Sakraler Raum, Politik

und die Ordnung der Heiligen

Ein Rundgang durch die
Wallfahrtskirche Mariahilf in Wien

Jens Wietschorke

Die in drei Bauphasen zwischen 1686 und 1726 errichtete barocke Wall-
fahrtskirche im sechsten Wiener Gemeindebezirk Mariahilf steht nicht
unbedingt im Mittelpunkt des touristischen Interesses. Sie hat auch kei-
ne kunsthistorischen Schitze aufzuweisen, die sie fiir Barockspezialisten
besonders interessant machen wiirden. Als ein exemplarischer Kirchen-
bau der Zeit um 1700 kann sie aber als ein kulturhistorisches Museum
der voll entfalteten gegenreformatorischen Frommigkeit angesehen wer-
den. Sie gibt nicht nur Auskunft iiber Wallfahrtswesen und Marienver-
ehrung im Kontext der politischen und religiésen Konflikte des 17. und
frithen 18. Jahrhunderts, sondern in ihrem ikonographischen Programm
sind auch die wichtigsten dsterreichischen Reichsheiligen dieser Epoche
versammelt und dokumentieren die Affirmation des imperialen Gedan-
kens durch religiése Sinnstiftung. Zugleich aber lisst sich an der Wall-
fahrtskirche zeigen, wie iiber kirchenrdumliche Ordnungen der einzelne
Glidubige adressiert wird: Der durch Inventar und Bildprogramme mit
Bedeutung aufgeladene Raum legt — dies ist ein Grundprinzip sakraler
Architektur — bestimmte Dispositionen und Verhaltensweisen nahe. Im
Folgenden méchte ich dazu einige allgemeine Uberlegungen anbieten,
um dann anhand eines Rundgangs durch die Mariahilfer Kirche etwas
von dem aufzuzeigen, was man die direktive Macht des ikonographisch
markierten Kirchenraumes nennen kénnte. Durch die Verkniipfung
raumsoziologischer, politik- und fréommigkeitsgeschichtlicher Uberle-
gungen soll sichtbar gemacht werden, dass konkreten Riumen und Or-
ten und deren symbolischen Ordnungen fiir die Steuerung der popularen
Religiositit zentrale Bedeutung zukommt. Umgekehrt kénnen Kirchen-
riume auf diese Weise als historische Quellen sozialer Verhiltnisse und
Beziehungen lesbar gemacht werden.'
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In seinem Klassiker »Das Heilige und das Profane« hat der rumi-
nische Religionshistoriker Mircea Eliade auf die Doppelstruktur des
Raums im religiosen Weltbild hingewiesen. »Fiir den religigsen Men-
schen ist der Raum nicht bomogen; er weist Briiche und Risse auf: er
enthilt Teile, die von den {brigen qualitativ verschieden sind«. Diese
Teile sind als heilige Riume ausgewiesen: »Es gibt also einen heiligen,
d.h. »starkens, bedeutungsvollen Raum, und es gibt andere Ridume, die
nicht heilig und folglich ohne Struktur und Festigkeit, in elnem Wort
amorph sind. Mehr noch: diese Inhomogenitit des Raums erlebt der
religiose Mensch als einen Gegensatz zwischen dem heiligen, d.h. dem
allein wirklichen, wirklich existierenden Raum und allem tbrigen, was ihn
als formlose Weite umgibt«.? Fiir das Verstindnis christlicher Kirchen-
raume enthilt diese allgemeine religionsanthropologische Feststellung
einen wichtigen Hinweis. Aus der qualitativen Differenz sakraler und
profaner Riume ergibt sich nimlich, dass der heilige Raum von dem
ihn umgebenden »formlosen« Raum durch eine spezifische Form sym-
bolischer Organisation unterschieden werden muss. In thm gibt es keine
Bedeutungslosigkeit — im Gegenteil: Von der Raumstruktur und dem
architektonischen Aufbau bis hin zu den Gegenstinden, die sich in ihm
befinden, wird prinzipiell alles zum Semiophoren, zum Bedeutungstri-
ger.’ Der sakrale Raum wird auf diese Weise zu einem hochkomplexen
Arrangement von Bedeutungen, Positionierungen und Grenzziehun-
gen. Er spiegelt nicht nur ein integrales Weltbild — nach Eliade stellt
jeder Tempel- und Kirchenraum eine umfassende image mundi dar —*
sondern organisiert auch soziale und imaginidre Hierarchien und Bezie-

1 Der vorliegende Text entstand im Zusammenhang mit einer Kirchenfithrung, die ich
am 30. November 2010 fiir das Begleitprogramm der Ausstellung »Heilige in Eu-
ropa — Kult und Politik« des Osterreichischen Volkskundemuseums durchgefiihrt
habe. Fiir ihre freundliche Unterstiitzung danke ich Margot Schindler, Birgit Johler
und Herbert Nikitsch.

2 Mircea Eliade: Das Heilige und das Profane. Vom Wesen des Religiésen. Frankfurt
am Main 1984, S. 23.

3 Ein empfehlenswertes Handbuch fiir die Entschliisselung der theologisch-symboli-
schen Dimension von Raumstrukturen im Kirchenbau ist der Band von Franz-Hein-
rich Beyer: Geheiligte Riume. Theologie, Geschichte und Symbolik des Kirchenge-
biudes. Darmstadt 2008. Vgl. dariiber hinaus auch das reich bebilderte Nachschla-
gewerk von Margarete Luise Goecke-Seischab/Frieder Harz: Der Kirchen-Atlas.
Riume entdecken, Stile erkennen, Symbole und Bilder verstehen. Miinchen 2008,

4 Eliade (wie Anm. 2), S. 55.



Jens Wietschorke, Sakralsr Raum, Politik und die Ordnung der Heiligen

hungen in einer spezifischen Weise: Beziehungen zwischen dem Géott-
lichen und dem Irdischen, den Heiligen als Fiirsprechern, der Institu-
tion Kirche, dem geistlichen Personal und den einfachen Gliubigen. So
schreibt die Historikerin Renate Diirr, es gebe »wohl wenig &ffentliche
Riume in der Frithen Neuzeit, die so eindeutig hierarchisch strukturiert
erscheinen wie der Kirchenraum«.® Doch mehr noch: Auch die sozia-
len Beziehungen innerhalb der Gemeinde werden iiber die symbolische
Ordnung des Kirchenraums reguliert. Etwa im Hinblick auf die genau
festgelegten Sitzordnungen in dorflichen und kleinstidtischen Pfarrkir-
chen, auf die Geschlechtertrennung, die durch sozialen Status und Fa-
milienherkunft erworbenen privilegierten Sitzplitze oder die besonders
im Protestantismus verbreiteten Logen, Emporen und »Stithle« der Ob-
rigkeit, der Ratsherren und Ziinfte. So haben Jan Peters und Claudia
Ulbrich in kleinen Studien herausgearbeitet, wie in der Frithen Neuzeit
tiber die Sitzordnung in der Kirche subtile Rangunterschiede 6ffentlich
zur Schau gestellt wurden.® Und Karl Kaser hat berichtet, dass in der
Kirche St. Peter bei Novi Pazar in Serbien jedes Haus des Dorfes eine
sogenannte sofra besitzt: eine Gruppe von Tisch und Bank, die nach Kri-
terien der familidren Abstammung angeordnet ist.” Denkt man weiter an
die Positionierung biirgerlicher Epitaphien und Gedenktafeln, von ge-
stifteten Altdren oder Kirchenfenstern oder von Kriegerdenkmilern im
Kirchenraum, so wird vollends deutlich, dass der sakrale Raum in mehr-
facher Hinsicht die Organisation sozialer Beziehungen reprisentiert und
damit der bestehenden gesellschaftlichen Ordnung religidse Dignitit
verleiht. Keine noch so kleine Nische innerhalb des Kirchenraums ent-
kommt dieser Dynamik der Hierarchisierung und Bedeutungsproduk-
tion. Was die Soziologin Martina Léw fiir die topologische Dimension
von Kultur allgemein formuliert, hat also mit Blick auf sakrale Riume

5  Renate Diirr: Politische Kultur in der Frithen Neuzeit. Kirchenriume in Hildeshei-
mer Stadt- und Landgemeinden 1550—1750. Heidelberg 2006, S. 24.

8  Jan Peters: Der Platz in der Kirche. Uber soziales Rangdenken im Spitfeudalismus.
In: Jahrbuch fiir Volkskunde und Kulturgeschichte 28, 1985, S. 77—106; Claudia
Ulbrich: Zankapfel »Weiber-Gestiihl«. In: Axel Lubinski w.a. (Ig.): Historie und
Eigen-Sinn. Festschrift fiir Jan Peters zum 65. Geburtstag. Weimar 1997, S. 107-114.
Vgl. dazu auch die ilteren Beitrige von . Iso Miiller: Frauen rechts, Minner links.
Historische Platzverteilung in der Kirche. In: Schweizerisches Archiv fiir Volkskun-
de 57, 1961, 8. 65—81, und Clemens Jéckle: Vom rechten Sitzen in der Kirche. Die
Einrichtung der Gemeindegestithle reformierter und lutherischer Kirchen der Pfalz
im 18. Jahrhundert. In: Der Turmhahn 26(2), 1982, §. 2—15.
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Abb.1  Fassadenansicht Mariahilfer Strafle
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Abb.? Fassadendetail: Hl. Franz von Sales mit Putto
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Abb.3 Kartusche iiber dem Hauptportal

besondere Relevanz: »In den kulturellen Alltagspraktiken werden iiber
die Konstitution von Riumen soziale Positionen und Machtverhiltnisse
ausgehandelt«.® Erst ein relationaler Raumbegriff, der Raum nicht als
neutralen Behilter, sondern als Produkt von Handlungen und als sich
verindernde Konfiguration von Beziehungen begreift, wird dieser Tat-
sache gerecht.® Kurzum: Riume — und damit auch Kirchenriume — sind
»stets neu zu konstituierende relationale (An-)Ordnungen sozialer Gii-
ter und Lebewesen«.'” Von hier aus kommen Kirchen als Orte in den

7 Vgl Karl Kaser: Familie und Verwandtschaft auf dem Balkan. Analyse einer unter-
gehenden Kultur. Wien, Kéln und Weimar 1993, S. 199.

8  Martina Léw: Raum — Die topologischen Dimensionen der Kultur. In: Friedrich
Jaeger, Burkhard Lichsch (Hg.): Handbuch der Kulturwissenschaften, Band 2. Stutt-
gart 2004, S. 46—59, hier 8. 49.

9 Lolgende zwei Studien adaptieren Martina Lows raumsoziologische Uberlegun-
gen dezidiert fiir die Analyse von Kirchenrdumen: Tobias Woydack: Der riaumliche
Gott. Was sind Kirchengebiude theologisch? Schenefeld 2005, §. 21—35; Diirr (wie
Anm. 5), 8. 15—22.

10 Low (wie Anm. 8), 8. 58, Vgl. dazu auch dies.: Raumsoziologie. Frankfurt a. M.
2001.
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Blick, die iiber riumliche Anordnungen soziale Bedeutung generieren.
Dariiber hinaus lassen sie sich auch als »politische Raumtypen« lesen, so
wie sie neuerdings von dem Kunsthistoriker Ernst Seidl konzeptualisiert
worden sind, um den »Zusammenhang von Strukturen und Wirkungs-
weisen riumlicher Grundformen zu erhellen«.” Im vorliegenden Beitrag
wird es daher vor allem um diese politische Dimension der riumlichen
Organisation sakraler Riume gehen. Insbesondere soll angedeutet wer-
den, wie das riumliche Arrangement der Heiligen zur Formierung und
Durchsetzung einer Idee vom »frommen Leben« und der entsprechen-
den gesellschaftlichen Ordnung benutzt wurde.

Zunichst aber noch einige Bemerkungen zum Barockkatholizismus
in Osterreich, der sich mit gutem Recht als die tragende Staatsideologie
der Habsburgermonarchie bezeichnen ldsst. Diese Ideologie manifestier-
te sich in vielfacher Weise in religiésen Bauten und Kirchenausstattun-
gen. Exemplarisch zeigen die beiden wohl bekanntesten Monumente der
barocken »Pietas Austriaca«'? in Wien, die 1693 fertiggestellte Pestsdule
am Graben und die 1716—1737 errichtete Karlskirche, wie der imperiale
Anspruch der Habsburgermonarchie durch den Riickgriff auf religise
Deutungsmuster gestiitzt und legitimiert werden sollte. So integriert
die Pestsiule den betenden Kaiser Leopold I. in das theologische Pro-
gramm der Dreifaltigkeit und stellt itber die Positionierung der Wappen
der habsburgischen Kernlande sowie der ungarischen und béhmischen
Kronlinder eine sinnreiche Analogie her: Der Gottvater vorbehaltene
westliche Fliigel der Siule reprisentiert das Heilige Romische Reich
und das Haus Habsburg, die Darstellungen des Gottessohnes und des
Heiligen Geistes am Ostlichen und ndrdlichen Fliigel werden mit den
Lianderwappen der Stephans- und der Wenzelskrone verbunden." Ge-
steigert wurde dieser imperiale Gedanke im Bau der Karlskirche auf dem

11 Vgl. Ernst Seidl: »Politischer Raumtypus«. Einfithrung in eine vernachlissigte Kate-
gorie. In: ders. (Hg.): Politische Raumtypen. Zur Wirkungsmacht &ffentlicher Bau-
und Raumstrukturen im 20. Jahrhundert (=Jahrbuch der Guernica-Gesellschaft, 11).
Géttingen 2009, 8. 9—20, hier S. 13.

12 Vgl. Anna Coreth: Pietas Austriaca. Osterreichische Frommigkeit im Barock. 2.
Aufl. Wien 1982; Thomas Winkelbauer: Stindefreiheit und Fiirstenmacht. Linder
und Untertanen des Hauses Habsburg im konfessionellen Zeitalter, Teil 2. Wien
2003, S. 185—239.

13 Vgl. Winkelbauer (wie Anm. 12), S. 188—192; Christine M. Boeckl: Vienna's Pest-
sdule: The Analysis of a Seicento Plague Monument. In: Wiener Jahrbuch fiir
Kunstgeschichte 49, 1996, S. 41—56 und 295—302.

BG3



6B4

Osterreichische Zeitschrift fur Volkskunde LXIV/113, 2010, Heft 3+4

alten Glacisbereich vor den Mauern der Stadt. Nicht nur, dass sich Kai-
ser Karl VL. durch die Wahl seines eigenen Namenspatrons Karl Bor-
romius ins symbolische Zentrum seiner »Geldbniskirche« riickee, die
Architektur des Kirchenbaus formuliert dariiber hinaus — im Zeichen
der soeben siegreich bestandenen Tirkenkriege — einen weltumspan-
nenden Herrschaftsanspruch. Die beiden freistehenden Siulen zitieren
mit ihren Reliefbandern die rémischen Triumphsiulen Marc Aurels und
Trajans, erinnern aber auch an islamische Minarette. Die Siulenvorhal-
le iibernimmt Bauformen des Pantheon und von St. Peter in Rom, die
flankierenden Glockenpavillons sind als ferndstliche Pagoden gestaltet.
Insgesamt ergibt sich daraus eine grandiose politische Herrschaftsgeste
der Gegenreformation, welche die Vormachtstellung des katholischen
Imperiums {iber den Protestantismus und die islamische Welt zum Aus-
druck bringen sollte. Im Innern der Habsburgermonarchie zielte diese
Herrschaftsgeste auf die urnfassende Rekatholisierung und Sozialdiszip-
linierung der Untertanen, deren Seelenheil an die Anerkennung der reli-
gids tiberhdhten Staatsmacht gebunden wurde.™

In diesem Kontext ist auch die militirisch akzentuierte Marienver-
ehrung zu sehen, wie sie insbesondere von den Kaisern Ferdinand IL.,
Ferdinand III. und Leopeld I. propagiert wurde. Maria erschien als die
»Generalissima« der Habsburgermonarchie, die als die entscheidende
Helferin vor allem bei der Schlacht am Weilen Berg 1620 und schlie3-
lich wihrend der Tiirkenkriege galt." Gnadenbilder dienten als symbo-
lische Garanten dieses Schutzes und Katalysatoren der Frommigkeit im
17. und beginnenden 18. Jahrhundert. So berichtet eine zum 27s. Jah-
restag der Mariahilfer Wallfahrt erschienene Broschiire iiber den ma-
riologischen Griindungsmythos des Kirchenneubaus. Withrend der Be-
lagerung Wiens durch die Tiirken im Jahre 1683 habe der »fromme und
mutige« Mesner Erhard Lampel das seit 1660 in der dortigen Kapelle
aufbewahrte Gnadenbild Marias in Sicherheit gebracht. Und auch ein
weiteres Votivbild wurde durch wundersame Umstinde vor der Zer-
stérung gerettet: »Als dann endlich unter dem Schutze Mariens Wien
durch die christlichen Heere von den Tiirken befreit war, schritt man al-

14 Vgl. dazu den facettenreichen Sammelband Rudolf Leeb, Susanne Claudine Pils,
Thomas Winkelbauer (Hg.): Staatsmacht und Seelenheil. Gegenreformation und
Geheimprotestantismus in der Habsburgermonarchie. Wien 2007.

15 Vgl. Coreth (wie Anm. 12), §. 60; Winkelbauer (wie Anm. 12), 8. 194—201.
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lenthalben an den Aufbau der zerstdrten Vorstidte. Als man den Schutt
unserer kleinen Wallfahrtskapelle auf dem Friedhofe wegriumte, fand
man unter vollstindig von den Flammen verzehrten Votivbildern eines,
das fast unversehrt geblieben war. Dasselbe befindet sich jetzt in der so-
genannten Mater-Salvatoris-Kapelle iiber der Sakristei. Man nahm den
Fund als ein Zeichen des Himmels und iiberbot sich an Spenden fiir die
neu zu erbauende Wallfahrtskirche«.'® Diese zwei Begebenheiten ver-
binden sich hier also zu einer Erzihlung von der allen Stiirmen trotzen-
den und daher schiitzenden Muttergottes als Patronin der Mariahilfer
Wallfahrt und der Stadt Wien tiberhaupt.’” Kernelement all dieser Ge-
schichten bleibt der Verweis auf die »numinose Herkunft der »Gnaden-
stittew,'® also die Herleitung des heiligen Ortes und des heiligen Bildes
aus einer Art Konservierungswunder. Die derart als wundertitig ausge-
wiesenen Gnadenbilder und ihre heilige Entourage empfahlen sich den
Glaubigen zur dankbaren Verehrung und forderten Anrufung, Fiirbitte
und Nachfolge im Sinne der vier Grundfunktionen der Beziehung zum
Heiligen: devotio, invocatio, intercessio und imzitatio. Sie prifigurierten auf
diese Weise ein bestimmtes Muster der »Frémmigkeitsiibung,’ das an
die Kraft des heiligen Ortes gebunden ist, an den die mithsame Wallfahrt
fithrt: »Gott oder ein ihn reprisentierender Heiliger zeigt sich an einem
bestimmten Ort (oft in einer bestimmten Gestalt, in einem Bild), wo der
Gliubige die Gnade in Empfang nehmen kann — es ist nun also ein defi-
nierter Ort, wo der Mensch mit dem Jenseitigen in Verbindung tritt«.?
Gleichzeitig ist der heilige Raum wesentlich als ein Manifestationsort
von Macht definiert, so der Religionsphinomenologe Gerardus van der

16 Die Gnadenmutrer zur »Mariahilf« in Wien 6. Dargestellt anlif8lich der Feier des
275jahrigen Bestandes der Wallfahrt zur Mariahilf im sechsten Wiener Gemeinde-
bezirk und herausgegeben vom Salvatorianerkolleg in Wien 6, Barnabitengasse 14.
Wien 1935, S. 14.

17 Die alte Rahmung des Gnadenbildes zeigt die Muttergottes denn auch schiitzend in
einer Wolke iiber der Stadt Wien schwebend. Vgl. die Abbildung in: Ebd., S. 21.

18 Martin Scharfe: Uber die Religion. Glaube und Zweifel in der Volkskultur. Kéln
2004, S. 148.

19  Ebd, §. 150.

20 Ebd, S. 148. Zu [rémmigkeitsgeschichtlichen Aspekten der Wallfahrt nach Maria-
hilf nebst einigen Angaben aus den iberlieferten Mirakelbiichern vgl. Gustav Gu-
gitz: Osterreichs Gnadenstitten in Kult und Brauch. Ein topographisches Handbuch
zur religidsen Volkskunde in fiinf Binden, Band 1: Wien. Wien 1955, 8. 64—66.
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Abb.4 Innenansicht des Kirchenraums
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Abb.5 Barocker Reliquienschrein
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Abb.8 Gnadenbild Mariahilf
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Abb.7 Christus im Strahlenkranz, Glasfenster Ende 19. Jh.
© Alle Abbildungen: Jens Wietschorke
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Leeuw: »Heiliger Raum ist ein Ort, der zur Stitte wird, indem sich an
ihm die Wirkung der Macht wiederholt oder vom Menschen wiederholt
wird«.”” Am Beispiel des Mariahilfer Kirchenraums werden wir also se-
hen, dass dieser Ort immer auch im Sinne eines machtpolitischen Pro-
gramms organisiert ist — eines Programms, das sich an dem als heilig
definierten Raum selbst ablesen ldsst.

In der Mitte des kleinen Platzes vor der Wallfahrtskirche Mariahilf
befindet sich seit Ende des 19. Jahrhunderts ein elegantes Standbild Jo-
seph Haydns — ringsum werden saisonale Produkte angeboten, im De-
zember gruppieren sich hier die Stinde eines kleinen Weihnachtsmarkts.
Dahinter erhebt sich die in weifs und grau gehaltene Schaufassade der
Kirche mit ihren beiden Tiirmen (Abb. 1). Der Giebel wird bekrént von
einer Statue des heiligen Paulus, der auf die Ordensgemeinschaft der
Barnabiten, der Regularkleriker vom HI. Paulus, verweist. Begriinder
der Mariahilfer Wallfahrt war der Barnabit Don Coelestin Joanelli, der
das Gnadenbild in der hier befindlichen Friedhofskapelle aufstellte. Da-
mit ist ein erstes Leitmotiv des ikonographischen Programms der Kirche
angesprochen: der Rekurs auf Patrone und Griinderfiguren der betreu-
enden Kongregation, der sich im Innern der Kirche etwa am Alexander-
Sauli-Altar im linken Querschiff oder in der seltenen Darstellung der
Taufe Theklas durch Paulus wiederfindet.?2 Nach dem Eintritt in den
Kirchenraum fallen aber zunichst zwei an den Turmpfeilern angebrach-
te Schmuckvitrinen mit goldenen Statuetten der »Apostelfiirsten« Petrus
und Paulus auf. Sie betreuen zwei steinerne Opferstocke fiir Gaben »fiir
die Kirche« und reprisentieren so bereits im Eingangsbereich die Kirche
als Institution. Die Eintretenden werden an dieser Stelle aufgefordert,
ihren materiellen Beitrag fiir die weltliche Konsolidierung der ecclesia zu
entrichten. Auf symbolische »Siulen« der Institution Kirche verweisen
auch die sechs ovalen Leinwandbilder an den Pfeilern der Saalkirche,

21 Gerardus van der Leecuw: Phinomenologie der Religion. 2. Aufl. Tiibingen 1954,
S. 446.

22 Der Kenner der Wallfahrtskirche Waldemar Posch deutet diese Darstellung als Tau-
fe Lydias durch Paulus (vgl. P. Waldemar Posch: Wallfahriskirche Mariahilf Wien.
5. Aufl. Salzburg 2008, 8. 16.), ich folge dagegen dem Dehio-Handbuch: Die Kunst-
denkmaler Osterreichs, Wien. 1. bis IX. und XX. Bezirk, bearbeitet von Wolfgang
Czerny uw.a, Wien 1993, S. 246, und Eva-Maria Girmer: Auf den Spuren des hl.
Paulus in Mariahilf, 2. Teil. In: Pfarrblatt der Pfarre Mariahilf 6. Jg., Ausgabe 2,
2009, nach denen es sich hier um eine Darstellung der Taufe Theklas handelr.
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welche neben den vier lateinischen Kirchenvitern Augustinus, Ambro-
sius, Hieronymus und Gregor auch nochmals Petrus und Paulus abbil-
den. Sie stellen eine Alternative zu den zwdlf Apostelfiguren dar, die an
den Mittelschiffpfeilern bzw. Siulen vieler anderer Kirchen anzutreffen
sind und die ebenfalls als »Saulen der Kirche« fungieren. Die beiden Ka-
pellenriume unter den Tiirmen — deren Ausstattung erkennbar neueren
Datums ist — sind ganz dem Thema der Wallfahrt gewidmet: Auf der
linken Seite befindet sich seit 1927 eine Lourdes-Grotte mitsamt einer
Marienstatue, die wihrend des Ersten Weltkriegs als Andachtsbild fur
die Gsterreichischen Pilger in Lourdes postiert war.® Zahlreiche Vo-
tivtexte bedecken die Marmorwinde des kleinen Andachtsraums. Zur
Rechten wurde 1956 eine Kapelle zu Ehren der heiligen Hemma von
Gurk eingerichtet. Die 1938 heiliggesprochene Patronin war schon lange
Anlass einer beliebten Wallfahrt nach Gurk in Kérnten; in der Kapelle
zeigt ein Gemilde Mariahilfer Wallfahrer auf dem Weg nach Gurk, im
Hintergrund Stift Admont.

In relativer Nihe zum Eingangsbereich stehen Altire bzw. Andachts-
bilder zweier Heiliger, die als besonders vielseitige Nothelfer des Alltags
zum klassischen Inventar des katholischen Kirchenraums gehoren: des
heiligen Antonius (Altar in der ersten Kapelle links) und des heiligen
Judas Thadddus (Olbild mit Putti in der ersten Kapelle rechts). Antonius
von Padua gilt traditionell als Nothelfer gegen Didmonen, Schiffbruch
und Pest, aber auch gegen deutlich kleinere Ubel wie den Verlust von
Gegenstinden. Dariiber hinaus ist er Schutzpatron der Liebenden und
Eheleute, der Frauen und Kinder sowie der Haustiere,” was ihn gera-
dezu zu einem Heiligen mit universaler Zustindigkeit macht. Uber sei-
ne Hilfestellung beim Wiederfinden verlorener Dinge hat der deutsche
Schriftsteller Karl Leberecht Immermann ein ironisches Dialoggedicht
verfasst, in dem Angehorige verschiedener Berufsstinde den Heiligen
anrufen, worauthin dieser ihnen — verbunden mit einer kleinen morali-
schen Belehrung — zeigt, wo sie ihr Hab und Gut zu suchen hitten. Zum
Schluss heifit es: »Gelobt sei Anton aller Welt, / Es ist ihm nichts ein
Rithsel! / Die Ell'n, die Riem’, die Striimpf’, das Geld, / Die Biicher,
Brillen, Schitzel / Gab er zuriick, und obendrauf / Moralien noch in den

23 Vgl. Posch (wie Anm. 22), S. 14.
24 Vgl. z. B, Sabine Poeschel: Handbuch der Ikonographie. Sakrale und profane The-
men in der bildenden Kunst, Darmstadt 200s, S, 217.
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Kauf«.? Von ebenso universeller, allerdings weniger definierter Zustin-
digkeit ist auch der Apostel Judas Thaddius als Ratgeber und Helfer bis
hin zu den »schweren Anliegen«.”® Kurzum: Wie in vielen Kirchenriu-
men werden die Glaubigen auch hier von zwei besonders alltagsnahen,
unmittelbare Hilfe auch in kleinen Sorgen und Noéten versprechenden
Heiligengestalten empfangen. Ganz im Sinne eines heilsgeschichtli-
chen Weges vom Profanen zum Numinosen, den der Kirchenraum vom
Eingang zum Sanktuarium hin reprisentiert, bleibt fiir diese Nothelfer
in der Regel der erweiterte Eingangsbereich der Kirche vorbehalten.
Gleichzeitig ist hier auch der Raum fiir Spenden, die fur Opferlichter,
Messintentionen, Blumenschmuck entgegengenommen werden; nahe
dem Antonius-Altar steht zudem ein »Antonius-Opferstock fiir die
Gruft und fiir die Armen der Pfarre« bereit.

Gewichtigere Interzessoren, die iiber die Sphire der alltiglichen
Widrigkeiten und Missgeschicke hinausweisen, finden sich dann wei-
ter im Kircheninneren: In den Seitenkapellen des zweiten Jochs finden
sich Altire der Heiligen Johannes Nepomuk und Joseph, die beide eine
Karriere als Reichsheilige der Monarchie hinter sich haben.” Zunichst
der heilige Joseph: Thomas Winkelbauer hat gezeigt, dass die habsbur-
gischen Kaiser sich seit Ferdinand IL bemiihten, »die Integration ihres
Linderkomplexes auch durch die Propagierung gemeinsamer Kultfor-

25 Karl Immermann: Sanct Antonius. In: Karl Immermann’s Schriften, I. Band: Ge-
dichte. Diisseldorf 1835, S. 174—180, hier S. 180.

26 Zu cinem besonders interessanten Kapitel aus der Wirkungsgeschichte des heiligen
Judas Thaddius vgl. Herbert Nikitsch: »...den unsern Jammer, der anders brennts.
Verortungen der Judas-Thaddius-Verchrung im Ersten Weltkrieg und »in unserer
Zeite, In: Gottfried Korft (Ig.): Alliterte im Himmel. Populare Religiositit und
Kriegserfahrung (=Untersuchungen des Ludwig-Uhland-Instituts der Universitit
Tiibingen, 99). Tiibingen 2006, S. 223—262.

27 Einen ausgezeichneten Uberblick iiber die insbesondere von Leopold 1. propagier-
ten habsburgischen Staats- und Reichsheiligen geben Winkelbauer (wie Anm. 12),
S. 194—210, und Stefan Samerski: Hausheilige statt Staatspatrone. Der mifilungene
Absolutismus in Osterreichs Heiligenhimmel. In: Petr Mat’a/Thomas Winkelbau-
er (Hg.): Dic Habsburgermonarchic 1620 bis 1740. Leistungen und Grenzen des
Absolutismusparadigmas, Stuttgart 2006, S. 251—278. Zur Geschichte der »politi-
schen Heiligen« im Mittelalter vgl. den umfassenden Sammelband von Jiirgen Pe-
tersohn (Hg.): Politik und Heiligenverehrung im Hochmirttelalter (=Vorurige und
Forschungen, hg. vom Konstanzer Arbeitskreis fiir mittelalterliche Geschichre, 62).
Sigmaringen 1994.
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men und gemeinsamer Schutzheiliger voranzutreiben«.?® Parallel zur
Marienverehrung im Kontext der Schlacht am Weiflen Berg stieg auch
Joseph von Nazareth in eine neue Hauptrolle auf. 1654 unterstellte Kai-
ser Ferdinand LI das Konigreich Béhmen und die dsterreichischen Lin-
der dem Schutz des heiligen Joseph, im darauf folgenden Jahr wurde die-
ser im Prager Veitsdom zum besonderen Patron Béhmens erhoben, und
unter Leopold L. proklamierte man Joseph dann sogar zum Hauptpatron
des gesamten Heiligen Rdmischen Reichs und des Kaiserhauses.? Der
zuvor eher stille Begleiter Marias wurde so zum »Hausheiligen des Wie-
ner Hofes«.?0 In der zweiten Mariahilfer Seitenkapelle auf der rechten
Seite laden ein Altar it der Darstellung von Josephs Tod sowie eine
kleine Plastik mit Lilie und Jesuskind zur Andacht ein. Auf der gegen-
tiberliegenden Seite befindet sich ein Altar des heiligen Johannes Nepo-
muk, dem nach seiner Heiligsprechung 1729 in besonderer Weise die
integrationistischen Bemiihungen des Kaiserhauses galten und der in
der Folge den heiligen Joseph als diesbeziigliche Leitfigur abloste. Seine
bohmische Herkunft und sein Martyrium in der Moldau pridestinierten
ihn zu einem Patron Béhmens; seine Eingemeindung in die Reihe der
osterreichischen Haus- und Hofheiligen erméglichte die »Installierung
eines allgemein akzeptierten und von allen Bevélkerungsschichten der
Kronlinder verehrten integrativen »Staatsheiligen«.’' Neben dem auch
als Briickenpatron bekannt gewordenen Johannes Nepomuk ist noch
der 1485 heiliggesprochene Babenberger-Markgraf Leopold IIL zu nen-
nen, fir dessen Erhebung zum Patron aller dsterreichischen Linder sich
insbesondere Kaiser Leopold L. einsetzte und der zeitweise als Garant

28  Winkelbauer (wie Anm. 12), S. 201.

29 Ebd, S. 202—205.

30 Vgl Barbara Mikuda-Hiittel: Vom »Hausmann« zum Hausheiligen des Wiener Ho-
fes. Zur Ikonographie des hl. Joseph im 17. und 18. Jahrhundert (=Bau- und Kunst-
denkmiler im &stlichen Mitteleuropa, 4). Marburg 1997. Vgl. auch die iltere Arbeit
von Maria Héyret: Der hl. Joseph als Patron des deutschen Reichs sowie der alten
dsterreichischen Erblande. Ein Beitrag zur Geschichte des Josephskults. Altétting
1921

31 Franz M. Eybl: Abraham a Sancta Clara. Vom Prediger zum Schriftsteller. Tiibingen
1992, S. 48. Vgl. dazu auch Helmut J. Mezler-Andelberg: Johannes von Nepomuk
— ein Patron des alten Osterreich. In: Johannes Neuhardt: Johannes von Nepomuk.
Ein Text-Bild-Band. Graz, Wien, Kéln 1979, S. 43—51.
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der habsburgischen »Staatsmystik«®* galt. In Mariahilf finden sich Le-
opold-Darstellungen an eher versteckter Stelle, dennoch gehdrt er mit
zum dortigen gegenreformatorischen Bildprogramm: einmal flankierend
am Michaels-Altar in Form einer kleinen Statuette, zum anderen in ei-
nem der Ende des 19. Jahrhunderts gestifteten Glasfenster im Sanktua-
rium. Damit sind also die drei wohl wichtigsten »politischen Heiligen«
der Habsburgermonarchie des 17. und 18. Jahrhunderts im Kirchenraum
der Mariahilfer Wallfahrtskirche prisent.

Die folgende Zone des Kirchenraums nimmt Bezug auf die Ver-
gangenheit des Areals, auf dem die Kirche erbaut wurde (Gedenktafel
an den Mariahilfer Friedhof) und ruft — wie eingangs erwihnt — die
Geschichte und die Patrone des betrenenden Barnabitenordens in Er-
innerung: Der heilige Paulus, auf den sich die Barnabiten berufen, er-
fihrt hier mit der seltenen Darstellung der Thekla-Taufe ebenso Ver-
ehrung wie Alexander Sauli, seines Zeichens Ordensgeneral der im 16.
Jahrhundert neu gegriindeten Barnabiten und »Apostel Korsikas«. Im
dritten Joch der Kirche, also etwa in der Mitte des Kirchenraums, be-
finden sich dann auch einige Reliquien: Schenkelknochen iiber den seit-
lichen Tiiren und ein barocker Schrein mit weiteren Mirtyrerknochen
(»os martyres«), integriert in eine Wachsfigur der heiligen Philomena,
die der Legende nach zu Beginn des 4. Jahrhunderts wihrend der diok-
letianischen Christenverfolgung in Rom enthauptet wurde (Abb. 5). Die
Heiligung des Kirchenraumes durch die Realprisenz von Uberresten der
Mirtyrer gehorte bereits zu den Grundprinzipien mittelalterlicher Sa-
kralraumkonzeptionen, wurde im Barock dann aber geradezu exzessiv
betrieben. Die Reliquien markieren die qualitative Differenz des gehei-
ligten Raumes im Sinne Mircea Eliades und Gerardus van der Leeuws
insofern in dhnlicher Weise wie die »wundertitigen Bilder«, als beide die
Gegenwart einer tatsichlich wirkenden und sich stets wiederholenden
Macht anzeigen.®®

32 Vgl Elisabeth Kovdcs: Der heilige Leopold und die Staatsmystik der Habsburger.
In: Der heilige Leopold. Landesfiirst und Staatssymbol. Katalog der Niederésterrei-
chischen Landesausstellung in Stift Klosterneuburg 1985. Wien 1985, S. 69—83. Zum
heiligen Leopold vgl. dariiber hinaus Georg Wacha: Leopold II1. der Heilige, ¢in
Symbol in Osterreichs Geschiche. St. Pélten, Wien 1975.

33 Vgl dazu das Standardwerk von Arnold Angenendt: Heilige und Reliquien. Die Ge-
schichte ihres Kultes vom frithen Christentum bis zur Gegenwart. Miinchen 1997.
In erweitertem Kontext wird das Thema behandelt bei Karl-Heinz Kohl: Die Macht
der Dinge. Geschichte und Theorie sakraler Objekte. Miinchen 2003, S. 46-68.
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Der Alexander-Sauli-Altar befindet sich bereits im vorderen Teil der
Kirche: im schmalen Querhaus, in dem auch die barocke Kanzel steht
und dessen Inventar ansonsten bereits ganz auf das Gnadenbild der
Muttergottes ausgerichtet ist. So verweisen der Anna-Altar mit einem
Bild Johann Michael Rottmayrs und auch die Geste des am vorderen
rechten Vierungspfeiler angebrachten Engels auf das Marienleben und
in Richtung Gnadenbild. Auch die Deckenfresken zielen — in der heils-
geschichtlichen Richtung zum Chor hin — auf die Verherrlichung Ma-
rias: Von ihrer Geburt bis zur Marienkrénung wird eine apotheotische
Geschichte erzihlt. Das Gnadenbild selbst (Abb. 6) ist eine Kopie nach
Lucas Cranach d. A. und folgt dem im byzantinischen Raum entwi-
ckelten ikonographischen Typus der »Theotokos Glykophilousa« (der
zirtlichen Muttergottes).** Umgeben ist es von Plastiken des Hochaltars
von 1757, die Mitglieder der »Heiligen Sippe« zeigen: Anna und Joseph,
Joachim und Elisabeth, erginzend dazu auf Metallreliefs Zacharias und
Johannes den Tiufer. Somit gipfelt alles in der gekrénten Madonna des
Gnadenbildes, die Ziel der Wallfahrt ist — einer Wallfahrt, deren letzte
Strecke gleichsam im Kircheninneren zuriickzulegen ist. Denn hier wer-
den die Gliaubigen noch einmal mittels eines durchdachten — wenn auch
sicherlich iiber die Jahrhunderte immer wieder modifizierten — Bildpro-
grammes zur »richtigen« Verehrung der heiligen Maria hingefiihrt.

Ein letzter Aspekt der Kirchenausstattung bringt uns an das Ende
des 19. Jahrhunderts: Die Glasfenster der Mariahilfer Kirche sind alle-
samt in den 18goer Jahren erneuert und damals von biirgerlichen Ge-
meindemitgliedern gestiftet worden. Auf den Fenstern sind die Namen
der Geldgeber angegeben — eine starke Form biirgerlicher Selbstrepri-
sentation im halboffentlichen Raum des Kirchengebiudes. Sie zeigen
vorwiegend Szenen aus dem Leben Christi oder einzelne Heiligengestal-
ten. Auf der linken Seite ist ein Fenster zu sehen, das Christus in einem
ausladenden Strahlenkranz zeigt (Abb. 7), und wohl nicht zufillig ist die-
ses Fenster von Therese Auer von Welsbach gestiftet worden, der Mut-
ter des beriihmten Chemikers und Glithlampenfabrikanten Carl Auer
von Welsbach.®® Um die Entstehungszeit der historistischen Glasfenster
in der Wallfahrtskirche Mariahilf erzielte dieser — nach dem vorliufi-

34 Vgl Posch (wie Anm. 22), 8. 11.
36 So zumindest meine starke Vermutung, fir die allerdings prizise Belege fehlen.
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gen Scheitern seiner ersten Glithstrumpffabrik in Atzgersdorf — seinen
Durchbruch durch eine Reihe wichtiger Patente. Der Strahlenkranz er-
innert stark an zeitgendssische Allegorien der Elektrizitit,*® zumal im
oberen Segment des Fensters zusdtzlich ein lichtstrahlendes Herz Jesu
abgebildet ist. Spekulationen verbieten sich eigentlich an dieser Stelle —
und dennoch darf man annehmen, dass Therese Auer von Welsbach mit
gerade dieser Darstellung auch ihr Vertrauen in die Branche des Sohnes
artikulierte bzw. géttlichen Beistand fiir dessen Unternehmen erbat. Die
beiden Glasfenster des Sanktuariums sind allerdings noch prominente-
ren Stiftern vorbehalten, was das Hineinreichen von Praktiken biirger-
licher und politischer Repriisentation in den sakralen Raurmn besonders
eindrucksvoll belegt. Das linke Chorfenster mit einer Darstellung des
heiligen Augustinus wurde nimlich von keinem Geringeren als August
Herzmansky finanziert, dem Griinder des berithmten Mariahilfer Wa-
renhauses Herzmansky in der Stiftgasse, einem der Aushingeschilder
des osterreichischen Textil- und Konfektionshandels. Als die Fenster
gestaltet wurden, stand Herzmansky bereits kurz vor seinem Tod, er
starb im Jahre 1896. Das rechte Chorfenster hingegen zeigt den heiligen
Leopold. Anstelle des Stifternamens erscheint im unteren Feld der &ster-
reichische Bindenschild, so dass wohl von einer staatlichen Finanzierung
auszugehen ist. Dass Herzmansky somit als einzigem biirgerlichen Stif-
ter der begehrte Platz im Sanktuarium eingeriumt wurde, belegt seinen
Status als einer der bekanntesten Geschiftsleute des sechsten Bezirks.
Bei der Entschliisselung der riumlichen Ordnung der Mariahilfer
Kirche ergibt sich also der Befund, dass sich der sakrale Raum hier in
finf Zonen mit unterschiedlichen Bedeutungsschwerpunkten gliedert:
Im vordersten Teil der Kirche, direkt unter der Doppelturmanlage, be-
finden sich intime Andachtsriume, die das Motiv der Wallfahrt aufgrei-
fen und damit eine umfassende Klammer zum Altarraum herstellen.
Gleichzeitig wird hier auch auf die historische Autoritit der katholischen

36 Dabei wurde die Elektrizitit selbst zuweilen theologisch gedeutet, so etwa im 18.
Jahrhundert bei dem Geistlichen und Experimentalphysiker Jean-Antoine Nollet,
iiber dessen Theologie Ralf Bohn schreibt: »Die Elektrizitit ist das gotliche Medi-
um der gottlichen Wahrheic — verlustlose Ubertragung des Gotdlichen an den Men-
schen als das Gottliche im Menschen«. Ralf Bohn: Techniktrdume und Traumtech-
niken. Die Kultur der Ubertragung und die Konjunktur des elektrischen Mediums.
Wiirzburg 2004, S. 73. Vgl zur »Theologie der Elektrizitit« im 18. Jahrhundert auch
Martin Scharfe: Menschenwerk. Erkundungen iiber Kultur. Koln 2002, S, 72—81.
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Kirche verwiesen. Die zweite Zone dominieren die alltagsnahen Not-
helfer Antonius und Judas Thaddius, deren Anrufung hier — im ver-
hiltnismifig »profanen« Bereich des Kirchenraums — auch mit der Bitte
um Geldspenden verkniipft wird. Die Seitenkapellen des zweiten Jochs
— das wiire die dritte Zone — sind durch die béhmischen »Reichsheili-
gen« Johannes Nepomuk und Joseph besetzt und damit einem impli-
ziten herrschaftspolitischen Programm gewidmet. Die Ausstattung der
vierten, ins Querhaus hineinreichenden Zone schliefilich verweist auf
die Geschichte des Ortes und des die Kirche betreuenden Barnabitenor-
dens. Die funfte Zone wird schliefilich durch das Sanktuarium gebildet,
welches das Gnadenbild der Maria in Szene setzt und damit das Hei-
ligtum dieser Marienwallfahrt birgt. Die Gliubigen fithrt diese fein ab-
gestimmte Choreographie also von der privaten Andacht und Firbitte
tiber die ikonographisch verschliisselte Apotheose von Monarchie und
Ordensgemeinschaft hin zum Heiligsten — dem wundertitigen Bild der
katholischen Schutzpatronin Maria. Die Frommigkeitsiibung ist damit
in ein heilsgeschichtliches Programm mit politischer Botschaft eingebun-
den. Die Ordnung der Heiligen und ihre Aufforderung zur devotio und
imitatio pietatis adressiert die Gliubigen dabei immer als subordinierte
Individuen und Teil einer hierarchisch strukturierten Gemeinschaft: als
bufifertige Wallfahrer, als Mitglieder der Institution Kirche, als demiiti-
ge Imitanten der Heiligen und der geistlichen Ordensgemeinschaft, als
Untertanen der Monarchie und als dankbare Schiitzlinge der streitbaren
Muttergottes. Der politische Sinn der Vorginge von devotio und imita-
tio liegt damit vor allem in der Anerkennung geistlicher und weltlicher
Autoritit. Durch die Offentlichkeit der Kirche wird diese Anerkennung
zu einem offentlichen Akt vor der gesamten Gemeinde: Auf diese Wei-
se wird selbst das intime Zwiegesprich mit den Schutzheiligen zu einer
sozialen Handlung., Der mit Bedeutung versehene und ganz bestimmte
Frommigkeitspraktiken fordernde sakrale Raum diente somit — seiner
semantischen Struktur nach — nicht nur der bildlichen Organisation
geistlich-weltlicher Hierarchien, sondern immer auch der Produktion
eines geordneten christlichen Gemeinwesens und disziplinierter Un-
tertanen. Die soziale Hierarchie, die sich in den biirgerlichen Kirchen-
fensterstiftungen des spiten 19. Jahrhunderts ausdriickt, zeigt zudem
die lang anhaltende Funktion des Kircheninneren als Tugendspiegel der
Gemeinde und Reprasentationsraum sozialer Ordnung,.
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