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»er wolde nicht me striten, wand er in allen ziten gotes
ritter wolde wesen.“ Sprache und Gewalt in
mittelalterlichen Heiligenlegenden

Felix Prautzsch

1 Soldat oder Gottesstreiter: Die Konversion des heiligen Martin

Der heilige Martin von Tours, der im 4. Jahrhundert im heutigen Frankreich als Mdnch und
Bischof lebte und wirkte, ist einer der populérsten und altesten Heiligen der westlichen Chris-
tenheit. Im kulturellen Gedéachtnis verankert ist er vor allem mit der Szene der Mantelteilung,
bis heute lebendig im Brauchtum und vermittelt durch unzéhlige bildliche Darstellungen: Im
strengen Winter trifft der Soldat Martin — hoch zu Ross, auch wenn sich dafir in den legendari-
schen Quellentexten kein Anhaltspunkt findet — am Stadttor von Amiens auf einen nackten
Bettler und teilt mit seinem Schwert den Militdrmantel, das einzige, was er noch nicht mildtétig
an Beduirftige weggegeben hatte, um auch diesem armen Mann ein Almosen geben zu kénnen.

Der eigentliche Wendepunkt der Martinslegende ist dabei aber ein anderer, ndmlich die
Szene, wie Martin vor dem Kaiser den Militardienst verweigert. Beide Stationen seiner Vita
sind handlungslogisch miteinander verbunden, wenn auch eher lose: Denn in der folgenden
Nacht erscheint ihm Christus, eben in die Halfte des Mantels gehllt, die Martin dem Bettler
gegeben hatte, umringt von Engeln, denen Christus erklart, dass Martin ihn selbst mit diesem
Gewand bedeckt habe. Martin, der seit friiher Kindheit dem christlichen Glauben anhéngt, bis-
lang aber nur als Katechumene, erkennt darin ein bestarkendes Zeichen Gottes und I&sst sich
taufen, sobald er achtzehn ist. Den Militdrdienst, so betonen es die verschiedenen Fassungen der
Legende, hatte er schon zuvor nur gezwungenermafen geleistet und sich nach einem Leben als
Eremit gesehnt. So kommt es schlielich zur entscheidenden Wendung auf Martins Weg zum
Heiligen, zu seiner vélligen Konversion.

Als Kaiser Julian ndmlich in den Krieg gegen die in Gallien einfallenden Barbaren ziehen
will, verteilt er Gelder an die Soldaten. Doch Martin lehnt dieses Geschenk wie den weiteren
Militérdienst konsequent ab und tritt mit den Worten vor den Kaiser: ,,Christi ego miles sum,
pugnare mihi non licet.“ (LA: 2142) So heilt es in der Legenda aurea, der grofen, stil- und
formgebenden Legendensammlung des abendléndischen Mittelalters, verfasst oder besser: redi-
giert um 1264 vom Dominikaner Jacobus de Voragine, in wortlicher Ubernahme aus der Vita
sancti Martini,® der ersten Lebensheschreibung des heiligen Martin, begonnen um 395 und
damit noch zu seinen Lebzeiten durch seinen Weggefahrten Sulpicius Severus. Im mittelhoch-
deutschen Passional,? dem Ende des 13. Jahrhunderts entstandenen ersten und in seiner Zeit
wirkungsreichsten volkssprachigen deutschen Legendar, formuliert der Erzéhler in erklarender
indirekter Rede und ausschmiickenden Versen:

1 vgl.VM 4, 8.

2 Gemeint ist damit das dritte Passional-Buch, das nach den Marienleben, Leben Jesu und
Passionsgeschichte (Buch 1) und den Legenden der Apostel (Buch 2) die eigentlichen Heiligenlegenden
bietet und dabei wesentlich auf die Legenda aurea zuriickgreift.
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,,do sprach er gutlich also,
er wolde nicht me striten,
wand er in allen ziten
gotes ritter wolde wesen,
den er zu herren hete erlesen.*
(P 594, 45-50)

Der Kaiser wirft seinem Soldaten daraufhin erbost vor, er handle nicht aus Frommigkeit, son-
dern aus Angst vor dem Krieg. Martin aber erklart unerschrocken, er wolle am néchsten Mor-
gen unbewaffnet und nur vom Zeichen des Kreuzes beschirmt, den Feinden entgegentreten und
in ihre Reihen eindringen. Doch am néchsten Morgen ergeben sich die Gegner friedlich und
ganz von allein, was die Legenden jeweils als Handeln Gottes an seinem Heiligen verstanden
wissen wollen, das auf doppelte Weise den Abschied vom Militar akzentuiert: Selbstversténd-
lich hatte Gott Martin auch vor den Angriffen der Feinde im Kampf bewahren kdnnen, doch
habe er ihm schon allein den Schmerz ersparen wollen, andere sterben zu sehen (VM 4, 8).

Das Bemerkenswerte an dieser Szene ist, dass hier zwei offensichtlich einander ausschlie-
Rende Rollenentwirfe und die ihnen zugrunde liegenden Dienstverhaltnisse direkt miteinander
konfrontiert werden — der Soldat im Dienste des Kaisers, der Heilige im Dienste Gottes — und
beide gerade mit einer Sprache der Gewalt, konkreter: einer Sprache des Militarischen vermit-
telt werden: Der Krieger Gottes, der Ritter Christi darf nicht kdimpfen. Was in dieser sprachli-
chen Engfuhrung paradoxal anmutet, eine einschneidende Paradoxie geradezu ausstellen soll,
offenbart die grundlegende Unvereinbarkeit zweier entgegengesetzter Geltungsanspriiche und
jeweils mit ihnen verbundener Konzepte von Gewalthandeln. Denn offenbar geht es um die
Kontrastierung eines kriegerischen, weltlich-materiell und konkret verstandenen Kadmpfens, das
sich in tatsachlicher physischer Gewalt niederschlagt, gegentiber einem geistlichen, inneren und
metaphorisch verstandenen Kampfen, das auf das Ausiiben von Gewalt verzichtet, vielmehr
sogar darin besteht, selber Gewalt zu erleiden und nétigenfalls im Martyrium zu sterben. Es
geht um ein Rittertum im Dienst des Kaisers oder Gottes, um ein Leben unter weltlichen An-
spruchen oder Heiligkeit in der konsequenten Nachfolge Christi — und beides zugleich ist nicht
mdoglich. Zu fragen ist hier also nach den Geltungsbedingungen einer konkreten wie metaphori-
sierenden Sprache der Gewalt und nach den Modi ihrer ideologischen Indienstnahme fiir einen
absoluten Glaubensanspruch, der eines eigentlich zundchst gerade ausschlielt, namlich die
Uberblendung von weltlichem Gewalthandeln und spirituellem Kampf.

Die Legende des heiligen Martin steht mit alldem nicht allein in der christlichen Tradition,
sondern folgt der spezifischen narrativen Konstellation der Soldatenheiligen sowie der Meta-
phorik der ,militia Christi‘. Beides werde ich zunéchst kurz darstellen und miteinander ver-
knlpfen, bevor ich dann genauer untersuche, wie diese semantischen Potentiale einer Sprache
der Gewalt in der spatantiken Martinslegende realisiert sowie in den beiden genannten mittelal-
terlichen Fassungen aktualisiert werden: in der Abwehr der kaiserlichen Anspriiche auf militari-
schen Dienst einerseits, im Wirken Martins als Heiliger andererseits. Die metaphorische Bedeu-
tung des ,Kdmpfens fiir Gott‘ gegeniiber dem weltlichen Kdmpfen wird, das werde ich zeigen,
in den mittelalterlichen Heiligenlegenden stets gewahrt, allerdings war sie immer wieder auch
Ausgangspunkt fir konkretisierende Deutungen, die physisches Gewalthandeln im Namen
Gottes rechtfertigen oder gar propagierten. Daher schlieBe ich mit einigen systematischen Uber-
legungen zu den strukturellen Zusammenhéngen von Religion und einer Sprache der Gewalt
sowie den kontextuellen Bedingungen fiir deren metaphorische oder konkretisierende Verwen-
dung.

Damit wird deutlich, in welchem Sinne ich hier nach dem Zusammenhang von Sprache und
Gewalt frage: Der Begriff der ,Gewalt® ist bis heute von semantischer Ambivalenz geprégt,
urspriinglich bezeichnet er recht unspezifisch die Verfiigungsfahigkeit iber etwas. Seine priméa-
re Bedeutung ist daher die von ,Herrschaft® oder ,Macht‘, wozu bald auch die Ebene von
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,Kraft’ oder ,Stdrke‘ hinzutritt. Gewalt kann sich aber eben nicht nur in diesen gewissermalien
,legitimen® Formen darstellen, sondern auch als ,repressiv, einhergehend mit Zwang und
Unterwerfung zur ,Aggression‘ oder ,physischen Gewalttat® werden. Die lateinische Sprache
hat mit ,potestas‘, ,vis‘ und ,violentia® verschiedene Begriffe fiir diese unterschiedlichen Be-
deutungsebenen.® Mir geht es hier um Letztere, also um physische Gewalt und noch enger: den
bewaffneten Kampf, der sich fiir das Christentum aufgrund des biblischen Tétungsverbotes
beziehungsweise des Gewaltverzichts in den Evangelien als Problem darstellt, das im Verlauf
der Kirchengeschichte auf unterschiedliche Weise bearbeitet wird.

Die zweite Eingrenzung betrifft die mdglichen Gesichtspunkte, unter denen nach einem Zu-
sammenhang von Sprache und Gewalt gefragt werden kann: Gerade die medidvistische For-
schung hat die moderne Trennung von sprachlichem und physischem Gewalthandeln hinterfragt
und fiir den historischen Kontext ihrer Untersuchungsgegenstdnde die enge Verkniipfung von
beidem betont, vor diesem Hintergrund ihrerseits nach dem gewalttétigen und dabei in hohem
MaRe wirklichkeitskonstituierenden Potential von Sprache oder genauer: von Sprechakten ge-
fragt.* Mir geht es allerdings nicht um die damit aufgeworfene Fragen von Gewalt der oder
durch Sprache, sondern um die spezielle Problematik einer Sprache der Gewalt im religitsen
Bereich, genauer die Rolle von Begriffen und sprachlichen Bildern des militarischen Gewalt-
handelns in einer besonderen Sorte legendarischer beziehungsweise hagiographischer Texte.
Dabei soll aber gerade nicht ausgeschlossen werden, dass eine solche Sprache der Gewalt
wiederum wirklichkeitskonstituierend sein und, wenn vielleicht nicht gerade selbst in
Gewalthandeln ausschlagen, so doch zumindest ein solches legitimierend beférdern helfen
kann. Die Legende des heiligen Martin erscheint in diesem Fragehorizont als ein Paradigma fir
die Metaphorologie von Gewalt im mittelalterlichen Christentum.

2 Die christlichen Soldatenheiligen und die Metaphorik der ,militia Christi‘

Die eingangs geschilderte Szene der Konversion des heiligen Martin, mit der Ablehnung des
Militardienstes und dem unerschrockenen Bekenntnis vor dem heidnischen Kaiser, folgt in ihrer
Struktur und Logik ganz dem Typus der frihchristlichen Soldatenheiligen und ihrer Legenden.
Denn die Soldatenheiligen der christlichen Tradition, allen voran Georg, Sebastian, Mauritius
und die Soldaten der Thebaischen Legion, im lateinischen Westen weniger bekannt sind Theo-
dor und Demetrius, werden ja gerade nicht deshalb heilig, weil sie Soldaten sind — sondern weil
sie als solche wegen ihres christlichen Glaubens in Konflikt mit den Anspriichen des heidni-
schen Kaisers geraten. Diese Spannung fiihrt letztlich zur vollkommenen Konversion des Solda-
ten, der seinen Glauben bekennt und dafir notfalls in den Tod geht, Folter und Hinrichtung
erleidet. Die Ablehnung des bewaffneten Kampfes im Militardienst mindet schlielich im blu-
tigen Selbstopfer als Glaubenszeuge, im Martyrium.

Die christlichen Soldatenheiligen sind also keine Kriegsheiligen, sondern Kriegerheilige —
und diese begrifflichen Nuance markiert eine grundlegende konzeptionelle Differenz im Zu-
sammenhang von Gewalthandeln und Heiligkeit: Sie werden nicht heilig, indem sie als Solda-
ten mit dem Schwert kdmpfen oder gar téten, noch werden sie heilig, weil sie als Kampfer auf
dem Schlachtfeld im Dienst einer gerechten Sache sterben. Der Soldatenstand ist nur ein Teil
ihrer Vita, nicht das Wesentliche ihrer Heiligkeit. Der bloRe Militardienst ist auch gar nicht

8 Zur Unterscheidung von ,,legitimer und ,,repressiver” Gewalt vgl. Schrey 1984: 168. Zur Ambivalenz

von ,potestas’ und ,violentia® vgl. Rottgers 1974: 562. Zu den drei Bedeutungsebenen vgl. auch
Braun/Herberichs 2005: 20.

4 Vgl. Eming/Jarzebowski 2008: 8f. Zur Diskussion um ,,Sprache der Gewalt“ und ,,Gewalt der Spra-
che* vgl. auch Corbineau-Hoffmann, Nicklas 2000 und Koch 2010.
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unbedingt das eigentlich Problematische im Verhéltnis zum christlichen Glauben. Fir die
meisten Theologen wie fir fiir eine breite Mehrheit des Christentum der ersten Jahrhunderte ist
der Kriegsdienst kein im eigentlichen Sinne ethisches Problem und spéatestens mit der
konstantinischen Wende setzt ohnehin eine ,,Verchristlichung der Armee* ein,® wenngleich der
Soldatenstand auch nie — und das sei mit Blick auf die Martinslegende betont — zum
Heiligkeitsmodell wird. Das eigentlich Problematische fiir das Verhéltnis des Christentums zum
Militar, und das wird in den Legenden der Soldatenheiligen in den Mittelpunkt geriickt, ist das
mit dem Militardienst verbundene Opfer im heidnischen Kaiserkult, das zu leisten ein Abfall
vom wahren, vom christlichen Glauben wdre — und das abzulehnen den Tod bedeutet.

Damit erweisen sich die Soldatenheiligen als Sonderfall des Martyrers, gewissermafen als
Soldaten-Martyrer oder Martyrer im Soldatenstand, und als solche folgen sie einer spezifischen
narrativen Konstellation. Denn Soldaten in kaiserlichen Diensten finden sich, wenn sie zum
Christentum konvertieren beziehungsweise ihre Zugehorigkeit zum christlichen Glauben offen-
bar wird, an exponierter Stelle und pradestiniert, in einen Konflikt mit der herrschenden heidni-
schen Umgebung zu geraten, der nur im Martyrium enden kann — ganz dhnlich wie christliche
Jungfrauen sich dafiir ,,anbieten®, von heidnischen Ménnern begehrt und bedriangt zu werden,
sodass sie schlieflich nur im Martyrium ihre kérperliche wie geistliche Keuschheit bewahren
kénnen.

Soldatenheilige werden also vor allem heilig fur ihr Bekenntnis und Blutzeugnis, nicht in
erster Linie fir ihren weltlichen Gewaltverzicht. Daher wird verstdndlicher, warum bei ihrer
Konversion nicht eine Sprache des Friedens einer Sprache der Gewalt entgegengesetzt wird,
sondern Metaphern des Kampfes geeignet sind, die vollkommene Abkehr von weltlichen An-
spruchen zu markieren. Denn dass in den Legenden von Soldatenheiligen militarische Begriffe
und mithin eine Sprache der Gewalt eine Rolle spielen, liegt in der Natur der Sache. Sie schei-
nen sich hier tatsachlich in besonderem Malle anzubieten, zwei widerstreitende Konzepte zu
verhandeln, dem weltlichen Kriegsdienst metaphorisch ein inneres Kémpfen entgegenzusetzen.
Die Spannung zwischen weltlicher und geistlicher ,militia® wird aufgelost, indem der Soldat
zum ,miles Christi‘ wird. Der geistliche Kampf ersetzt den weltlichen, doch wird dieser, der in
christlich-spiritueller Sicht als der eigentlich wahre zu gelten hat, gerade mittels einer Sprache
der Gewalt oder zumindest militarischer Begriffe entworfen.

Allerdings ist die Metaphorik der ,militia Christi‘ keineswegs auf Soldatenheilige be-
schrankt, vielmehr umschreibt sie in der christlichen Tradition ,,die Existenz beziechungsweise
den Dienst des Christen in der Welt“® (iberhaupt. Schon in den Briefen des Apostels Paulus
findet sich eine ganze Reihe militérischer Bilder, allen voran die Vorstellung einer geistlichen
Waffenrustung, die den Glaubigen gegen die Versuchungen des Bdsen wappnen soll
(Epheser 6, 10-17). An anderer Stelle wird explizit vom Christen als einem ,Soldaten Gottes",
griechisch Ztpatidtg, lateinisch miles, gesprochen (2. Timotheus 2, 3). Davon ausgehend
erfahrt eine entsprechende militérische Metaphorik seit dem 2. und 3. Jahrhundert einerseits,
seit Origenes, eine besondere Zuspitzung auf Asketen, aulerdem aber breite Verwendung in
den frihchristlichen Maértyrerakten und schlieflich bei fast allen lateinischen christlichen
Autoren des 4. bis 6. Jahrhunderts. Auch wenn weiterhin jeder Christ als ,miles Christi® gelten
kann, so finden sich militarische Begriffe und Bilder im 4. Jahrhundert gehauft fir den
geistlichen Kampf der Mdnche und Kleriker sowie in der Bekampfung von Haresien.”

5 Brennecke 2002: 1232. Hier auch zum Verhéltnis der frihen Christentums zum Militardienst als
religitses, nicht ethisches Problem.

6 Brennecke 2002: 1231.

7 Vgl. Brennecke 2002: 1232. Zur breiten Verwendung und Rolle militarischer Metaphorik im friihen
Christentum wie zu dessen Verhéltnis zum weltlichen Kriegsdienst grundlegend nach wie vor die
umfassende Darstellung von Harnack 1905.
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Dieses metaphorische Verstindnis der ,militia Christi® ist im Christentum bis ins 6. Jahr-
hundert nie verlassen worden, und diese Tradition lebt auch in der mittelalterlichen Kirche fort,
besonders im Monchtum.® Allerdings findet von dort aus auch der Umschwung zu einer konkre-
tisierenden Deutung statt, wenn im Zuge der Gottesfriedenbewegung und Kirchenreformen des
10. und 11. Jahrhunderts der Begriff der ,militia Christi‘ auf den weltlichen Kriegerstand iiber-
tragen wird, um diesen im Sinne kirchlicher Interessen in die Pflicht zu nehmen. Thren Hohe-
punkt findet diese Entwicklung schlieBlich in den Kreuzziigen, wenn die daran teilnehmenden
Krieger als ,milites Christi‘ erscheinen und die ,militia Christi zum Leitbild der geistlichen
Ritterorden wird, die Ménchtum und christliches Rittertum nun theologisch-konzeptionell wie
praktisch-institutionell zu verbinden suchen.® Von solch einer Entwicklung sind Legende und
Kult des heiligen Martin allerdings weit entfernt, sie stehen ihr letztlich sogar entgegen.

3 Bekenner, Asket, Bischof: Der heilige Martin als Streiter Gottes

Die theologische wie literarische Tradition einer metaphorischen Verwendung militarischer
Begriffe in Bezug auf Mértyrer und inshesondere Soldatenheilige sowie auf geistliche Wiirden-
trager im Dienst der Kirche l&sst sich am Beispiel des heiligen Martin besonders gut verdeutli-
chen, denn seine Konversion folgt zwar der Logik und Struktur, auch der spezifischen Seman-
tik, der Soldatenheiligenlegenden, doch wird Martin nicht zum Martyrer im technischen Sinn.
Er kann ungehindert seinen Militardienst verlassen, lebt zunachst als Eremit, griindet ein Klos-
ter, wird schlielflich gegen seinen Willen Bischof von Tours und lebt auch als solcher weiter als
asketischer Mdnch, apostelgleich und wundertatig. Nachdem er den Soldatendienst wie alles
Weltliche vollkommen hinter sich gelassen hat, wird er zum vorbildlichen Streiter Gottes. Er
kampft gegen den ,falschen, also heidnischen Glauben, wirkt wundersame Heilungen und
Exorzismen, wahrt auch gegenuber der weltlichen Macht seine geistliche Autoritét und versteht
sich in besonderem MaBe auf die ,discretio spirituum®, die Unterscheidung der Geister. Mit
diesen scharfen Unterscheidungen von Freund und Feind im spirituellen Bereich erweist sich
seine geistliche ,Gewalt® im Sinne von ,potestas‘ und ,vis‘, die weltlicher ,violentia‘ ent-
gegensteht und diese Uberragt.

Als asketischer Ménchsbischof wird Martin zu einer, wenn nicht gar zur wichtigsten Identi-
fikations- und Griindungsfigur nicht nur des gallischen Mdnchtums des 4. Jahrhunderts, son-
dern auch der Kirche im Westen insgesamt. Sulpicius Severus arbeitet in seiner Martinsvita
bewusst am idealen Bild des Heiligen, nutzt dazu gekonnt die Topoi der hagiographischen Tra-
dition wie Stilmittel der antiken Rhetorik und Ubergeht oder besser: integriert dabei so manche
chronologische Ungenauigkeit — gerade hinsichtlich des Militérdienstes seines Protagonisten.*®
Denn diese Vorgeschichte scheint im Blick auf die Intention der Vita und ihren mutmallichen
Adressatenkreis offenbar durchaus problematisch gewesen zu sein, was aber wohl nicht oder
zumindest nicht im Kern an einer allgemein kritischen Haltung gegeniiber der grundsétzlichen
Vereinbarkeit von Kriegsdienst und Christentum liegen dirfte.** SchlieRlich geht es bei Martin
nicht um einen einfachen Glaubigen, sondern um das Vorbild eines idealen Klerikers, der als
solcher vom Militdrdienst ausgenommen ist, ja mehr noch: Es geht gerade um das Bild eines
Heiligen, in das eine militarische Vergangenheit — vom damit mdglicherweise verbundenen
BlutvergieRen einmal ganz abgesehen — schwierig zu integrieren ist, weil sie anders als bei den

8 Vgl. Leclercq 1992.

9 Vgl. Brennecke 2002: 1233. Zum religiosen Ritterbegriff ausfithrlich: Bumke 2005: 399-415.
10" vgl. das Nachwort in: Huber-Rebenich 2010: S. 103ff.

1 So argumentiert einseitig zuspitzend Huber-Rebenich 2010: 112.
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sonstigen Soldatenheiligen nicht durch ein Martyrium im standhaften Bekenntnis tberwunden
und auf diese Weise gewissermafien legitimiert wird.

Im Gegensatz oder zumindest in Spannung zu anderen Quellen suggeriert Sulpicius Severus
jedenfalls eine kirzere Dauer von Martins Militérdienst und l&sst ihn bezeichnenderweise un-
mittelbar vor der ersten erwdhnten Schlacht — und damit einem mdoglichen kriegerischen Ge-
walthandeln des zukiinftigen Heiligen — seinen Abschied nehmen.'? Die zweijahrige Spanne
zwischen Taufe und Abschied erklért er damit, dass Martin sich von seinem Tribun habe erwei-
chen lassen, der ndmlich gelobt habe, nach seinem Tribunat ebenfalls der Welt zu entsagen.
Martin habe nur dem Namen nach (VM 3, 6) noch Militardienst geleistet, allerdings habe man
ihn schon vor seiner Taufe ob seiner geistlichen Tugendhaftigkeit weniger filir einen ,,miles* als
fiir einen ,,monachus* (VM 2, 7) halten kénnen. Vor allem aber sei er in den drei Jahren vor
seiner Taufe, die er unter Waffen gestanden habe, frei von jener Schuld geblieben, in die sich
Soldaten sonst zu verstricken pflegen — wobei interessanterweise nicht explizit gemacht wird,
ob es bei ,.his vitiis* (VM 2, 6) um die allgemeinen ,,Laster des Soldatenlebens geht oder den
Waffendienst.

Mit der Konversion Martins, seiner Wandlung vom ,miles‘ zum ,miles Christi‘, also im
Moment des gréBtmoglichen Umschlags vom Soldaten zum Heiligen, wird militarisches VVoka-
bular jedenfalls konsequent spiritualisiert.’® Martins ,,victoria“ im Angesicht des Barbarenhee-
res ist unblutig und ein Gnadenhandeln Gottes, der ihn ,,ne inermis ad proelium® (VM 4,7), also
wohl mit geistlichen Waffen in einen eigentlich geistlichen Kampf schickt. Diese Spiritualisie-
rung setzt sich fort und findet ihre Entfaltung, wenn es zum Beispiel bei einer Krankenheilung
heiflt, Martin habe zu den ,,Waffen gegriffen, die er in solchen Situationen zu nutzen pflegte:
sich zu Boden geworfen und gebetet (VM 16, 7). Aber sein geistlicher Kampf ist nicht nur ein
innerer, sondern auch einer gegen den &ufleren Unglauben: Als er einen reich ausgestatteten
heidnischen Tempel zerstéren will und daraufhin von den Heiden gewaltsam vertrieben wird,
zieht er sich zuriick, betet und fastet drei Tage lange, fleht in Sackleinen und Asche (VM 14, 4)
Gott um Hilfe an, bis ihm als Vertreter der ,,militiae caelestis* (VM 14, 5) zwei Engel mit Lan-
zen und Schilden erscheinen. Diese schlagen die Heiden in die Flucht, damit Martin ungehin-
dert den Tempel niederreien kann, und beeindruckt vom géttlichen Eingreifen bekehren sich
fast alle der Umstehenden zum Christentum.

Wie mehrfach betont wird, greift der Heilige als ,Streiter* fiir Gott und den wahren Glauben
aber keinesfalls zu weltlichen, materiellen Waffen gegen die Unglaubigen oder kampft auf
irgendeine andere Weise aus eigener Kraft, sondern vertraut auf Gottes Gnade und den Beistand
der himmlischen Heerscharen. Bei einer anderen Tempelzerstérung greift ihn ein heidnischer
Bauer mit einem Schwert an, doch er verteidigt sich nicht einmal, bietet vielmehr dem Angrei-
fer seinen bloRen Nacken dar, dieser aber stiirzt zu Boden und bittet voll Gottesfurcht um Ver-
gebung (VM 15, 1-2). Physische Gewalt wendet Martin nur gegen heidnische Kultstatten und
Gotzenbilder als Materialisierungen des falschen beziehungsweise Unglaubens als dem
spirituellen Feind — was aus spéatantik-frihchristlicher Sicht keinesfalls einen Gewaltexzess
darstellt, sondern eine legitime Form der Ausibung christlicher Macht und adaquate
Missionsstrategie, die den Heiden nicht die Freiheit zur eigenen Entscheidung fir das
Christentum nimmt. Aber auch diese Form der Gewalt ist fur Martin nur die Ultima Ratio,
lieber bewegt er die Heiden in friedlicher Predigt dazu, ihre Tempel selbst zu zerstéren (VM 15,
4).

Diesem spirituellen Verstidndnis der ,militia Christi‘ folgen auch die beiden eingangs zitier-
ten mittelalterlichen Fassungen der Legende. So geht der Martinslegende der Legenda aurea
eine flr dieses Legendar typische pseudo-etymologische Deutung des Namens des Heiligen

12 vgl. Huber-Rebenich 2010: 113.
13 vgl. Huber-Rebenich 2010: 113.
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voran, die gerade die Frage des geistlichen Kampfens verhandelt und in den Namen Martin
einschreibt, seine eigentliche heidnisch-kriegerische Bedeutung ,,Sohn des Mars* dabei bewusst
oder in Unwissen christianisiert und spiritualisiert: ,,Martinus heif3t soviel wie Martem tenens
,Krieg fiihrend‘, das heiflit Krieg gegen Laster und Siinden. Oder Martinus heif3it soviel, wie
martyrum unus, ,einer der Martyrer‘. Er war ndmlich wenigstens der Absicht nach und in der
Abtotung des Fleisches ein Martyrer. (LA: 2141) Die Metaphorik der ,militia Christi‘ wird mit
der des alten Leitbildes christlicher Heiligkeit, des Martyriums, Uberblendet, wie das ja auch
schon in der friihchristlichen Tradition angelegt ist. Den syntagmatischen Nexus von Militér-
dienst und Konversion, der schon in der Vita sancti Martini nur die Vorgeschichte darstellt,
bietet die Legenda aurea denkbar kurz und legt das Gewicht, auch aus anderen Quellen als der
Vita des Sulpicius Severus schépfend, ganz auf die paradigmatischen Erweise seiner Heiligkeit,
wobei gerade die Episoden von Martins Kampf gegen das Heidentum fehlen.

Diese Akzente im Sinne einer noch starkeren Stilisierung des Heiligen hinsichtlich seiner
spirituellen Qualitaten entspricht dem inhaltlichen Rahmen der Legenda aurea, die als systema-
tisch angelegtes Legendar die Lebensgeschichten der fiir die gesamte Kirche verbindlichen
Heiligen nicht einfach nur sammelt, sondern im Hinblick auf ihren kommunikativ-funktionalen
Zusammenhang stilistisch Gberformt und scholastisch-exegetisch kommentiert. Weite Verbrei-
tung findet die Legenda aurea durch ihre gezielte Verwendung als Handbuch fur Predigtibun-
gen im weit verzweigten dominikanischen Schulsystem,4 mithin also im klerikalen Bereich, fir
den eine generelle Verschiebung der ,militia‘-Metaphorik auf ein weltliches Kriegertum und
physisches Gewalthandeln keinesfalls von Interesse gewesen sein dirfte.

Das mittelhochdeutsche Passional hingegen hat seine primare Funktion im Leben des Deut-
schen Ordens gefunden, wo es zur Unterweisung der adligen, zwar durchaus héfisch, aber eben
gerade nicht klerikal gebildeten und daher auch nicht des Lateins méchtigen Laienbrider
dient.’® Hinsichtlich der hier verfolgten Frage nach dem metaphorischen oder konkreten
Verstandnis einer Sprache der Gewalt ist das Passional insofern besonders aufschlussreich.
Denn sein Dichter steht nicht allein vor der sprachlichen Herausforderung, die militarischen
Termini der Legende in die Volkssprache zu Ubertragen, sondern dabei zugleich vor der
Aufgabe, den inhaltlichen Anspruch der ,militia‘-Metaphorik an ein adlig-ritterliches Publikum
zu vermitteln, fur das Gewaltfahigkeit ein konstitutives Merkmal seines urspriinglichen Standes
wie seiner geistlichen Verpflichtung im Deutschritterorden darstellte. Zumal Gewalt gerade
auf der Ebene der Metaphorik [...] mit vielen anderen Bereichen des adeligen Lebens
verflochten“*® ist. So naheliegend im Zusammenhang der militarischen Rolle des Deutschen
Ordens und seiner Symbiose von Rittertum und Moénchtum also eine Uberblendung von
weltlichem und geistlichem Kampf oder doch wenigstens eine positivere Einschitzung profanen
Rittertums sein konnte, wahrt der Passional-Dichter doch gerade die alte Dichotomie und damit
die Kkategorische Ablehnung des weltlichen Kriegerstandes, nutzt dazu ebenjene
Begrifflichkeiten, die seinem Publikum vertraut sind.

Schon Martins Vater ist ,.ritter und als solcher der Welt verfallen (P 592, 6-11). Aus der
ihm, wie es heiflit, mit Gewalt aufgezwungenen ,,kranken ritterschaft* (P 594, 23) des Soldaten-
dienstes sehnt der zukiinftige Heilige sich nach ,,ein ander ritterschaft / gegen unserme herren*
(P 593, 11-12) und bleibt trotz weltlich-ritterlicher Ehren christlich tugendhaft, wobei neben
seiner Barmherzigkeit gerade seine Demut betont wird, die den Anspriichen adligen Reprasen-
tationsdenkens und dem ritterlich-h6fischen ,hohen muot® entgegensteht. Das Wortfeld der
Lritterschaft wird gar noch erweitert in Richtung allgemeinen adligen Kriegertums, wenn Mar-
tin als ,,dirre helt” und ,,als ein degen vor gote wert* (P 593, 74—75) sein Schwert zieht, aber
eben nicht um Gewalt auszuiliben, sondern um den Mantel zu teilen. All das gipfelt im Moment

14 vgl. Fleith 1991: 429.
15 vgl. Zapf 2011: 902f.
16 Braun 2005: 454.
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der Konversion im Gewaltverzicht des ,Ritters Gottes®, der sich mit dem Namen Christi
wappnet (P 594, 68-69), damit Gott die Schlacht ,,ane manigen totslac* (P 594, 94) beenden
kann, bevor Martin nun vollends den ritterlichen Stand und alles weltliche Leben verl&sst. Die
unterschiedlichen Weisen des Kampfes und damit des Verstandnisses von Rittertum werden
auch in den missionarischen Bemihungen des Heiligen akzentuiert, denn anders als die
Legenda aurea berichtet das Passional von der Zerstorung eines heidnischen Tempels, wobei
die Episoden der Vita sancti Martini in einer zusammengefasst werden: Zweimal versucht der
heilige Martin zundchst die Unglaubigen dazu zu bringen, den Tempel selbst zerstéren und ihre
Abgotter nicht weiter anzubeten. Als sie ihn gewaltsam vertreiben, betet er zu Gott, er mdge
ihm in seiner Schwache helfen, woraufhin wiederum zwei bewaffnete Engel erscheinen, um
ihm zum Sieg zu verhelfen (P 601, 92-95). Dem Inhalt nach steht das Passional damit in einer
Reihe mit den anderen theologischen Werken des Deutschen Ordens, in denen sich insgesamt
eine konservative Haltung zu christlichem Rittertum niederschlégt, die die Metaphorik der
,militia Christi‘ allein fiir den geistlichen Kampf gegen das B&se im spirituellen Sinn
verstanden wissen will.’

4 Sprache der Gewalt zwischen Metaphorik und Konkretion

Weltlich-kriegerische und geistlich-spirituelle Ritterschaft bleiben also auch in den beiden mit-
telalterlichen Fassungen der Martinslegende scharf getrennt, indem sie die ,militia Christi‘ als
die allein wahre Form des Kampfes sowie das metaphorische Verstandnis dieses Leitbildes
betonen. Immer wieder machen sie deutlich, dass gerade kein bewaffnetes, physisches ,,striten*
gemeint ist. Letztlich zeugen sie aber gerade in ihrer nuancierten Bearbeitung der ,militia‘-
Metaphorik davon, wie prekar die semantische Konstruktion des ,,Kédmpfens fiir Gott* ist. Denn
natdrlich bietet sich eine solche Sprache der Gewalt immer auch fir eine konkretisierende
Deutung an, in der der geistliche Kampf dann zu einem auch aufReren wird, das Téten im Kampf
geistlich legitimiert und vor allem zwischen dem Sterben und dem T6ten fur den eigenen Glau-
ben kein Unterschied mehr gemacht wird. Dabei handelt es sich bei der Uberblendung von
Martyrer und Glaubenskrieger nicht nur um ein semantisches Phanomen, sondern um ein struk-
turelles, das zutiefst in das Wesen von Religion eingeschrieben scheint. Jan Assmann arbeitet in
seinen Uberlegungen zum Zusammenhang von Monotheismus und Gewalt oder besser: einer
Sprache der Gewalt — denn darum geht es ihm eigentlich: wie und warum niamlich die ,,mono-
theistische Wende®, also der neue Glaube und die Treue zu dem einen und wahren Gott, in den
alttestamentlichen Schriften riickblickend imaginiert, inszeniert und erinnert wird — Sterben und
Toten fur Gott als einander entgegengesetzte und doch aufeinander verweisende Formen des
religiosen Eiferns heraus.'®

Fur das lateinische mittelalterliche Christentum verdichtet sich diese Problematik in der
Entwicklung des Begriffs der ,militia Christi‘, der schlieBlich letztlich sowohl das passive Lei-
den des Martyrers wie das aktive Streiten des Kriegers, den spirituellen wie den materiellen
Kampf bezeichnen kann. Wie das Martyrium urspriinglich ein passives Heldentum meinte: ein
Christ soll Heide werden, widersetzt und opfert sich, und von dieser konkreten Ebene auf die
Askese hin spiritualisiert wurde, so meinte auch die ,militia Christi‘ urspriinglich allein den
~Kampf* mit ,,geistlichen Waffen, vor allem dem Gebet, gegen einen vor allem spirituell ver-
standenen Unglauben. Diese Metaphorik bleibt aber offen fir Konkretisierungen auf das weltli-
che Kriegertum hin, das den Tod im Kampf gegen die Heiden dann als Martyrium verstehen

17" Fischer 1991: 27.
18 Assmann 2013: 49.
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kann. Die Verbindung von Kreuzrittertum und Martyrerideal im hohen Mittelalter bleibt aller-
dings briichig und zumindest im kirchlich-theologischen Diskurs rhetorisch: Den Kreuzfahrern
wird urspriinglich ein Ablass in Aussicht gestellt, nicht die Martyrerkrone.'® Heilbringend ist
dabei keinesfalls das Tdten von Heiden, noch nicht einmal der Kampf gegen sie, sondern die
innere geistliche Dimension der ,,bewaffneten Wallfahrt* nach Jerusalem, deren Ziel die Be-
freiung der heiligen Stétten ist, nicht der Kampf gegen die Heiden als Selbstzweck. Auch wenn
es in den Chroniken und volkssprachigen Texten solche Stilisierungen gibt, wird kein Kreuzrit-
ter je als solcher heiliggesprochen,?® und umgekehrt wird kein Heiliger, auch kein Soldatenhei-
liger, zum direkten Vorbild fir einen bewaffneten Glaubenskrieg.

Wenn der heilige Martin im friihen Mittelalter zum Hausheiligen der Karolinger und Mero-
winger avanciert und als Schlachtenhelfer angerufen wird, dann liegt das in seiner allgemeinen
Anrufbarkeit als Heiliger begriindet und dem Vertrauen in seine Wunderkraft, derer man sich
durch seine Reliquien — allen voran die Mantelhélfte — versichern wollte, wéhrend es fiir die
von ihm erhoffte Schlachtenhilfe ,,in seiner Lebensgeschichte keinen beweiskréftigen Riick-
halt?! gibt. Dass er selbst einst Soldat war, spielt dabei keinerlei Rolle — nicht einmal in einer
jener seltsam schief anmutenden Ubertragungen, die das Patronat eines Heiligen mit dessen
Folterinstrument verknupfen, so im Falle des Soldaten-Maértyrers Sebastian, der zum Patron der
Bogenschitzen wird, durch deren Pfeile er doch zu Tode kam. Allenfalls wére von einer in der
Latenz bleibenden ikonischen, auf Ahnlichkeit beruhenden, Zeichenrelation auszugehen, die im
einstigen Soldaten und nunmehr spirituellen Gottesstreiter Martin ein kriegerisches Handeln im
Namen Gottes vorgebildet sieht. Explizit gemacht wird ein solcher Zusammenhang aber nicht.
Martin bleibt der wundertitige und barmherzige Monchsbischof, sein ,Streiten‘ bleibt metapho-
risch und erinnert daran, dass in der christlichen Tradition Gewalt gerade kein Heilsweg ist.
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Annotation

»He did not want to fight any longer because he wanted to be a knight of God forever.“ Language
and Violence in Medieval Hagiographie

Felix Prautzsch

The present article discusses how, in the legend of Martin of Tours, one of the most popular and
significant saints in the history of the latin Church, two different forms of figthing are contrasted: profane
military warfare in the service of the Emperor, on the one hand, and spiritual struggle for God, on the
other. Both of these concepts are presented in a shared ,,language of violence“. The legend thus can be
seen as an example of the specific narrative constellation of soldier saints, that is to say martyrs who were
soldiers, as well as a realization of the early Christian metaphor of the ,militia Christi. The article
examines how the semantic potentials of a language of violence are realized in the Late Antique Vita
sancti Martini and how they were continued in the medieval versions in the Legenda aurea and the Middle
High German Passional, in defense of the imperial claims to military service on the one hand, and in the
life of Martin as a saint on the other. As the article shows that while the metaphorical meaning of the
phrase, ,,fighting for God®, is always preserved, this metaphor has often also been used as as starting point
for attempts at legitimizing actual, physical violence in the name of God. The paper concludes with a set
of systematic reflections on, first, the structural connections between religion and a language of violence,
and the contextual conditions for their metaphorical or concrete use.

Keywords: Medieval Hagiographie, Saint Martin of Tours, Militia Christi, Military Saints, Violence and
Religion
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