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Bilder spielen in unserer Gesellschaft eine zentrale Rolle.1 
In den heutigen Medien – aber zunehmend auch in der 
heutigen Didaktik – nehmen Bilder einen so hohen Stel-
lenwert ein, dass angesichts dieser Bilderflut der Eindruck 
entstehen kann, dass das Bild die Schrift verdrängt.2 

Während sich unsere heutige (im Grundsatz des 
Lesens mächtige) Mediengesellschaft im digitalen Zeit-
alter von der Schriftkultur zu einer Bilderkultur zu wan-
deln scheint, stellt sich die Situation in der frühen Neuzeit 
in Europa gegenteilig dar. Da ein Großteil der Menschen 
damals nicht lesen konnte, kam Bildern bei der Wissens-
vermittlung eine zentrale Rolle zu; sie wurden – in Anleh-
nung an Papst Gregor den Großen – als Bücher der Laien 
bezeichnet.3 Dieser hatte bereits im frühen Mittelalter die 
didaktische Funktion von Bildern erkannt, wie ein Brief 
an den Bischof von Marseille im Jahr 600 belegt, in dem er 
schreibt:

„Denn was für die, die lesen können, Schrift ist, das 
leistet für die schauenden Ungebildeten das Bild, weil 
in ihm Unkundige sehen, wonach sie trachten sollen, 
in ihm lesen, die die Buchstaben nicht kennen; daher 
steht auch vornehmlich für die Völker anstelle des Le-
sens das Bild.“4

Gregor der Große – der hier die Bilder von Heiligen im Sinn 
hatte – war davon überzeugt, dass dem Betrachter anhand 
des passenden Bildes anschaulich vermittelt werden könne, 
wie er sich zu verhalten habe und wonach er streben solle. 

Heute hat die Bilddidaktik erkannt, dass das Bild 
noch viel mehr vermag. So kann mit seiner Hilfe ein kom-
plexer Inhalt visualisiert oder gegebenenfalls erläutert wer-
den. Zugleich kann mit Bildern die Echtheit und Wahrheit 
von Botschaften bezeugt werden, ohne dass es einer langen 
schriftlichen oder mündlichen Erläuterung bedarf. Bilder 
werden dabei als Medium eingesetzt, das eine gelingende 
Kommunikation zwischen Sender und Empfänger garan-
tieren soll. Darüber hinaus konnte festgestellt werden, dass 
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1 – Ikone Salus Populi Romani. Rom, Santa Maria Maggiore, Cappella Paolina
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Bilder „schneller erfasst und länger gemerkt werden als Wörter 
oder gar Texte“.5 Außerdem kann mit ihrer Hilfe auch Auf-
merksamkeit oder Interesse für ein Thema geweckt wer-
den, indem sie beispielsweise an Bekanntes anknüpfen oder 
aber indem sie mit vertrauten Sehgewohnheiten brechen, 
ja gar schockieren.6 

Im Gegensatz zu den vielen und weit verbreiteten 
Bildern, deren Bedeutung der heutige Betrachter meist 
problemlos zu (er-)kennen glaubt, bleiben ihm die kunst-
historischen, besonders die sakralen Werke vergangener 
Jahrhunderte meist ein Rätsel, da ihm die Kenntnisse über 
ihre Inhalte oft ebenso fehlen wie die zeitgeschichtlichen 
Umstände, in denen diese Bilder entstanden sind.7 Dabei 
lässt sich die Bilderpraxis der katholischen Kirche durchaus 
mit der heutigen Bilderpraxis vergleichen, da sie sich ähnli-
cher Bildstrategien bediente wie unsere heutige Medienge-
sellschaft. Denn da auch ihr die verschiedenen Funktionen 
von Bildern bekannt waren, setzte die katholische Kirche 
das Bild schon seit Jahrhunderten als „unverzichtbares Ins-

trument der Glaubenspropaganda“8 ein, und das nicht nur 
zur Vermittlung biblischer Erzählungen, sondern – wie im 
Folgenden exemplarisch gezeigt werden soll – auch zur Ver-
mittlung katholischer Dogmen. 

In der frühen Neuzeit stand die katholische Kirche 
beim Bildgebrauch jedoch vor einer doppelten Herausfor-
derung. Zum einen war sie aufgrund der Kritik der Refor-
matoren dazu gezwungen, ihre bisherige Bilderpraxis, die 
auf dem Traditionsprinzip9 beruht, zu verteidigen. Zum 
anderen galt es, komplexe und kontrovers diskutierte ka-
tholische Dogmen wie die Bilderverehrung Gläubigen als 
auch Ungläubigen anschaulich zu vermitteln bzw. sie vom 
Wahrheitsgehalt dieser Dogmen zu überzeugen – sei es, um 
ihnen diese Glaubenslehren zu vermitteln, sei es, um sie 
von der Wahrheit dieser Lehren zu überzeugen. 

Wie diese Überzeugungsstrategie anhand von Bil-
dern in Sakralräumen erfolgte, lässt sich exemplarisch an 
der Ausstattung der Jesuitenkirche in Olmütz aufzeigen. 
Da die Stadt Olmütz in der Markgrafschaft Mähren liegt, 
wird zuerst die historische und konfessionelle Ausgangs-
situation der böhmisch-mährischen Länder im 16. und 
17.  Jahrhundert dargelegt. Im Anschluss daran wird auf 
das Tridentinische Bilderdekret und seine Folgen für das 
Aufstellen von Bildern im katholischen Kirchenraum ein-
gegangen. Abschließend wird der didaktische Bildgebrauch 
am Beispiel der Innenausstattung der Olmützer Jesuiten-
kirche exemplarisch erläutert.

Die historisch-konfessionelle Situation in 
Böhmen und Mähren in der frühen Neuzeit

Im Königreich Böhmen und in der Markgrafschaft Mähren 
setzte die Reformation aufgrund des Wirkens von Jan Hus 
bereits Ende des 14. Jahrhunderts und damit fast hundert 
Jahre vor Martin Luther ein. Dies hatte zur Folge, dass sich 
auf dem Gebiet Böhmens und Mährens viele verschiede-
ne Glaubensgemeinschaften ausbreiteten und sich im 16. 
Jahrhundert nur noch wenige Menschen zum katholischen 
Glauben bekannten.10 Wie desolat die Situation für die ka-
tholische Kirche in der Markgrafschaft war, lässt sich einem 
Brief des Rektors des Brünner Jesuitennoviziats, Richardus 
Zanthenus (†1597), entnehmen, der dem Ordensgeneral in 
Rom die Verbreitung des Protestantismus 1581 folgender-
maßen schildert:

„Zur katholischen Religion […] bekennen sich nur 
mehr wenige bedeutungslose Leute. Fast der ganze 
Adel ist in die mannigfaltigsten Irrlehren verstrickt. 
Ich bin schon weit herumgekommen, habe fast ganz 
Deutschland durchreist, aber ich habe noch kein Land 
auf Erden gefunden, wo so viele Sekten und Irrlehren 
zu finden sind wie hier. Mähren ist sozusagen ein Sam-
melbecken aller möglichen Häresien auf Erden.“11

2 – Jonas Umbach, Georg Andreas Wolfgang der Ältere, 

Römisches Gnadenbild „Salus Populi Romani“ von Santa Maria 

Maggiore, Kupferstich (beschnitten). Graphische Sammlung des 

Benediktinerstifts Göttweig
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3 – Johann Georg Schmidt, Maria-Schnee-Wunder, Altargemälde, 1721. Olmütz, Jesuitenkirche Maria-Schnee
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Dass es in Böhmen und Mähren verschiedene Glau-
bensgemeinschaften gab, lag daran, dass der Utraquis-
mus neben dem Katholizismus bereits 1433 in den Basler 
Kompaktaten als offizielle Konfession anerkannt und die 
Konfessionsfreiheit für die Untertanen im Kuttenberger 
Religionsfrieden von 1485 nochmals bestätigt wurde.12 
Allerdings änderte sich die Situation für die Gläubigen 
im 16. Jahrhundert, als 1526 der Habsburger und Katho-
lik Ferdinand I. (1526–1564) den böhmischen Thron be-
stieg. Den Aufstand der böhmisch-protestantischen 
Stände schlug Ferdinand I. 1547 nieder und begann in 
der Folge mit einer aktiven Reformpolitik seine Posi-
tion als Herrscher zu festigen.13 In diesem Zusammen-
hang wollte er auch den katholischen Glauben im Land 
wieder stärken, weshalb er sich 1554 an Ignatius von Lo-
yola, den Ordensgeneral der Jesuiten in Rom, mit der 
eindringlichen Bitte wandte, zwölf Ordensbrüder nach 
Böhmen zu entsenden, damit dort durch deren Wirken 
die „rechtgläubige und katholische Religion begünstigt und 
vorangebracht“ werde.14 1556 trafen die ersten Jesuiten in 
der böhmischen Hauptstadt Prag, zehn Jahre später in 
der mährischen Stadt Olmütz ein; allerdings gelang es 
ihnen vorerst weder in Böhmen noch in Mähren, die Re-
katholisierung dieser Länder voranzutreiben. Erst nach 
der Schlacht am Weißen Berg (1620), in der die Truppen 
der Katholischen Liga die Protestanten der Legende nach 
mithilfe eines geschändeten Kultbildes besiegt hatten,15 
und nach dem Erlass der Verneuerten Landesordnung 
1627 in Böhmen und 1628 in Mähren, die grundlegende 
Umwälzungen in Politik und Gesellschaft zur Folge hat-
te,16 konnten gegenreformatorische17 Maßnahmen in den 
böhmisch-katholischen Ländern konsequent umgesetzt 
werden. 

Bei der Rekatholisierung der böhmisch-mährischen 
Länder kam besonders der Gottesmutter Maria eine ent-
scheidende Rolle zu, da sie in diesen Ländern als Schutz-
heilige der Schlacht am Weißen Berg und infolgedessen als 
Beschützerin gegen die Häresien verehrt wurde. So konnte 
am Beispiel ihres von den Protestanten in der Schlacht ge-
schändeten Kultbildes die Bedeutung von verehrungswür-
digen Heiligenbildern dargestellt und die von den Reforma-
toren heftig kritisierte katholische Bilderpraxis verteidigt 
werden. Zudem konnte daran auch das Dogma der Marien-
verehrung illustriert werden. Darüber hinaus konnte mit-
hilfe der vielen Marienbilder, die seit dem 17. Jahrhundert 
im Sakralraum aufgestellt wurden, an die mittelalterliche 
Tradition der Marienverehrung in den böhmisch-mäh-
rischen Ländern angeknüpft werden.18 Zudem ließen sich 
so auch Bezüge zu Rom herstellen, wie die Ausstattung 
der Olmützer Jesuitenkirche im Folgenden noch zeigen 
wird. Denn sowohl in der Hauptstadt Rom als auch in den 
Ordensprovinzen hat die Verehrung von Marienbildern, 
aber auch von Heiligenbildern eine lange Tradition. Diese  

Bilderpraxis galt es gegen die Vorwürfe der Reformatoren 
zu verteidigen, was im 17. und 18. Jahrhundert zu einer ge-
steigerten Bilderverehrung führte.

Das Tridentinische Bilderdekret und seine  
Folgen für die katholische Bilderpraxis

Die Grundlage für die barocke Bilderverehrung wurde auf 
dem Konzil von Trient gelegt. Denn auf der 25. Sitzung am 
3. Dezember 1563 reagierten die Konzilstheologen auf die Kritik 
der Reformatoren, die die Verehrung von Bildern als Idolatrie 
bezeichneten, mit dem sogenannten Bilderdekret, das 1568 
und 1591 auf den Olmützer Synoden nochmals bestätigt und 
angenommen wurde. In dem Bilderdekret heißt es:

4 – Karl Franz Joseph Haringer, Pestprozession Gregors des Großen, 

Deckengemälde des Mittelschiffs, 1716–1717. Olmütz, Jesuitenkirche 

Maria-Schnee 
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5 – Karl Franz Joseph Haringer, Pestprozession Gregors des Großen, Deckengemälde des Mittelschiffs (Detail), 1716–1717.  

Olmütz, Jesuitenkirche Maria-Schnee 
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„Die heilige Synode beauftragt alle Bischöfe […], daß 
sie nach dem Brauch der katholischen und apostoli-
schen Kirche […] sowie nach dem Konsens der heiligen 
Väter und den Beschlüssen der heiligen Konzilien die 
Gläubigen besonders über die Fürsprache und Anru-
fung der Heiligen […] und den rechtmäßigen Gebrauch 
der Bilder gewissenhaft unterrichten. Sie lehren sie, daß 
die Heiligen […] ihre Gebete für die Menschen Gott 
darbringen, daß es gut sei und nützlich, sie inständig 
anzurufen und zur Erlangung der Wohltaten von Gott 
durch seinen Sohn […] zu ihren Gebeten und ihrer 
mächtigen Hilfe Zuflucht zu nehmen.“19

In diesem Dekret übertrugen die Konzilsväter allen Kir-
chenverantwortlichen die Aufgabe, die Gläubigen über die 
Anrufung der Heiligen und den rechten Bildgebrauch zu 
unterrichten. Darüber hinaus bestätigten die katholischen 
Theologen mit dem Dekret, dass die Anrufung der Heiligen 
im Sinne ihrer Mittlerfunktion gut und richtig sei. Die Ar-
gumentation der Konzilstheologen stützt sich hierbei auf 
das Traditionsprinzip der katholischen Kirche, das besagt, 
dass Heilige und Bilder bereits zu Zeiten der Apostel ver-
ehrt worden seien.20 Und da die katholische Kirche nicht 
irren könne, sei diese Verehrung richtig und beizubehalten. 

Bei den hier thematisierten Bildern handelt es sich 
um Heiligenbilder, um sogenannte imagines sacras. Diese 
genießen in der katholischen Kirche eine besondere Vereh-
rung, da sie in einem besonderen Verhältnis zu Jesus Chris-
tus oder Maria stehen und deren wahres Abbild zeigen sol-
len. Darunter fallen sogenannte Acheiropoieta, also nicht 
von Menschen gemachte Bilder wie z. B. das Abgarbild oder 
das Schweißtuch der Veronika. Daneben gibt es noch die 
sogenannten Semiacheiropoieta wie beispielsweise die Lu-
kasbilder, die der Evangelist Lukas mitunter mithilfe von 
Engeln gemalt haben soll. Sowohl die Acheiropoieta als 
auch die Semiacheiropoieta gelten als wundertätige und 
deshalb verehrungswürdige Bilder.21 

Eines der bekanntesten Lukasbilder ist die römische 
Marienikone Salus Populi Romani, [Abb. 1] die heute in der 
Cappella Paolina in der Kirche Santa Maria Maggiore in 
Rom aufbewahrt wird und die bis Ende des 19. Jahrhunderts 
mit dem Epitheton Regina Coeli bezeichnet wurde.22 Das 
Gnadenbild zählt zu wichtigsten Marienbildern Roms, da es 
über apotropäische Fähigkeiten verfügen und das römische 
Volk mehrmals vor verschiedenen Katastrophen beschützt 
haben soll.23 Bis ins 16. Jahrhundert wurde das Marienbild 
im Rahmen von Prozessionen und anderen kultischen so-
wie liturgischen Handlungen in den römischen Stadtraum 
hineingetragen und so den Gläubigen präsentiert. Erst 1613 
kam es zu einer Fixierung der Ikone im Kirchenraum von 
Santa Maria Maggiore, wo sie am Altar der Cappella Paolina 
neu inszeniert24 und durch ihre Rahmung der direkten Ver-
ehrung entzogen wurde.25 

Noch heute scheinen die vergoldeten Bronzeengel 
auf Lapislazuligrund die Ikone in den Sakralraum zu tra-
gen, wobei unklar bleibt, ob es sich bei ihrer Bewegung um 
eine „assumptio“ oder um eine „Epiphanie“ handelt.26 Die 
in einen Rahmen eingefasste Ikone selbst stellt eine Varian-
te des Hodegetria-Typus dar und zeigt die Gottesmutter als 
Dreiviertelfigur mit dem Jesuskind auf dem Arm und der 
„mappula fimbriata“, einem Taschentuch in ihrer Linken. 
Mutter wie Sohn werden mit einem Nimbus ausgezeichnet. 
Während Maria sich dem Betrachter zuwendet, blickt das 
Jesuskind nach links. Dabei hat es seine rechte Hand zum 
Segensgestus erhoben und hält in seiner linken ein Buch.27 

Eine Kopie dieser Ikone wird auch auf dem um 1700 
von dem Zeichner Jonas Umbach (1624–1693) und dem 
Stecher Georg Andreas Wolfgang d. Ä. (1631–1716) gefer-
tigten Kupferstich gezeigt. [Abb. 2] Auf diesem öffnet sich 
der Himmel; Engel schweben herab und präsentieren – wie 
in der Cappella Paolina – die gerahmte Ikone, während im 
rechten Hintergrund der Evangelist Lukas bei der Anferti-
gung eben dieses Bildes gezeigt wird. Im Vordergrund kniet 
rechts – neben Ignatius von Loyola und Franz Xaver – in 
schwarzer Soutane der Ordensgeneral Franz Borgia mit 
einer Kopie der Ikone. Alle drei Jesuitenheiligen zeichnen 
sich durch ihre Haltung als innige Verehrer der Gottesmut-
ter aus, wobei auf dem Stich Franz Borgias besondere Stel-
lung zur Ikone Salus Populi Romani dadurch unterstrichen 
wird, dass er eine Kopie derselben in seiner rechten Hand 
hält, die mit der von den Engeln präsentierten und der vom 
Evangelisten Lukas gemalten Ikone übereinstimmt. Damit 
wird auf die Bedeutung, die Franz Borgia für die Verbrei-
tung der Marienikone hatte, verwiesen, denn er war der 
Erste, dem erlaubt wurde, Kopien dieser Ikone – unter an-
derem für die Missionsgebiete – anfertigen zu lassen. Denn 
bis ins 16. Jahrhundert durfte das Gnadenbild nicht kopiert 
werden, da man fürchtete, durch die Anfertigung und Ver-
breitung von Kopien könnte das Gnadenbild seine wun-
dertätigen Kräfte verlieren. Erst dem Ordensgeneral Franz 
Borgia gelang es 1569, dass die ersten Kultbildkopien des 
römischen Gnadenbildes in die Missionsgebiete versandt 
wurden.28 Nur wenige Jahre später gelangten erste Kopien 
in die böhmisch-mährischen Länder: 1571 traf die erste Ko-
pie in Prag und 1572 in Brünn ein.29 

Obwohl sich in Olmütz keine Kultbildkopie befin-
det, ist das Gnadenbild gleich zweimal im Kirchenraum zu 
sehen: Einmal am Deckenfresko und einmal am Haupt-
altargemälde. Auf dem Olmützer Altarblatt von Johann  
Georg Schmidt aus dem Jahr 1721 wird die Marienikone – 
wie am römischen Altar – von Engeln in den Raum getra-
gen.30 [Abb. 3] Dadurch wird deutlich, dass das Gemälde einer 
anderen Realitätsebene angehört. Denn das hier gezeigte 
Gnadenbild ist Teil des auf dem Altarblatt visualisierten 
Maria-Schnee-Wunders, der Entstehungslegende der römi-
schen Kirche Santa Maria Maggiore. Das Wunder soll sich 
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am 5.  August 354 ereignet haben. Damals soll Maria dem 
Patrizier Johannes – hier im Bildvordergrund – und Papst 
Liberius im Traum erschienen sein, um beiden den wun-
dersamen Schneefall auf dem Esquilin vorherzusagen. Dort 
sollte ihr das erste und größte Haus in Rom errichtet werden, 
in dem die Marienikone in der Folge aufgestellt wurde.31 Das 
Altargemälde illustriert somit das Patrozinium der Jesuiten-
kirche. Zudem verweist es auf die römische Marienkirche 
Santa Maria Maggiore und das dort verwahrte wundertätige 
Gnadenbild. Darüber hinaus lässt sich anhand der gerahm-
ten Marienikone auch ein Bezug zum Deckengemälde der 
Olmützer Jesuitenkirche herstellen, denn dort erscheint die 
Ikone im Kontext einer Prozession. 

Während das Hauptaltarbild die Entstehungslegen-
de illustriert, zeigt das 1717 fertiggestellte Deckengemälde 
[Abb. 4, 5] von Karl Franz Joseph Haringer (1686–1734), ein 
historisches Ereignis: die Pestprozession Papst Gregors des 
Großen.32 Dieser soll die Ikone Ende des 6. Jahrhunderts, als 
in Rom die Pest wütete, bei einer Prozession durch die Stadt 
getragen haben, um die Seuche einzudämmen. Als sich der 
Papst mit dem Marienbild der Engelsburg näherte, sollen 
Engel die marianische Antiphon Regina Coeli angestimmt 
haben. In der Folge soll die Seuche auf wundersame Weise 
aufgehört haben, was auf dem Deckengemälde mittels des 
im Hintergrund über der Engelsburg schwebenden Engels 
angezeigt wird, der dabei ist, sein Schwert in die Scheide zu 

6 – Johann Christoph Handke, Der heilige Franz Xaver erscheint dem kranken Marcellus Franciscus Mastrillus, 1743. Olmütz, Jesuitenkirche 

Maria-Schnee, Franz-Xaver-Kapelle
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stecken.33 Das Deckengemälde illustriert folglich ein Bild-
wunder der Ikone und die Entstehungslegende der maria-
nischen Antiphon Regina Coeli, die noch heute an Ostern 
gesungen wird.34 

In der Zusammenschau beider Bilder lässt sich Fol-
gendes festhalten: Erstens nimmt die Ikone sowohl auf dem 
Altarblatt als auch auf dem Deckenfresko eine zentrale Stel-
lung ein und verknüpft zugleich beide Bilder miteinander. 
Zweitens zeigen die Darstellungen, dass Maria zu unter-
schiedlichen Zeiten und in unterschiedlichen Situatio-
nen Wunder vollbracht hat: Einmal hat sie es im Sommer 
schneien lassen, ein anderes Mal hat sie die Stadt Rom von 
der Pest befreit. Schließlich wird den Gläubigen mit dem 
Deckengemälde auch gezeigt, dass die Anrufung und Ver-
ehrung von Heiligen im Allgemeinen und der Gottesmut-
ter im Besonderen richtig und hilfreich ist. Denn nachdem 
Maria angerufen worden war, hatte sie den Gläubigen ge-
holfen und die Stadt Rom von der Pest befreit. 

Die Darstellung der Prozession Gregors des Großen 
an der Decke der Olmützer Jesuitenkirche stellt aber auch 
eine Verbindung zur Lebenswelt der Gläubigen zu Beginn 

des 18. Jahrhunderts her, denn von 1714 bis 1716 fielen in 
Olmütz viele Menschen der Pest zum Opfer. Aber dank der 
Gottesmutter soll die Pest auch in Olmütz aufgehört ha-
ben, weshalb es am 16. Februar 1716 in der Jesuitenkirche 
zu einem Patroziniumswechsel kam: Aus der ursprünglich 
Mariä-Himmelfahrt geweihten Kirche wurde die Kirche 
Maria-Schnee.35 

Neben der Illustration der Wirkmächtigkeit Mariens 
in Zeiten der Not wird auf dem Deckengemälde auch ge-
zeigt, in welcher Haltung man sich heiligen Bildern nähern 
soll: nämlich auf Knien, wie die Personen vor und um Papst 
Gregor zeigen. Damit verhalten sich die Dargestellten vor 
dem Heiligenbild so, wie es das Bilderdekret fordert. Dabei 
wurden das Niederknien vor Bildern und die damit einher-
gehende Verehrung von den Protestanten deshalb besonders 
heftig kritisiert, da sie darin einen Beweis für die Idolatrie 
sahen.36 Diesen Vorwurf versuchten die Konzilstheologen 
dadurch zu entkräften, dass sie im Dekret betonten, dass sich 
die Verehrung nicht auf das Bild, sondern auf die Urgestalt 
des Dargestellten beziehe. Denn im Dekret heißt es:

„Ferner wird den Bildern Christi, der jungfräulichen 
Gottesgebärerin und der anderen Heiligen, die vor 

7 – Der heilige Franz Xaver erscheint Marcellus Franciscus 

Mastrillus, Kupferstich, 1690 

8 – Nicolaas van der Horst, Jan-Baptist Barbé, Marcellus Franciscus 

Mastrillus, Kupferstich, 1637–1649 



27Články /  Art ic les

allem in den Gotteshäusern sein und bleiben müssen, 
die schuldige Hochachtung und Verehrung erwiesen, 
[…] weil die Ehre, die ihnen erwiesen wird, sich auf 
die Urgestalt bezieht, die jene Bilder vergegenwärti-
gen, so daß wir durch die Bilder, die wir küssen und 
vor denen wir das Haupt entblößen und uns nieder-
knien, Christus anbeten und die Heiligen, die sie dar-
stellen, verehren.“37

Mit dieser Aussage beruft sich das Konzil von Trient auf die 
Lehre vom Prototyp, die auf der zweiten Synode von Ni-
zäa (787) formuliert wurde: Nach dieser wird nicht das Bild 
selbst, sondern die darauf abgebildete Person verehrt.38 Da-
bei ist es von entscheidender Bedeutung, dass das verehr-
te Bild auch wirklich den heiligen Prototyp, d. h. die „vera 
effigies“ des Heiligen wiedergibt. Unter einer „effigies“ ist  
„[e]in bildnuß von einer andern abgemacht, ein ebenbild“ zu 
verstehen, wie der italienische Lexikograf Ambrogio Cale-
pino im 17. Jahrhundert in seinem Wörterbuch festhält.39 
Dies bedeutet, dass die vervielfältigte „effigies“ auf einer 
bildlichen Vorlage, einem Urbild beruht – ähnlich wie die 
Reproduktion einer Graphik auf eine Vorlage zurückzu-
führen ist. Denn für die Lehre vom Prototyp ist die „Ähn-
lichkeit“ zwischen Abbild und Urbild entscheidend. Um die 
Wahrhaftigkeit des abgebildeten Heiligen zu garantieren, 
wurden deshalb bevorzugt verehrungswürdige Bilder wie 
Acheiropoieta oder Lukasbilder reproduziert. 

Um ein Lukasbild handelt es sich – wie bereits er-
wähnt – auch bei der Ikone Salus Populi Romani, die in der 
Olmützer Jesuitenkirche auf dem Deckengemälde und auf 
dem Altarblatt als Bild im Bild gezeigt und somit besonders 
hervorgehoben wird. Dennoch hat die römische Ikone auf 
den beiden Gemälden nur dekorativen Charakter, denn 
eine Kopie des römischen Originals besaßen die Olmützer 
Jesuiten – im Gegensatz zur Societas Jesu in Brünn – nicht. 
Allerdings konnte den Gläubigen die Lehre vom Prototyp 
auch ohne eine imago sacra im Kirchenraum vermittelt 
werden, wie die Ausstattung der Franz-Xaver-Kapelle in der 
Olmützer Jesuitenkirche zeigt. 

Die Visualisierung der Lehre vom Prototyp  
am Beispiel der Franz-Xaver-Kapelle

Die Societas Jesu bediente sich bei der Vermittlung der Leh-
re vom Prototyp sowohl verschiedener Schriften als auch 
mehrerer Bilder, wobei die Bilder die „vera effigies“ des dar-
gestellten Heiligen sowohl bestätigen als auch illustrieren 
sollten, wie das Beispiel in der Franz-Xaver-Kapelle in der 
Olmützer Jesuitenkirche belegt. Auf dem 1743 von Johann 
Christoph Handke (1694–1774) gemalten nördlichen De-
ckenfeld erscheint oberhalb des Altars der Ordensheilige 
Franz Xaver dem Ordensbruder Marcellus Franciscus Mas-
trillus40 am Krankenbett. [Abb. 6] 

Das Ereignis wird in starker Untersicht gezeigt und 
wirkt durch den nach links zur Seite gezogenen grünen 
Vorhang theatralisch. Im Vordergrund liegt der kranke, in 
seine schwarze Soutane gekleidete Mastrillus in seinem 
Bett. Rechts hinter ihm ist – trotz des Beschnitts – ein Ge-
mälde des heiligen Franz Xaver zu erkennen. Links neben 
dem Bett hingegen steht ein kleiner Tisch mit einer roten 
Tischdecke, auf der sein Birett, eine brennende Kerze und 
ein aufgeschlagenes Buch zu sehen sind. Diesen Gegen-
ständen schenkt der Jesuit jedoch keine Beachtung, son-
dern wendet sich mit ausgebreiteten Armen nach rechts 
oben, wo ihm der heilige Franz Xaver in einer Vision er-
scheint. Auf einer Wolkenbank scheint der Jesuitenheilige 
in Begleitung zweier Engel herabzuschweben, die ihn durch 
ihre Handbewegung dem Kranken präsentieren. Ein heller 
Strahlenkranz zeichnet den Heiligen aus, der sich mit sei-
ner rechten Hand an die Brust fasst, während seine linke 

9 – Johann Michael Rottmayr, Die wunderbare Erscheinung  

des heiligen Franz Xaver am Krankenlager eines Ordensgeistlichen 

(Marcellus Franciscus Mastrillus), Deckengemälde (zerstört), 

1704/1706. Breslau, Namen-Jesu-Kirche, Franz-Xaver-Kapelle
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nach oben zum Himmel weist. Der heilige Franz Xaver ist 
an seinem Bart, seiner schwarzen Soutane, dem braunen 
Schultermäntelchen mit der Muschel und dem Pilgerstab 
zu erkennen. Die äußere Erscheinung des Heiligen in der 
Vision stimmt in Physiognomie und Kleidung mit dem 
heiligen Franz Xaver auf dem gerahmten Heiligenbild, das 
Mastrillus neben sein Krankenbett aufgestellt hat, überein. 
Die Darstellung des Heiligen auf dem Bild entspricht folg-
lich seiner Erscheinung in der Vision. 

Die Szene ähnelt in ihrem Aufbau einem bereits 
einige Jahre früher entstandenen Kupferstich, der 1690 in 
der Vita S. Francisci Xaverii E Societate Jesu publiziert wur-
de. [Abb. 7] Auch hier erscheint der heilige Franz Xaver dem 
Ordensbruder Mastrillus an seinem Krankenbett. Bereits 
auf dem Stich wird sein barhäuptiger Kopf von einem Hei-
ligenschein umkränzt, er trägt – wie auf dem Olmützer 
Deckengemälde – eine schwarze Soutane mit einem Schul-
termäntelchen und hält in der Hand einen Pilgerstab. Die 
Vision des Heiligen stimmt auch hier mit dem gerahmten 
Heiligenbild an der Wand links hinter ihm überein. Wäh-
rend Kleidung und Attribute auf beiden Bildern identisch 
sind, gibt es im Detail einige wenige Unterschiede: So er-
scheint Franz Xaver auf dem Kupferstich – im Unterschied 
zum Olmützer Fresko – alleine. Nur die Wolken und das 

von links einfallende Licht weisen seine Erscheinung als 
Vision aus. Mastrillus hingegen ist nicht alleine in seines 
Kammer, sondern hat Besuch von drei Jesuiten, die sich um 
das Krankenbett ihres Ordensbruders versammelt haben. 
Dieser wird hier noch als bärtiger Mann dargestellt, was sei-
nen in der ersten Hälfte des 17. Jahrhunderts entstandenen 
Porträts entspricht. [Abb. 8]

Die hier illustrierte Szene wurde schon in früher pu-
blizierten Lebensbeschreibungen des heiligen Franz Xaver 
beschrieben. So berichtet Orazio Torsellini (1545–1599) in 
seinem 1674 auf Deutsch erschienen Werk Apostolisches Le-
ben und Thaten deß heiligen Francisci Xaverii, der Societet Jesu, 
Indianer Apostels, dass sich der kranke Mastrillus, als es ihm 
besonders schlecht ging, an ein „Bildnus deß heiligen India-
ner Apostels / so in gestalt eines Pilgers ihne vorstellete / vnd vor 
seinem Angesicht an die Wand gehefftet hienge“,41 im Gebet 
gewandt habe und daraufhin geheilt worden sei. Ausführ-
lich berichtet Mathias Tanner (1630–1692) in seinem 1683 
publizierten Buch Die Gesellschaft Jesu biß zur Vergiessung 
ihres Blutes wider den Götzendienst von dem Martyrium des 
Mastrillus.42 Diesem war 1633 ein schlimmer Unfall passiert, 
der ihn fast das Leben gekostet hätte. Auf dem Kranken-
lager soll ihm der heilige Franz Xaver danach mehrmals 
erschienen sein und ihn gefragt haben, „ob er lieber sterben 

10 – Wenzel Lorenz Reiner, Der heilige Johannes Nepomuk erscheint Theresia Veronica Krebsinn und heilt ihre verwundete Hand, 

Deckengemälde (Detail), 1727. Prag-Hradschin, Kirche des heiligen Johannes von Nepomuk
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/ oder leben wolte? ob er die Sterb-Kertzen / oder Pilger-Stab 
(dann beyde truge er ihm mit seinen Händen an) zuhaben ver-
langete?“43 Neben dem Bett des Kranken soll auch ein Bild-
nis des heiligen Franz Xaver gehangen haben und als er sich 
endgültig entscheiden musste, „sahe ihn [Franz Xaver] bey 
seinem Bette in gleicher Gestalt stehen / wie er am Bild ent-
worffen war“.44 Nachdem Mastrillus dem Jesuitenheiligen 
versprochen hatte, in Indien zu missionieren, soll er mittels 
dessen Pilgerstab sofort geheilt worden sein. 

Diese Episode leistet im Kontext der Heiligenvi-
ta Franz Xavers ein Zweifaches: Zum einen belegt sie die 
Wirkmächtigkeit des Heiligen. Zum anderen bestätigt sie 
die Authentizität des Heiligenbildes neben dem Kranken-
bett, denn die Erscheinung des Heiligen Franz Xaver in der 
Vision stimmt mit seinem gemalten Bildnis in Physiogno-
mie und Habit überein. Daraus lässt sich folgern: Das Hei-
ligenbild zeigt das wahre Abbild des Heiligen. Demnach ist 
Mastrillus nicht nur ein Zeuge der Wundertätigkeit Franz 
Xavers, er ist auch ein Zeuge seiner „vera effigies“. Dies un-
terstreicht auch Mathias Tanner in seinem Bericht, denn 
obwohl Mastrillus auf seiner Reise nach Indien in Madrid 
dem spanischen Königspaar alle seine Bildnisse, die er von 
dem Jesuitenheiligen besaß, überließ, war es ihm möglich, 
einem Novizen und Malerlehrling „Gesicht / Gestalt / und 
Farben“ des Heiligen aus der Erinnerung so genau zu be-
schreiben, dass daraus ein Bild entstehen konnte, das „dem 
Heiligen so ähnlich“ sah wie kein anderes.45 Die schriftli-
chen Ausführungen Tanners belegen also, dass Mastrillus 
als Zeuge für die Wahrhaftigkeit der Franz-Xaver-Bildnisse 
eine entscheidende Bedeutung zukommt.

Das Olmützer Deckengemälde hat seinen Ursprung 
zwar in den schriftlichen Vitenerzählungen des Heiligen, 
allerdings zeigt ein Vergleich mit anderen Darstellungen 
dieses Ereignisses, dass die bildliche Vorlage für Handkes 
Fresko nicht in den Drucken zu suchen ist. Als Vorlage 
diente dem Olmützer Maler Handke ein Fresko Johann 
Michael Rottmayrs (1654–1730), wie ein Vergleich mit dem 
im Zweiten Weltkrieg zerstörten Fresko der Franz-Xaver-
Kapelle der Jesuitenkirche Sankt Michael in Breslau (Schle-
sien) zeigt. [Abb. 9] Dieses wurde zwischen 1704 und 1706 
von Rottmayr fertiggestellt und war dem Olmützer Maler 
Handke bekannt, da er zu Beginn der 1730er Jahren mehre-
re Räume des Breslauer Jesuitenkollegs freskierte.46 

Das Olmützer Gemälde ähnelt – obzwar spiegelver-
kehrt realisiert und quer- anstatt hochformatig ausgeführt 

12 - Der heilige Franz Xaver. Olmütz, Jesuitenkirche Maria-Schnee, 

Franz-Xaver-Kapelle

11 - Altar der Franz-Xaver-Kapelle. Olmütz, Jesuitenkirche  

Maria-Schnee 
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– Rottmayrs Fresko sowohl in seiner Komposition als auch 
in seinem Aufbau. Wie in Breslau wird Mastrillus auch in 
Olmütz als bartloser junger Mann dargestellt, dem der Hei-
lige in Begleitung zweier Engel erscheint. Allerdings fehlen 
Franz Xaver auf dem Breslauer Fresko das Schultermäntel-
chen und der Pilgerstab. Noch auffälliger ist aber, dass Rott-
mayr auf das Heiligenbild neben dem Kranken verzichtet 
hat. Sowohl der Pilgerstab, mit dem der kranke Ordens-
bruder geheilt wird, als auch das Heiligenbild, an das sich 
derselbe in seiner Not immer wieder wendet, werden in 
Breslau weggelassen, während sie in Olmütz von Handke 
bewusst wieder in Szene gesetzt werden. 

Eine Erklärung dafür, dass Johann Christoph Hand-
ke neben der Vision auch das Bild des Heiligen zeigt, liefert 
möglicherweise ein Fresko an der Decke der Johann-Ne-
pomuk-Kirche der Ursulinen auf dem Hradschin in Prag, 
das Wenzel Lorenz Reiner (1689–1743) 1727 fertiggestellt 
hat. [Abb. 10] Dieses Deckengemälde zeigt ebenfalls einen 
Heiligen in einer Vision, der sich auf Wolken einem Kran-
kenlager nähert. Allerdings handelt es sich hier um den hei-
ligen Johannes von Nepomuk, der 1701 der jungen Theresia 
Veronica Krebsin erschienen und ihren „presthafften Armb“ 
geheilt haben soll.47 Anhand seines schwarzen Biretts, sei-
nes Bartes, seiner Almutia und seines weißen Rochetts mit 
einer lila Stola über der Soutane kann er eindeutig identi-
fiziert werden. Da auch er der Kranken auf Wolken an ih-
rem Bett erscheint, ist er hier ebenfalls als ihre Vision zu 
verstehen. Zugleich ähnelt seine äußere Erscheinung dem 
Bildnis, das die kranke Theresia neben ihrem Lager auf dem 
Betschemel aufgestellt hat, denn auch dort ist er als bärtiger 
Mann mit Birett und Rochett dargestellt. Es scheint offen-
sichtlich sowohl bei der Darstellung des Heiligen auf dem 
Bild als auch in der Vision – wie Christian Hecht bereits 
festgestellt hat48 – großer Wert darauf gelegt worden zu 
sein, dass sich beide Darstellungen ähneln und der Heilige 
der Vision sofort als derjenige auf dem Heiligenbild neben 
der Kranken zu erkennen ist. 

Dabei funktioniert das Heiligenbild neben den 
Kranken – sowohl auf Reiners als auch auf Handkes Ge-
mälde – als Abbild des Urbildes, wobei letzteres den Gläu-
bigen bzw. Kranken in der Vision erscheint. Anhand dieser 
Übereinstimmung von den gemalten Bildnissen und den 
geschauten Visionen führen die Fresken dem Betrachter 
vor Augen, dass – wie die Texte aus dieser Zeit immer wie-
der betonen – die „tatsächlich vorhandenen kirchlichen Bil-
der mit ihren himmlischen Prototypen“ übereinstimmen.49 
Damit illustrieren die beiden Fresken, dass das Abbild dem 
Urbild entspricht. Dies bezeugen auch schriftliche Überlie-
ferungen wie die von Philipp Neri, dem Johannes der Täufer 
genauso erschienen sein soll, wie er auch auf Bildern dar-
gestellt wird.50 Dem entsprechen auch die Heiligenbilder 
neben den Kranken, denn diese zeigen, dass die bildliche 
Darstellung stets mit der himmlischen Erscheinung über-

einstimmt. Folglich konnte den Betrachtern mit diesen de-
korativen Bildern gezeigt werden, dass die im Kirchenraum 
aufgestellten Heiligenbilder tatsächlich das wahre Abbild 
der Heiligen wiedergeben. Daraus lässt sich schließen, dass 
es sich bei dieser Art von Darstellung um eine Bildstrategie 
handelt, die nicht ausschließlich von der Societas Jesu, son-
dern von verschiedenen Orden eingesetzt wurde, um den 
Gläubigen die Lehre vom Prototyp zu visualisieren und an-
schaulich zu vermitteln. 

In Olmütz kann die Lesart des Deckengemäldes jedoch 
durch den darunter liegenden Franz-Xaver-Altar erweitert 
werden, denn an diesem befindet sich noch heute ein Vor-
satzbild, das den heiligen Franz Xaver zeigt. [Abb. 11, 12] Wie 
auf dem Deckenfresko hat der Heilige einen Bart, trägt eine 
schwarze Soutane mit dem braunen Schultermäntelchen und 
hat den Pilgerstab unter den Arm geklemmt. Während sein 
Kopf von einem goldenen Strahlenkranz umgeben ist, hat 
er seinen Blick – passend zu den über der Brust gefalteten 
Händen – andächtig nach oben gerichtet.51 Anhand dieses 
Vorsatzbildes lässt sich die Lehre vom Prototyp auf den Gläu-
bigen am Altar übertragen. Denn während das Altargemälde 
das Patrozinium illustriert und somit nicht der Verehrung von 
Heiligen dient, konnte der auf dem Vorsatzbild dargestellte 
Heilige von den Gläubigen verehrt werden.52 Und dass das 
Vorsatzbild auch wirklich die „vera effigies“ des heiligen Franz 
Xaver zeigte, wurde den Gläubigen bewusst, wenn sie zur 
Decke blickten, denn dort zeigt sich ihnen der Heilige als 
himmlische Erscheinung. Zugleich bezeugt das Bild im Bild, 
das neben dem kranken Mastrillus zu sehen ist und das dem 
Vorsatzbild gleicht, dass der Heilige auch wirklich so aussieht 
wie auf dem Vorsatzbild in der Kapelle.53

Fazit

Die Untersuchung der Ausstattung der Olmützer Jesuiten-
kirche hat gezeigt, dass ein Teil der im Kirchenraum ange-
brachten Gemälde den Bildgebrauch der katholischen Kirche 
mithilfe von Bildern illustriert. Besonders das Aufstellen von 
Heiligenbildern bzw. die Verehrung der auf den Bildern dar-
gestellten Heiligen wird hier verteidigt. So zeigen die Gemälde 
im Mittelschiff, dass die Gottesmutter schon viele Wunder 
bewirkt hat und deshalb ihre Anrufung und Verehrung richtig 
sei. Auch die Hinwendung zu anderen Heiligen ist sinnvoll, 
wie die wundersame Heilung des kranken Mastrillus durch 
Franz Xaver veranschaulicht. Bei seiner eigenen Anrufung 
des Heiligen konnte sich der Gläubige darüber hinaus auch 
sicher sein, dass das im Kirchenraum aufgestellte Bild, vor 
dem er niederkniete, auch wirklich das wahre Abbild des von 
ihm verehrten Heiligen zeigte.

Die Visualisierung der Echtheit verehrungswürdiger 
Bilder erfolgte bei den untersuchten Bildern im Rahmen 
von dekorativen Bildern, deren didaktische Funktion der 
katholischen Kirche seit der Spätantike bekannt ist und mit 
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deren Hilfe den Gläubigen die Heilsgeschichte bildlich vor 
Augen geführt wird. Da auch die Konzilsväter um die be-
lehrende Aufgabe von Bildern wussten, bestätigten sie im 
Bilderdekret nochmals die Anbringung solcher narrativer 
Bilder im Kirchenraum und hielten die Bischöfe dazu an, 
darauf zu achten, dass sie die Inhalte der Bilder in ihren Di-
özesen kontrollierten, denn im Bilderdekret heißt es: 

„Durch die Erzählungen der Geheimnisse unserer Er-
lösung, wie sie in Gemälden und anderen mimetischen 
Darstellungen Ausdruck finden, wird das Volk zum 
Eingedenken und zur beharrlichen Erwägung der 
Glaubensartikel erzogen und ermutigt.“54

Meist wurde den Gläubigen anhand verschiedener dekorativer 
Bilder55 das Leiden und Leben Jesu oder anderer Heiliger sowie 
religiöse Themen insgesamt vor Augen geführt, um damit 
„heilsgeschichtliche [...] Strukturzusammenhänge“ sichtbar zu 

machen.56 Die vorliegende Untersuchung hat darüber hinaus 
gezeigt, dass auch katholische Dogmen anhand von Bildern 
vermittelt und verteidigt wurden. Dass hier die Bilderver-
ehrung bzw. der richtige Bildgebrauch anhand von Bildern 
illustriert wird, macht die Untersuchung der didaktischen 
Funktion dieser Bildern besonders reizvoll. 

Die Beschäftigung mit kunstgeschichtlichen Bil-
dern zeigt darüber hinaus aber auch, dass mithilfe von 
Bildern historische und komplexe Ereignisse anschaulich 
dargestellt werden können. Damit lösen diese Bilder eine 
der Funktionen ein, die Bildern allgemein zugesprochen 
werden. Allerdings muss der heutige Betrachter dazu Bilder 
miteinander in Beziehung setzen, mit anderen dieser Zeit 
vergleichen und ihren Entstehungskontext kennen. Dies 
setzt eine intensive Auseinandersetzung mit den präsen-
tierten Bildern voraus – dies ist eine Grundlage der Rezep-
tion, die jedoch in unserer schnelllebigen Zeit angesichts 
der Bilderflut anachronistisch anmutet. 
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1556–1619 (Quellen und Forschungen zur Geschichte, Literatur und Sprache 
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1478–1530, München – Wien 1981, S. 41–46, S. 56–58. – Winfried Eberhard, 
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53 Da auch der Franz-Xaver-Altar in Breslau ein Vorsatzbild des Heiligen 
zeigte, kann die Darstellung des Heiligen an der Decke in der Zusammen-
schau mit dem darunter aufgestellten Heiligenbild gelesen werden. Dadurch 
wird der Gläubige am Altar selbst zum Zeugen des visionären Ereignisses 
an der Decke und kann die Darstellung des Heiligen am Vorsatzbild mit der 

himmlischen Vision vergleichen, die ihm bezeugt, dass ihm das wahre Abbild 
des Heiligen gezeigt wird.
54 Wohlmuth (Anm. 21), S. 775.
55 Vgl. Hecht (Anm. 9), S. 120–121.
56 David Ganz bezieht sich dabei vor allem auf sogenannte „Pluralbilder“ 
(Idem, Das Bild im Plural – Zyklen, Ptychen, Bilderräume, in: Reinhard Hoeps 
(Hrsg.), Handbuch der Bildtheologie, Band 3, Paderborn – München – Wien – 
Zürich 2014, S. 501–533, hier S. 510), die bereits seit der Spätantike, aber auch 
in der Neuzeit nachweisbar sind und ein „vielteilige[s] Erzählen […] in unter-
schiedlichen Modi“ ermöglichen. Er bezeichnet diese „Zusammenschaltung 
verschiedener ,Modi‘ “ als „Bilderbauten“ (Idem, Barocke Bilderbauten. Erzäh-
lung, Illusion und Institution in römischen Kirchen 1580–1700, Petersberg 2003 
[Diss. Hamburg 2000], S. 15). In ihrer didaktischen Funktion haben diese Bilder 
eher dekorativen Charakter; vgl. Hecht (Anm. 9), S. 120–121.
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Didactica picta
Didaktika obrazu v jezuitském kostele 
v Olomouci 
K a t r i n  S t e r b a

Didaktická funkce byla obrazům přiznána již dávno, což 
je zřejmé i v jezuitském kostele v Olomouci. Tento kostel 
získal po morové epidemii v roce 1716 nové patrocinium 
Panny Marie Sněžné, čímž byla vytvořena explicitní spojitost 
s římským kostelem Santa Maria Maggiore a jeho ikonou Salus 
Populi Romani. Olomoučtí jezuité sice nedisponovali žádnou 
vlastní kopií tohoto zázračného obrazu údajně vytvořeného 
sv. Lukášem, ikona je však v interiéru jejich kostela zobrazena 
hned dvakrát. Na hlavním oltářním obraze odkazuje ve scéně 
Zázrak Panny Marie Sněžné na nové patrocinium kostela. 
Na klenbě lodi je prezentována ve výjevu zachycujícím 
prosebné procesí papeže Řehoře Velikého za pominutí moru 
v Římě v roce 590. Obě zobrazení ukazují, že Panna Marie 
konala v minulosti zázraky, a lze je interpretovat také tak, 
že Bohorodička chránila věřící před morem ještě na počátku 
18. století. 
Na obou malbách je Panna Marie zobrazena jako „obraz 
v obraze“, což odkazuje na katolickou úctu prokazovanou 
obrazům, jež byla protestanty silně kritizována. Již na 

tridentském koncilu bylo rozpoznáno nebezpečí idolatrie, 
a proto bylo ustanoveno, že úcta smí být prokazována 
pouze zobrazeným osobám, nikoliv obrazům samým. Učení 
o prototypu stanovilo, že sakrální obrazy musí vykazovat 
nepochybnou blízkost ke svému pravzoru – prototypu, aby 
bylo garantováno, že obraz představuje pravou podobu 
světce, „vera effigies“. Aby bylo toto učení osvětleno, byla 
vyvinuta vlastní obrazová strategie, jak ukazuje klenební obraz 
Jana Kryštofa Handkeho v kapli sv. Františka Xaverského. Zde 
je prostřednictvím scény vidění nemocného jezuity ukázáno, 
že obrazy sv. Františka Xaverského v prostoru chrámu jsou 
jeho „pravým“ zpodobením („vera effigies“), neboť podoba 
světce ve scéně Vidění koresponduje s podobou, kterou 
má světec na obraze vedle lůžka nemocného a také na 
malovaném obrazu v kapli. Že tato shoda byla rozhodující, 
dokládají také soudobé textové a obrazové prameny. Tato 
obrazová strategie však nebyla užívána jen jezuity, nýbrž i 
dalšími řády, jak dokládá fresková výmalba Václava Vavřince 
Reinera v kostele sv. Jana Nepomuckého, řádového kostela 
uršulinek, v Praze na Hradčanech. 
Článek zkoumá na příkladu uměleckého dotvoření interiéru 
olomouckého jezuitského kostela skutečnost, že věřícím 
měly být zprostředkovávány pomocí konkrétních obrazových 
strategií nejen dějiny spásy, ale také katolická dogmata 
uctívání světců a obrazů.

Obrazová příloha: 1 – Ikona Salus Populi Romani. Řím, Santa Maria Maggiore, Cappella Paolina; 2 – Jonas Umbach, Georg Andreas Wolfgang 
starší, římský milostný obraz „Salus Populi Romani“ v Santa Maria Maggiore, mědirytina (ořezáno). Graphische Sammlung des Benediktiner-
stifts Göttweig; 3 – Johann Georg Schmidt, Zázrak Panny Marie Sněžné, oltářní obraz, 1721. Olomouc, kostel Panny Marie Sněžné; 4 – Karel 
František Josef Haringer, Prosebné procesí papeže Řehoře Velikého, nástěnná malba na klenbě hlavní lodi, 1716–1717. Olomouc, kostel Panny 
Marie Sněžné; 5 – Karel František Josef Haringer, Prosebné procesí papeže Řehoře Velikého, nástěnná malba na klenbě hlavní lodi, detail, 
1716–1717. Olomouc, kostel Panny Marie Sněžné; 6 – Jan Kryštof Handke, Sv. František Xaverský se zjevuje nemocnému Marcellu Franciscu 
Mastrillovi, 1743. Olomouc, kostel Panny Marie Sněžné, kaple sv. Františka Xaverského; 7 – Sv. František Xaverský se zjevuje nemocnému 
Marcellu Franciscu Mastrillovi, mědirytina, 1690. 8 – Nicolaas van der Horst, Jan-Baptist Barbé, Marcellus Franciscus Mastrillus, mědirytina, 
1637–1649; 9 – Johann Michael Rottmayr, Zázračné zjevení sv. Františka Xaverského u lůžka nemocného řádového světce (Marcella Fran-
cisca Mastrilla), nástěnná malba, 1704/1706 (nedochováno). Vratislav, kostel Nejsvětějšího Jména Ježíš, kaple sv. Františka Xaverského;  
10 – Václav Vavřinec Reiner, Sv. Jan Nepomucký se zjevuje Terezii Veronice Krebsové a uzdravuje jí poraněnou ruku, nástěnná malba (detail), 
1727. Praha-Hradčany, kostel sv. Jana Nepomuckého; 11 – Oltář v kapli sv. Františka Xaverského. Olomouc, kostel Panny Marie Sněžné;  
12 – Sv. František Xaverský. Olomouc, kostel Panny Marie Sněžné, kaple sv. Františka Xaverského 


