum: ,,Hostia salutaris que hic et ubicumque pro fide-
libus immolatur, R. Fratri Petro Reoneri et omnibus sibi iunctis amore seu debito spe-
ciali tam vivis quam mortuis prosit efficaciter ad veniam et salutem aeternam. Amen.
1333%.7 Ganz anriihrend lautet der Wunsch auf der Inschrift jener zwischen 1330 und
1337 in Schweden entstandenen Patene, die Ulf Abjornesson samt Kelch zum See-
lenheil seiner Gattin Christine stiftete (heute Ludwigslust, Stadtkirche): ,,tOb Patris
aeterni decus Wlpho, natus Aberni — Vas pro Christina dedit hoc, cui sit medicina -
Gratia larga Dei, statuens animam requiei®. Ulf Abjérnsson war ein machtiger Mann
in Schweden: Ritter, Reichsrat und Lagmann in Tiohdrad. Am 29. September 1330 gibt
er dem Pfarrer Nils in Dagsberg (Ostergdtland) ein Grundstiick samt Vergiinstigun-
gen unter der Bedingung, dass Seelmessen fiir ihn und genannte Ehefrau Christina
gelesen werden. 1337 vermahlt sich Ulf erneut. Das legt den Schluss nahe, dass seine
erste Gattin 1330 verstarb.®

Zu all den in den vergangenen Abschnitten aufgezdhlten Wiinschen tritt aber
noch eine ganz andere, strategische Intention von Seiten weltlicher Stifter, geboren
aus dem seit dem 4. Jahrhundert schwelenden Konflikt zwischen Klerus und Laien
infolge des Ausschlusses der letzteren von der Wandlung bzw. eucharistischen
Feier durch Velen; nur zu ganz bestimmten Momenten gaben sie den Blick auf das

7 Braun 1932, 231.
8 Braun 1932, 231. Andersson, I, 1956, 38f., 164-167, 197-202; Andersson, II, 1956, 29f., Nrn. 45 und 46,
zwischen 1330 und 1337 entstanden, Fritz 1982, 209-210, Abbh. 187-188.
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Geschehen am Altar frei; somit fiihlten sich die Laien in die unbefriedigende Rolle
des Zuschauers abgedringt.’ Dieser Wunsch nach dem Partizipieren erhielt in der
Hoch- und Spatgotik durch das Vierte Laterankonzil 1215 mit dem Dogma der Real-
priasenz sowie mit der Einfiihrung des Fronleichnamsfestes 1264 heftig Nahrung.'
Doch sollen die Quellen sprechen, denn ihre Deutlichkeit eriibrigt jede weitere Inter-
pretation. 1505 klagt der franzdsische Augustinereremit Johann Bechoffen in seiner
Messerklarung: ,,Madnner wie Frauen kommen viel zu nahe an die Altédre heran. Frech
schauen sie den zelebrierenden Priestern ins Gesicht, wahrhaftig mehr aus verwege-
ner Neugier als aus Andacht, und das ist sehr tadelnswert.“!* In gleicher Weise mahnt
ein Grafitto an der Chorwand der Stiftkirche von Sankt Goar: ,,Hinaus mit Euch, Ihr
Laien! Hier ist nicht Euer Ort. Hier sollen vielmehr die Freunde des Altares stehen.“*
1473 erldsst der Ulmer Rat eine dhnliche Mahnung und 1507 der Rat von Heilbronn
(Neckar).® Das bedeutet: Wenn es sich um Inschriften von Laienstiftern auf Patenen
wie Pyxiden handelt, dann perpetuieren diese nicht nur den Wunsch nach Erlésung,
sondern ermoglichen auch infolge der Namensnennung des Wohltdters demselben
eine unmittelbare Teilnahme am Mysterium der Eucharistiefeier, von der er leib-
lich ausgeschlossen bleibt.** Die Sichtbarkeit der Schrift gewihrleistet somit dessen
Prasenz.

Die nicht zu iibersehenden Inschriften auf den beiden genannten Patenen wie der
Pyxis garantieren des Weiteren, dass Priester und Diakon sie wahrnehmen; dariiber
hinaus befinden sie sich an Stellen, die die Zelebrierenden wahrend des Ritus mit
den Fingern unweigerlich beriihren. Die Sichtbarkeit der Inschrift samt ihrer Position
gewdhrleistet somit das Erreichen der Adressaten.

In fast identischer Weise kehrt diese Idee von schriftlich perpetuiertem Stifter-
wunsch und Beriihrung durch die Zelebranten viele Jahre spater auf der Pyxis (um
1458) des Heinrich Brumzele im Osnabriicker Domschatz wieder. Die Mahnung der
Inschrift an die Priester lautet: ,,Hinricvs bruzel decretorv(m) doctor ac rector primi

altaris me fieri fecit orate pro eo“.”

9 Frese 2013, 100-102.

10 Tripps 20007 21f., 136, 144f., 150, 217, 221, 236.

11 ,viri quibus mulieres nimis altaribus propinqunt, in faciem celebrantium audacter prospiciunt ve-
rius ex praesumptione aut curiositate, quibus ex deuotione quod est ...”; Text wie Ubersetzung zitiert
nach Habenicht 2016, 142, Anm. 545.

12 ,Ite foras layici, non est vester locus yci, sed stab[unt?] yci, qui sunt altaris amici.”; Text wie Uber-
setzung zitiert nach Habenicht 2016, 142, Anm. 546.

13 Habenicht 2016, 143.

14 Zur Gegenwart Christi bei der Messe siehe Frese 2013, 110-120.

15 ,Heinrich Brumzele, Doktor des Kirchenrechts und Rektor des ersten Altares, hat mich machen
lassen, betet fiir ihn“; siehe Fritz 1982, 309, 340, Abbildung 884.
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2 Inschrift und Transzendenz

Einen Schritt weiter unter den Vorzeichen von ,,Sichtbarkeit — Adressat — Wirkung“
geht die 1394 datierte Hostienmonstranz (Kéln?) zu St. Peter und Paul in Ratingen,
denn hier ist die Gruppe der Adressaten infolge der Nutzung einer eucharistischen
Monstranz zum sakramentalen Segen, zu Prozessionen und vor allem zur Aussetzung
des Allerheiligsten zur Anbetung durch die Laien noch gréf3er, da schon der Anblick
der geweihten Hostie als heilbringend galt. Eine Predigt aus der Zeit des beginnen-
den 14. Jahrhunderts beschreibt, dass das Schauen des Leibes des Herren eine Ver-
dnderung der Seele des Schauenden bewirke, denn dieser werde daraufhin schwach
fiir sinnliche Liiste und stark an der Seele zur Uberwindung der Gefahren; durch die
Schau des heiligen Leibes werde nicht nur die Seele hell und klar, sondern sinnliche
Begierden und weltliche Liiste besiegt, um endlich die Zunge zum Lob Gottes erheben
zu kénnen.'® Am Treffendsten formuliert Roger Bacon in seinem opus maius diesen
heilsbedeutsamen Vorgang wahrend des Sehens: Wie das Licht von einem Sehobjekt
direkt auf den ,,Kristall” im Auge féllt, so trifft die Gnade Gottes unreflektiert und
ungebrochen die menschliche Seele.” Die auf der Ratinger Monstranz eingravier-
ten Worte, in diesem Falle auf Deutsch, perpetuieren damit einen Wunsch, der mit
dem Anblick der Hostie und dem von ihr ausgehenden divinum lumen, wie Witelo
es nennt,'® unmerklich in die Seele des Betrachters fillt: ,bid vor den priester de
dit cleynoyt al up geven heet — deser synre kyrken to ratinghen ter eren des heylgen
sacraments anno dm m ccc xc iiii“. Gemeint ist der damals amtierende Pfarrer Bruno
Meens.

Aber Bruno Meens hat mit seinem Wunsch um Fiirbitte in Anwesenheit der
Eucharistie noch eine ganz andere Intention, die keiner besser formuliert als der
1230 verstorbene Pariser Theologe Wilhelm von Auxerre in seiner Summa aurea: ,,Die
Gebete vieler werden beim Anschauen des Fronleichnams erhort, und vielen wird
Gnade eingeflof3t.“2°

Die Lesbarkeit der Schrift muss somit also nicht unbedingt gewahrleistet sein,
damit die Wirkung sich entfalte und der Adressat erreicht wird. Ein &hnliches Beispiel
ist fiir London verbiirgt. 1507 bekraftigt Sir Stephen Peacocke in seinem letzten Willen
eine Schenkung an die Kirche von St. Martin-next-Ludgate: ,,oon pix or monstre of
silver and gilte, to be delivered ymmediately after my decesse. And the same there to

16 Laabs 2000, 93, 95. Codex Graecensis 730, Unibibl. Graz Bl. 194b-196a; zit. nach Franz 1902, 101.
17 Bergdolt 1988, IL.

18 Bergdolt 1988, LXV.

19 Der Stifter ist der aus Duisburg stammende Bruno Meens, Pfarrer in Ratingen (seit 1371) und Ka-
nonikus in Xanten; er trat 1398 in die Kélner Kartause ein; simtliche Informationen nach Fritz 1982,
243, 343, Abbildungen 409-411.

20 ,,Multorum petitiones exaudiuntur in ipsa visione Corporis Chr., unde multis infunditur gratia“;
Sachverhalt und lateinisches Zitat nach Browe 1933, 55.
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be contynued and used to honour and lawde of almighty God as long as the same will
thereunto endure”.?

Der obere Teil der ,,pix or monstre” mit dem eucharistischen Behéltnis hat die
Reformation nicht iiberlebt, jedoch der Sechspassfufl samt Nodus und Manschetten,
mutierte er doch mit einer Cuppa versehen zum Messkelch (Ashmolean Museum,
Oxford, Leihgabe des Corpus Christi College). Der Fuf tragt Londoner Hallmarks fiir
den Zeitraum 1507/8 und die Meistermarke ,,H with I placed across it fesswise like
a fret“.?”” Bis heute schwingt sich die originale Inschrift den Sechspass des Fuf3es
entlang und verrat den wahren Sachverhalt: ,,praye for the salle of stewyn pekoc and
margret hys wyff wyche gave thys in the wvssheppe of the sacrement*.?

3 Heiliger Leib, Fegefeuer und inschriftliche Bitte

Weshalb gerade das Brot so sehr mit Bitten verbunden wurde, erklaren Predigten und
Tafelbilder. Bereits eine Predigt des 13. Jahrhunderts verwendet das Evangelium vom
7. Sonntag nach Pfingsten und das Wort des Herrn ,,Misereor super turbam®, um die
Barmherzigkeit Gottes gegen die armen Seelen zu preisen:

Gott erweise jenen Seelen, die lange im Fegefeuer leiden miissten, seine Barmherzigkeit, indem
er unsere Gebete, Almosen und Fasten fiir sie anndhme, ihnen Engel zur Trostung sende und sie
mit seinem heiligen Leibe erquicke; wie Gott einst dem frommen Daniel Speise in die Lowen-
grube sandte, so sende er den leidenden Seelen seinen heiligen Leib in der Messe, wenn der
Priester die heilige Hostie in drei Teile breche, so lege er zwei Teile fiir sich und die Gemeinde auf
die Patene, den dritten Teil lege er jedoch in den Kelch fiir die Seelen im Fegefeuer.?*

Diese Vorstellungen behalten ihre Giiltigkeit bis zur Reformation, wie Retabelfrag-
mente belegen. Kommen wir zunachst zu zwei um 1525 gemalten Tafeln aus dem Pro-
gramm der Werktagseite des Altares eines Anonymus im Tiroler Landesmuseum in
Innsbruck (Abb. 3).

Man sieht im oberen Bildfeld des rechten Fliigels einen Priester, der den dritten
Teil der konsekrierten Hostie fiir die armen Seelen im Fegefeuer in einem Kelch depo-
niert; im unteren bringen die Engel dann — genau wie in der Predigt geschildert — den
Leib des Herrn hinab zu den Gepeinigten.” Ein weiteres Beispiel bildet das um 1480
entstandene Retabel aus St. Polten (Privatbesitz): Hier sind es jedoch Strahlen, die
von der vom Priester elevierten Hostie ausgehen und hinab ins Fegefeuer fallen, um
die, welche dort schmachten, zu erlsen.?®

21 Der gesamte Sachverhalt geschildert nach Jackson, I, 1967, 151.
22 Zitat nach Jackson, I, 1967, 151.

23 Jackson, I, 1967, 151.

24 Franz 1902, 240f. mit Anmerkung 5; Grieshaber 1844, 78f.

25 Jezler/Konrad 1994, 290f.

26 Jezler 1994, 23 mit Abbildung 13.
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Abb. 3: Zwei Tafeln aus der Werktagsseite des Retabels der Michaelskapelle zu Niederolang
(ehemals), Pustertal, um 1525. Innsbruck, Tiroler Landesmuseum

4 Prasenz rangiert vor Lesbarkeit: die Position von
Fiirbittinschriften auf Kelchen

Die Inschriften auf Kelchen spiegeln in puncto Hoffnungen prima vista einen nahezu
identischen Sachverhalt wie jene auf Pyxiden und Patenen wider, indem sie ganz
personliche Botschaften der Stifter an die Zelebranten iibermitteln; jedoch sind diese
Botschaften mitnichten derart leicht zu entdecken bzw. zu erfassen wie jene auf den
Patenen und Pyxiden, denn sie stehen entweder auf den Zargen der Kelche oder
laufen an den Randern der Fiifle entlang; manchmal sind sie sogar in die Unterseite
des Standringes eingraviert und damit dem Blick bis zur Spiilung des Gefafies vollig
entzogen. Weshalb die Prasenz des Stifters bei der Wandlung durch die stellvertre-
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tende Inschrift mit dem Wunsch auf Erlésung noch vor der Lesbarkeit der Bitte ran-
giert, erkldren zwei Revelationes der heiligen Birgitta von Schweden.

In Kapitel 56 (1344/1346) ihrer Relevationes extravagantes sieht Birgitta ihren
verstorbenen Gatten Ulf Gudmarsson im Fegefeuer schmoren, der ihr ans Herz legt,
sie mdge doch Messkelche stiften fiir das heilige Opfer, denn diese seien besonders
geeignet, die Zeit der armen Seelen im Fegefeuer zu verkiirzen.?” In Kapitel 9 (1350er
Jahre) des Vierten Buches ihrer Revelationes kommt der gottvergessene Nicola Accia-
juoli, einst Grof3seneschall von Neapel, angesichts der Schwere seines Siindenregis-
ters nicht so leicht davon; um dessen Leidenszeit zu verkiirzen, sollen seine Nach-
fahren namlich dreiflig Kelche fiir neunhundert Seelmessen stiften. Ein Engel erklart
Birgitta die Anzahl: Ein jeder der dreiflig Priester soll mit seinem Kelch jeweils neun
Seelmessen zu Ehren der Méartyrer, neun zu Ehren der Bekenner und neun zu Ehren
aller Heiligen zelebrieren; dagegen sei die achtundzwanzigste Messe als Engelmesse
zu lesen, die neunundzwanzigste zu Ehren der heiligen Maria und die dreif3igste zu
Ehren der Heiligen Dreifaltigkeit.?

Im Rahmen der vorliegenden Forschungen kam fiir das 13. Jahrhundert nur ein
Kelch mit einer Bittinschrift ans Licht: das um 1228 getriebene Prachtstiick des Hugo
von Oignies im Schatz der Schwestern von Notre-Dame zu Namur (Belgien; Abb. 4).

Die Inschrift auf des Kelches Zarge lautet: ,HUGO ME FECIT: ORATE PRO EO:

CALIX ECCLESIE BEATI NICHOLAI DE OIGNIES: AVE*.?
Um sich zu vergegenwartigen, welche Zeremonie ein Messkelch zu Zeiten Hugos beim
eucharistischen Opfer durchlief, wie oft ihn Priester und Diakon ergriffen, verehrten
und damit die fiirbittenden Inschriften wahrnahmen, sei aus den Pastoralanwei-
sung des 1296 verstorbenen Durandus von Mende zitiert, die er den Priestern seiner
Di6zese an die Hand gab:

Bei den Worten “accipite et bibite” hélt der Priester den Kelch etwas hoch und sagt dabei die
Worte “in remissionem peccatorum”. Dann stellt er ihn auf den Altar zuriick und betet ihn mit
einer ehrfiirchtigen Verneigung an. Wo zwei Korporalien im Gebrauch sind, bedeckt er oder der
Diakon den Kelch mit einem derselben und hélt ihn so andéachtig in die Hohe, so dass er vom
Volke gesehen und angebetet werden kann. Dann stellt er ihn mit den Worten “hec quociescun-
que feceritis etc.” vorsichtig zuriick, faltet die Hande und betet ihn mit einer ehrfiirchtigen Ver-
neigung an. Dabei kann er, wenn er will, das Gebet sprechen “ave, sanguis Christi, qui effusus es
pro redemptione generis humani”. Diejenigen aber, die nur ein Korporale beniitzen, heben den
Kelch unbedeckt empor und decken ihn, gleich nachdem sie ihn zuriickgestellt haben, wieder
zu.>®

27 Birgitta 2015, 276-278.

28 Birgitta 2008, 43.

29 Skubiszewski 2003, 108-123; Braun 1932, 172.
30 Zitiert nach Browe 1933, 40.
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Abb. 4: Hugo von Oignies, MefSkelch, um 1228. Namur, Couvent des Sceurs de Notre-Dame,
Schatzkammer

Gehen wir mit diesem Wissen ins 14. Jahrhundert. Besonders aufschlussreich an
Fiirbittinschriften sind hier schwedische Kelche. Da sie bislang in der Forschung
ein ziemliches Schattendasein fiihren, sei im vorliegenden Beitrag die Gelegenheit
ergriffen, sie ins Bewusstsein zu riicken. Die Reihe erdffnet die Bitte auf dem Kelch
der Kirche zu Sédebykarl (Uppland), die die Eltern des Stifters miteinschliefit: ,, :
EGO : PETRUS : PRESBITER : DE : RINGBOHAREDI : FILIUS : ELAVI : ET : GERPRU-
DIS : DE : SAM@ : DEDI : ISTUM : CALICEM : PRO : ANIMA : PARENTI : MEORUM
: PREDICTORUM.?! Ein Pfarrer Petrus ist im ersten Jahrzehnt des 14. Jahrhunderts
nachweisbar.?? Zitierter Inschrift folgt diejenige auf dem Kelch zu Ramsta (Uppland):
,IN : NOIE : DNI : NICOLA : DE KORSHAMM : ET VXOR : CI : INGRIDIS : DEDERUV[N]
T (und in der inneren Reihe) ME : ECCE : BEATE : VIRGINIS : VPSALIE : PRO : AIAB :

31 Andersson, II, 1956, 42, Nr. 72, Taf. 25.
32 Andersson, I, 1956, 36-37, 61, 81, 86, 91, 109, 112f., 125, 137f., 147, 171f., 218.
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SVIS.“3 Es handelt sich um den 1335 verstorbenen Nicolaus von Korsham, der in der
Liebfrauenkirche zu Uppsala bestattet war, wohin er auch den Kelch gestiftet hatte.>*

Zeitlich schlief3t sich — wir wechseln das Land — die Inschrift des Kelches (nach
1350) aus Gropelingen (Bremen, Fockemuseum, Inv. Nr. 5378), gestiftet von Heinrich
Groning, 1351 bis 1367 als Senator in Bremen nachweisbar: ,,orate hinric groning et
vxor ei alheydis“.* Es folgt die Mahnung auf dem Kelch zu Dérnhagen bei Paderborn,
gestiftet von Bischof Heinrich Spiegel zum Desenberg (1360-1380): ,,Qui panem vite
tractas cum sangue vite — Presulis Henrici recolens sis mente fideli.“3¢

Einen bislang einzigartigen Fall stellt die Seelmef3stiftung des 1380 verstorbenen
Karls V. von Frankreich zu St.-Denis dar; der Konig schenkte einen Kelch samt zweier
Leuchter, doch waren es die Fiifle dieser Leuchter, welche laut Inventar von 1505
jeweils folgende Inschrift trugen, die nicht nur ihren Stifter nannte, sondern auch die
Anzahl der taglich fiir den Monarchen zu singenden Seelmessen einforderte: ,,Je fuz
donné par le roy Charles, filz du roy de France Jehan, en sa chapelle, qui est fondée
en 1"honneur de sainct Jehan dedans de 1"église Sainct Denis, ot chacun jour ordi-
nairement doivent pour luy chanter deux messes a tousjours perpetuellement.“?” Die
Sorge schien berechtigt, denn ganz dhnlich mahnen die eingravierten Worte auf dem
FuB eines Kelches (spates 14. Jahrhundert) der ehemaligen Zisterzienserklosterkirche
zu Dargun in Mecklenburg: ,,Gheze ghaf dessen kellik on der scal me alle daghe mede
misse holden, dat er god gnedich sy*.>®

Zeitlich schlief3t sich der rein goldene und um 1390 entstandene Kelch aus Araslgv
(in @ster Ggngo Herred/Skane) im Kopenhagener Nationalmuseum an, gestiftet von
Christine Pettersdotter (Galen). Er tragt die Inschrift: ,,Domina Cristina de Arvaslef
ad honorem Dei pro refrigerio animarum carorum suorum hunc calicem aureum fieri
fecit. Orate Dominum pro eis“.*®

Ihm folgt der um 1400 getriebene Kelch der Flensburger Marienkirche mit seiner
deutschen Inschrift: ,,bischopp eckel van ripen hevt ghegheven dissen kelck bidet vor
sin s(eel)“.*®

Die zunehmende Betrachtung der Gleichwertigkeit der Elevation von Hostie und
Kelch im 14. und 15. Jahrhundert hatte offensichtlich zur Folge, dass der Kelch mit

33 Andersson, II, 1956, 35, Nr. 58, Taf. 62-63.

34 Andersson, I, 1956, 38, 63, 87, 94, 108, 112f., 144, 196f., 205, 239.

35 Fritz 1966, 145 mit Abbildung 116; 147, 459 mit Katalognummer 106.

36 ,,So oft man mit dem Kelche die Messe feiere, mége man, bittet Bischof Heinrich, treuen Sinnes
seiner gedenken.“; siehe Braun 1932, 172.

37 Braun 1932, 171; hier jedoch der Sachverhalt aufgrund des summarischen Schatzinventares von
1739 irrtiimlich als Kelchinschrift angegeben. Im ausfiihrlichen Inventar von 1505 der korrekte Sach-
verhalt samt Inschrift detailreich geschildert; siehe darum Omont 1901, 197 (Angaben im Inventar von
1505); 209 (Angaben im Inventar von 1739).

38 Kratzke 2004, 67, 340f.; Braun 1932, 171; Schlie, I, 1896, 550 mit Abbildung.

39 Samtliche Informationen nach Fritz 1982, 255, 341, Abb. 493.

40 Fritz 1982, 255, 343, Abb. 494.
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dem Blute Christi mit der Gabe der Hostie an die zu erlésenden Seelen gleichzieht.*
Kein zweites Thema zeigt genanntes Gleichziehen der eucharistischen Gaben bei der
Erlosung der armen Seelen eindriicklicher, als die sich seit dem Ende des 14. Jahrhun-
derts sprunghaft verbreitende Darstellung der Legende von der Messe des heiligen
Gregor. Sie findet wahrend der zweiten Halfte des 15. und im ersten Drittel des 16.
Jahrhunderts ihren Hohepunkt.

Im Folgenden zwei Beispiele, die das Gesagte im Bilde zeigen: In der Darstellung
der Gregorsmesse auf dem Sippenaltar des Meisters von 1473 in St. Maria zur Wiese in
Soest (1473) steht der Schmerzensmann auf dem Altar hinter Kelch, Patene, Messbuch
und Leuchter (Abb. 5).

Aus seinen fiinf Wundmalen spritzt das Blut zunédchst in den Kelch auf der Mensa
und dann vom Kelch in weiten Bogen in Richtung Kirchhof auf die dort aus ihren
Gréabern Steigenden;** hinsichtlich des Bezuges zur Errettung der armen Seelen aus
den Fegefeuer gibt die Tafel des Meisters des Lebensbrunnens das Thema noch klarer
wieder (um 1510; Kreuzlingen, Sammlung Heinz Kisters; Abb. 6).*3

Hier springt aus der Seitenwunde Christi ein Strahl in den Kelch auf dem Altar
und ein weiterer Strahl fahrt hinab in den Hollenrachen, der sich neben dem Stipes
weit aufsperrt, und erlost die armen Seelen.

Es kommt einem unweigerlich die 1364 reich an Pfriinden ausgestattete Seelmef3-
stiftung des Ritters Konrad von Wolfurt fiir die beim Kloster Pfafers gelegene Kapelle
der heiligen Maria Magdalena in den Sinn. Konrad tatigt dies alles — so die Stiftungs-
urkunde — aus grofer Reue ,,necnon pro salute anime mee, progenitorum meorum et
omnium eorum, quos in persona vel rebus unquam letaliter vel eciam alias quomo-
documque offendi...“.** Der Kelch, dlter als das Datum der Stiftung, tragt an der Zarge
umlaufend eine angesichts des Inhaltes der Urkunde geradezu niichterne Inschrift,
denn es unterbleibt jegliche Bitte um ein ewiges Gedenken, geschweige denn um die
Rettung der Seele Konrads: ,,CVNRADUS DE WOLFURT MILES VIRGINI MARIE HYNC
CALICEM DONAVIT*.* Es ist die iibliche, auf Kelchen hiufig anzutreffende Formel.*¢

41 Zur Gleichwertigkeit der Elevation von Hostie und Kelch im 14. und 15. Jahrhundert siehe Browe
1933, 39-48.

42 Gartner 2007, 140f. mit Abb. 4.

43 Gértner 2007, 125 mit Abbildung 1; Kisters 1994, 294 mit Abbildungen auf S. 293 und 295.

44 | fiir das Heil meiner Seele, fiir das Seelenheil meiner Vorfahren und fiir das Seelenheil aller der-
jenigen, die von mir an Leib und Gut, tédlich oder auf irgendeine andere Weise verletzt worden sind*;
das Original befindet sich im Stiftsarchiv Pfafers (im Stiftsarchiv St.Gallen), Archivsignatur , ,,StiAPf,
Urk. 20.09.1364%; Zugang unter http://scope.stiftsarchiv.sg.ch/detail.aspx?id=290; mein herzlicher
Dank fiir die Informationen geht an Dr. phil. Jakob Kuratli Hiieblin, MAS, Amtsleiter-Stv./Stiftsarchi-
var-Stv.

45 Lanz 1994, 222f.

46 Zahlreiche Beispiele zusammengestellt durch Elbern 1963, 8, 18, 123f.
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Dagegen bittet die Inschrift des Kelches in der Kirche zu Askeby (Ostergstland):
»oretur pro tordone bonde ro“iikeson milite qui fecit hunc calicem parari ad honorem
beate birgitte“;*” es handelt sich um den 1417 verstorbenen und in Kloster Vadstena
beigesetzten Ritter Thord Rérikson Bonde.*® Dagegen schlieBen die Bitten des folgen-
den Kelches wieder die Vorfahren mit ein: Auf dem Exemplar der Riddarholmkirche
zu Stockholm heif3t es: ,,tea kalkin latar sistr tala tidhimas dott gora i klara klostar for
sic oc for sina foraldra sidla“;*° leider ldsst sich die Klarissin Tala Tidhimansdotter,
die den Kelch ins Stockholmer Klarenkloster gab, nicht genauer fassen.>®

Ein bislang einmaliger Fall ist jener des Goldschmieds Heinrich Horne, denn
er gab gleich zwei Kelchen seinen Namen sowie seine Bitten mit auf den Weg und
sicherte sich so doppelte Hilfe:

Zunéchst auf dem Kelch (Anfang 15. Jahrhundert, Medaillons 2. Viertel 14. Jahr-
hundert) der Marienkirche zu Gardelegen; die unten, in die Standfliche des Fuf3es
eingravierte Inschrift appelliert: ,,orate pro hinriko horne aurifabro“.”* Hier ist der
Goldschmied offensichtlich der Stifter.

Dann - ganz anders — auf dem Kelch (Anfang 15. Jahrhundert) aus dem Kloster Alt-
haldensleben heute zu Kloster Neuendorf, seinerzeit gestiftet von Berta von Alvensle-
ven (Abb. 7). Die Inschrift schmiegt sich rundumlaufend den Vierpaf3schwiingen des
Fusses an: ,,hu(n)c calice(m) de(di)t berta // rel(i)c(t)a gevehardi de // alvev(n)sleve
ad clavstr(vm) // nie(n)dorp p(ro) memoria.*

Dreht man den Kelch aber um, dann erscheint — verborgen auf dessen Stand-
flache — eine zweite Inschrift: Gleichsam im Huckepack bittet ,,vt 11j yeghet henryko
horne / factor yst / orate p(ro) eo“.>?

Scheinbar hatte die Witwe Berta von Alvensleben als Stifterin des Kelches nichts
dagegen, dass ihr Goldschmied Heinrich Horne hier parallel zu ihr fiir sein eigenes
Seelenheil Sorge trug. So anekdotenhaft, ja amiisant das Ganze prima vista anmutet,
es kann schwerlich ohne Wissen Bertas geschehen sein und damit diirfte es sich um
ein Zeichen der Wertschitzung von Seiten der Auftraggeberin an den Goldschmied
handeln; genau wie einst 1311, als die Sienesen es Duccio gestatteten, sich auf der
Maesta des Sieneser Domes mit folgender Bitte zu verewigen ,,MATER SCA DEL.SIS
CAUSA SENIS REQUIELSIS DUCIO VITA.TE QUIA PINXIT ITA“.>®* Das Retabel wird —
nota bene — am Fronleichnamsfest des Jahres 1311 geweiht.>*

47 Andersson, II, 1956, 10, Nr. 4, Taf. 111.

48 Andersson, I, 1956, 40, 69f., 93, 210f., 239.

49 Andersson, II, 1956, 36, Nr. 61, Taf. 111.

50 Anderson, I, 1956, 40, 66, 210f., 218, 230, 239.

51 Heidemann 2001b, 256-258; Dehio 1974, 102; Parisius/Brinkmann 1897, 75f.

52 Andrae 2001, 258f.; Andrae 2004, 146-148 mit 3 Farbabbildungen; Dehio 1974, 233; Parisius/Brink-
mann 1897, 116f.

53 Zitiert nach der Transkription bei Stubblebine 1979, 32.

54 Rave 1986, 26f.
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Abb. 7: Heinrich Horne, Mefkelch Anfang 15. Jahrhundert. Kloster Neuendorf

Aufgrund der Formen wie des Dekores gehort noch ein dritter Kelch in die von Hein-
rich Horne geschaffene Gruppe, obgleich nicht signiert. Der Kelch (Anfang 15. Jahr-
hundert) ist heute in Kloster Diesdorf, stammt aber gleichfalls aus Kloster Althal-
densleben, gestiftet von Godeleve von Bartensleben: ,hv(n)c calice(m) de(di)t go //
de(lev)e vxor bvrch(a)rdi // de b(er)te(n)sle(ve) ad clav // str(vm) halde(n)sle(ve) p(ro)
memo(ria)“; der Fuf tragt die Wappen der Familien Bartensleben und Alvensleben.>®

Vor dem Hintergrund der vorgestellten Tafelbilder der Gregorsmesse und in
Zusammenschau mit den zitierten Kelchinschriften sei die oben geduf3erte These
erneut aufgegriffen: Liegt die mogliche Erklarung dafiir, dass der Grofdteil der Kelche
mit Erlosungsbitten an die Zelebranten in der Zeit nach ca. 1350 entstand, vielleicht
darin, dass erst im Verlauf der zweiten Halfte des 14. Jahrhunderts die eucharis-
tischen Gaben von Brot und Wein im Denken der Zeit um die Erlésung der armen
Seelen gleichziehen?

Allerdings fiihrt die Spur zeitlich weiter zuriick, denn Jakobus de Voragine {iber-
liefert in seiner Legenda Aurea eine Kelchdonation Kaiser Heinrichs II., welche des
Kaisers Seele um Haaresbreite vor der Hélle rettete. Heinrich hatte seine Gemahlin
Kunigunde des Ehebruchs bezichtigt; die Kaiserin indes war unschuldig, denn sie

55 Seyderhelm 2001a, 260-261; Seyfried 1993, 19.
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bestand die geforderte Probe, iiber gliihende Pflugscharen zu gehen. Damit hatte
Heinrich Schuld auf sich geladen, und als er starb, kamen die Teufel, um seine Seele
zu holen. Doch rettete ihn die einst gemachte Kelchdonation; so berichtet einer der
Teufel einem Einsiedler vom misslungenen Plan: ,,Denn“, schreibt Jakobus de Vora-
gine,

da der falsche Verdacht um sein Gemahl mit anderen Siinden auf die Schale der Waage ward
gelegt und die guten Werke auf die andere, da trat dieser gebrannte Laurentius hinzu und tat
einen schweren goldenen Krug auf die Waagschale, dass sie sank; da wir schon gemeint hatten,
wir wiirden den Kaiser haben. Da brach ich in grofiem Zorn von dem Krug ein Ohr ab. Was aber
der Teufel ein Krug nannte, das war der Kelch, den der Kaiser der Kirche von Eichstadt Sanct
Laurenzio zu Ehren hatte lassen machen, da er den Heiligen in sonderlicher Andacht hielt, und
hatte der Kelch von grofier Schwere wegen zwei Ohren.*®

Folglich handelte es sich um einen Doppelhenkelkelch von Typus des calix maior
bzw. calix ministerialis fiir die Kelchkommunion; verwiesen sei hier auf die beeindru-
ckende Gruppe an Beispielen, die Victor H. Elbern um den Kelch aus Ardagh (Dublin,
National Museum of Ireland), jenen des Gauzelinus (Nancy, Domschatz) sowie die
beiden aus Stift Wilten und aus dem Kloster Sankt Peter zu Salzburg scharte (beide
Wien, Kunsthistorisches Museum).””

Was die Heinrichsvita bei Jakobus de Voragine betrifft, so verdanke ich Tino Licht
(Heidelberg) folgenden Hinweis: Um 1146 entsteht zu Bamberg im Zuge der Heiligspre-
chung Heinrichs II. eine Vita desselben; deren 18. Kapitel schildert die bereits zitierte
Seelenwaage, bei welcher der hl. Laurentius jenen Kelch — hier aber von Kaiser Hein-
rich in den Dom von Merseburg gestiftet — rettend in die Waagschale legt. 1004 hatte
Heinrich II. das Bistum Merseburg restituiert, das unter Otto II. kassiert worden war.
Heinrich beschenkte die Bischofskirche reich; unter den kaiserlichen Gaben listet
Thietmar von Merseburg (Chronik, VI, 102) auch jenen Kelch auf.>®

Esist jedoch ganz unnétig — das sei an dieser Stelle unterstrichen — eine Kelchdo-
nation auf den Gebrauch wahrend individuell gestifteter Seelenmessen einzuengen,
denn jede Messe beinhaltet ein sich an die Wandlung anschlieSendes Memento fiir
die Verstorbenen — meist allerdings ein kollektives.”® Vor dem geschilderten Hinter-
grund betrachtet, entfalten somit Kelchdonationen zusammen mit den angebrachten
Bittinschriften eine gleichsam doppelte Wirkung bei der Errettung der Seele des Stifters.

Doch zuriick zu den fiirbittenden Inschriften und zu deren Position samt der
damit verbundenen Sichtbarkeit.

56 Jacobus de Voragine 2014, 440-441. Jezler/Sibillano 1994, 221.

57 Elbern 1963, 21, 23-25, 28f., 34-41, 168-171.

58 Stumpf 1999, 303-305. Mein herzlicher Dank geht an Tino Licht, Universitit Heidelberg, fiir saimt-
liche inhaltlichen wie bibliographischen Hinweise.

59 Zum sich an die Wandlung anschlielenden Memento fiir die Verstorbenen siehe Jungmann, II,
1962, 295-308.
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5 Die Sichtbarkeit der Inschrift und ihr Verhiltnis zu
Adressat und Wirkung

Bei den bereits vorgestellten Patenen aus Stiima und Resafa (Abb. 1) sowie bei den
beiden Pyxiden zu Salzwedel (Abb. 2) und Osnabriick wollten die Worte’ buchstéblich
,begriffen’ werden und brachten so ihre Botschaften den Zelebranten nahe. Bei den
Kelchen dagegen ist die Sache noch raffinierter, denn die mahnenden Worte stehen
entweder auf der Zarge des Fufles oder auf dem Rand iiber derselben; somit passie-
ren die eingravierten Worte bei der Elevation des Kelches unweigerlich den Blick des
Priesters und appellieren uniibersehbar an denselben zur individuellen Fiirbitte fiir
das Seelenheil des Wohltéters. Ganz in diesem Sinne wendet sich die Inschrift des
Kelches zu St. Marien in Wei3enfels (um 1400) direkt an den zelebrierenden Pries-
ter und mahnt ihn: ,hoc tv cvm calice qvi missam vis celebrare sis memor hinrici
fvndator(is)”.%® Ahnlich appellieren die merkwiirdigerweise identischen Inschriften
der Kelche (um 1400) in der Marienkirche zu Uelzen und aus der 1860/61 niederge-
legten Lambertikirche zu Liineburg: ,,Missam qui dicis in honore Dei Genetricis — Hoc
vas pro dante tu post orabis et ante. Amen*.%

Daran ankniipfend lduft eine verhaltnismafig dichte Abfolge an Beispielen bis
in die Zeit der Reformation: Den Anfang macht die Inschrift des Kelches (Anfang 15.
Jahrhundert) der Petrikirche zu Rostock: ,,Kord proyte vnde alheit zyne husvrowe
gheven dessen kelk dorch got, o(ra) p(ro) eis.“®? Ihr folgt die des Kelches (dat. 1468)
der Peterskirche in Buxtehude: ,,Iste calix spectat ad commendas a magistro gherardo
halepage anno domini MCCCCLXVIII fundatas - orate pro donatore“®* zusammen mit
der des 1478 in die Klosterkirche zu Amelungsborn gestifteten Kelches: ,,orate p(ro)
iohane abb(at)e an(n)o m° 1xxciii“; es handelt sich um den 27. Abt von Amelungsborn,
Johannes VI. von Dassel, der von 1477 bis zu seinem Tode am 5. Juli 1483 amtierte.®*
Ahnlich lautet der Wunsch auf dem Kelch aus der zweiten Hilfte des 15. Jahrhunderts
aus Rg auf der Insel Bornholm ,,biddet got vor bernt zegevrit, vor sine vrowe, vor er
beyder geslechte*.®

Daran schlief3t sich die Inschrift des im Jahre 1500 gestifteten Exemplars der
Salzwedeler Marienkirche an: ,,p(ro) me(m)oria d(omi)ni mathie et iochim schulteti

60 ,Willst Du mit diesem Kelch die Messe zelebrieren, gedenke Heinrich dem Stifter; Jager 2005,
26f., Nr. 28; Ellwardt 2001, 238f., hier in die Mitte bis 2. Halfte 14. Jahrhundert datiert; Ellwardt 2004,
231-233.

61 ,Liest Du die Messe zu Ehren der Gottesgebarerin, dann bete zuvor und danach fiir den, der dies
Gefaf3 stiftete”; Braun 1932, 172; Mithoff 1877, 150f. (Kelch aus der ehemaligen Lamberti-Kirche Liine-
burg), 257 (Kelch der Marienkirche Uelzen).

62 Schlie, I, 1896, 120 mit Abb.; Braun 1932, 171f.; Fritz 1966, 176, 533 mit Katalognummer 635.

63 Mithoff 1878, 32; ,,dieser Kelch wird den Vermdchtnissen von Meister Gerhard Halepage verdankt,
im Jahre des Herrn 1468 getitigt, betet fiir den Wohltater.

64 Lampe/Willing 2012, 78-81, Nr. 29.

65 Fritz 1982, 92.
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f(rat)res et eorv(m) pare(n)tes o(r)ate deu(m) p(ro) en(sie) (= eis) datu(m) me ccccc®;%¢
die Reihe beschlief3t die Bitte des 1507 datierten Kelches in der Kirche zu West Drayton

in England: ,,Orate pro animabus Johis Porpyll et Johannae uxoris*.¢”

6 Prasenz ohne Sichtbarkeit

Alle bisherigen Beispiele eint, dass zwar die Sichtbarkeit jedoch nicht unbedingt die
spontane Lesbarkeit der Schrift garantiert ist, damit ihre Wirkung sich entfalte und
die Adressaten wahrend der Messe und der Wandlung der eucharistischen Gaben
erreicht werden.

Doch sind es die Kelche selbst, die Hinweise auf eine weitere Sinnschicht der
Prasenz des Stifters in seiner Inschrift geben, und zwar einer, welche um das Wissen
um die Prasenz kreist, ja sogar jenseits der visuellen Prasenz liegt und somit wichtiger
ist als die visuelle Prasenz selbst: Das belegt eine Gruppe von Kelchen, die alle Bittin-
schriften unten auf ihren Standflachen tragen, infolgedessen auch bei der Elevation
schwerlich sichtbar und schon gar nicht zu entziffern sind. Das bedeutet, Prasenz
entsteht keinesfalls ausschliefllich durch Sichtbarkeit. Dass hier der Gedanke der
Humilitas von Seiten des Stifters dahinterstehen konnte, scheint naheliegend, ware
aber noch zu kldren. Zeitlich bildet der bereits vorgestellte Kelch (Anfang 15. Jahr-
hundert, Medaillons 2. Viertel 14. Jahrhundert) der Marienkirche zu Gardelegen den
Anfang; die unten in die Standfldche des Fufles eingravierten Worte mahnen: ,,orate
pro hinriko horne aurifabro*.

Fast flehentlich lautet die Bitte eines 1443 datierten Kelches aus Sankt Nikolai zu
Nordhausen, ebenfalls quasi unsichtbar unten in die Standfldache eingraviert: ,,anno
d(omini) mcccc® xliii istum calicem dedit joh(ann)es schutcze et T katerina ejus vxor
in remedium a(n)imarum eorv(n)dem“.®® Zum Schluss das dritte und prichtigste
Stiick der kleinen Gruppe: So heifdt es unten auf dem rein goldenen Kelch, 1504 vom
Hamburger Goldschmied Hinrick Rentzel getrieben und von den Briidern Johannes
und Heinrick von Schauenburg ins Zisterzienserinnenkloster Uetersen (Kreis Pinne-

nes schouwenborch et frater hinrick eivs dederunt hu(n)c calicem aureum orate pro

eis“.”®

66 ,,zum Gedachtnis des Herrn Matthias und Joachim Schultheis, Briider, und deren Eltern, betet zu
Gott fiir sie; gestiftet im Jahre 1500“; Bergemann 2001, 302; Fischer 1990, 80 mit Abbildung; Dehio
1974, 350.

67 Braun 1932, 171.

68 Heidemann 2001b, 256-258; Dehio 1974, 10; Parisius/Brinkmann 1897, 75f.

69 ,,Im Jahre des Herrn 1443 schenkte diesen Kelch Johannes Schiitze gemeinsam mit seiner Ehefrau
Katharina zu ihrer beiden Seelenheil“; Seyderhelm 2001b, 279-280; Schmidt 1887, 134.

70 Fritz 1982, 304, 340341, Abb. 852.
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7 Inschriften und deren Metamorphose:
Weihrauchfasser

Bei keinen liturgischen Gerdten erfahren Worte aber eine vergleichbare Verwandlung
wie die Worte der Bittinschriften auf Weihrauchfiassern, denn es sind die Weihrauch-
schwaden jener wahrend den Messen vollzogenen Inzensierungen, die Fiirbitten und
Gebete zu Gott tragen, steht doch der Weihrauch fiir das zu Gott aufsteigende Gebet
gemafd Psalm 141 und Offb 8,3f.”* Auf dem bronzenen Weihrauchfass des Reiner (2.
Viertel 12. Jahrhundert. Lille, Musée des Beaux-Arts) lautet darum die Inschrift: ,,HOC
EGO REINER(US) DO SIGNU(M) QUID MICHI VESTRIS / EXEQUIAS SIMILES DEBETIS
MORTE POTITO / ET REOR ESSE PRESES V(E)RAS TIMIAMATA XP(IST)O%;”* und
auf dem Weihrauchfass des Gozbert (12. Jahrhundert. Trier, Domschatz): ,HAEC TV
QVESO VIDENS GOZBERTUS SIT PETE VIVENS.“” Das bislang jiingste Beispiel bildet
das Rauchfaf3 des Kopenhagener Nationalmuseums, das aus der Kirche von Ulbglle
stammt. Im 13. Jahrhundert goss es Meister Jacob Reld (Magister Rufus) aus Svend-
borg. Seine Inschrift — teilweise Runentext in altddnischer Lautsprache, teilweise in
Latein — lautet verdeutscht: ,,Meister Jakob Rot machte mich. Er gab mich an dem ...
[fiir die Seele] seiner geliebten Hausfrau Meret. Gott segne den, der mich machte.
Ave Maria gratia plena dominus tecum benedicta tu in mulieribus. Ebmyeeflnhi”.”
Damit verschwinden Fiirbittinschriften auf Weihrauchfassern, denn fiir die hoch- und
spdtgotischen Stiicke sind bislang keine iiberliefert. Dass dieses Verschwinden ins 13.
Jahrhundert fallt, 1asst zwar aufhorchen, doch wundert es wenig, denn das Abend-
land konzentriert sich seit dieser Zeit auf die eucharistische Frommigkeit und huldigt
dieser {iberschwianglich — wie die vergangenen Abschnitte zeigten — auf Patenen,
Monstranzen, Pyxiden und Kelchen.

Zusammenfassend lasst sich sagen, dass bei Fiirbittinschriften auf vasa sacra wie non
sacra die Stifter ,expressis verbis‘ den Zelebranten, die mit den Gefdf3en in Kontakt
kommen, einen Wunsch auftragen. Er gilt der Fiirbitte, dem ewigen Gedenken und

71 Pfeifer 2008, 7679, 85f., 90-98; Westermann-Angerhausen 2014, 28f., 84-86.

72 ,Ich, Reiner, mache folgendes Zeichen: Wozu schuldet Ihr mir, wenn ich den Tod erreicht habe,
eine Beisetzungsfeier der euren gleich? Ich glaube zudem, dass echte Gebete Weihrauch fiir Christus
sind“; Ubersetzung und Sachverhalt nach Legner 2009, 327f. Westermann-Angerhausen 2014, 28f.,
205-207, Nr. Il p 2.

73 ,Wenn Du dieses siehst, bete, so bitte ich Dich, dass Gozbertus das Leben beschieden sei*; Uber-
setzung und Sachverhalt nach Legner 2009, 327f.; Westermann-Angerhausen 2014, 28, 214-223, Nr. II
q; Ubersetzung nach Westermann-Angerhausen: ,,Du, der Du dieses siehst, wer Du auch seiest, bete,
daf3 Gozbertus lebe.“.

74 ,+mee........ b: ggrbae : mik: han : gifeer : mik : peen 1 + heel : rik ® k xxxxxx tkr e keer : hus : rkg
: meerutee : siul : gup : sihnn : 1 baen : mik : kgrpae : auemari agrsia : plena : somin : tikum e 1 bentik :
tatu : in : mleri : ibus : ebmyaeflnhi“; sdmtliche Informationen nach Westermann-Angerhausen 2014,
316f., Nr. IV c 1.
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der Erlésung innerhalb des kontinuierlich wiederkehrenden Wunders der Wand-
lung der eucharistischen Gaben; die in den vergangenen Abschnitten prasentierten
Beispiele sind iiberwiegend auf Latein und meist im Auftrag von Laien eingraviert.
Neben der Bitte um Vergebung und Erlosung spielt der Stellvertretercharakter der
Worte auf Patenen, Pyxiden oder Kelchen eine zentrale Rolle, denn die Inschriften
ermoglichen den Laienstiftern eine unmittelbare Teilnahme am eucharistischen
Opfer, von dem sie leiblich auf Abstand gehalten werden. In diesem Falle liegt der
Schwerpunkt zundchst auf der Sichtbarkeit der Schrift und erst in zweiter Linie auf
deren leichter Lesbarkeit.

Ferner entfalten die Fiirbittinschriften bei eucharistischen Monstranzen eine
Transzendenz und bei Weihrauchfidssern erfahren sie eine Metamorphose. Bei den
eucharistischen Monstranzen profitiert die Bittinschrift von der damals unumst683li-
chen Ansicht, dass sie gekoppelt an das géttliche, von der gewandelten Hostie ausge-
henden lumen unmerklich in die Seele der Andachtigen fallt und mit deren Gebeten
Erhérung bei Gott findet.

Bei der Metamorphose der Inschriften auf den Weihrauchfassern steht der feste
Glaube dahinter, dass die Weihrauchschwaden jener wahrend den Messen vollzoge-
nen Inzensierungen die Fiirbitten und Gebete zu Gott tragen, denn der Weihrauch
steht fiir das zu Gott aufsteigende Gebet. Sdmtliche dargelegten Sinnschichten einigt
dann aber wieder die Tatsache, dass ndmlich das inschriftlich perpetuierte Anliegen
der Stifter seine Wirkung keineswegs aus einer leichten Lesbarkeit generiert, sondern
aus seiner Prasenz innerhalb eines rituell korrekten Kontextes.
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