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Ritual, Religion und Krankheit 
Popularreligiöse Handlungspraxen im Kontext von Gesundheits- und 
Körperkonzepten

Dagmar Hänel

Im Januar 2006 besuchte ich mit einer Gruppe Studierender im Rahmen des Prose-
minars „Religion und Ritual“1 den niederrheinischen Wallfahrtsort Kevelaer.2 Obwohl 
wir aufgrund des Termins keine großen Wallfahrergruppen erwarteten,3 konnten doch 
mehrere Einzelpersonen und Kleinstgruppen beobachtet werden, die von den Exkur-
sionsteilnehmerinnen und -teilnehmern im Nachgespräch als „Wallfahrer“ klassifiziert 
wurden. Die Frage nach dem Grund dieser Einschätzung beantworteten die Studie-
renden mit dem Hinweis auf die von ihnen wahrgenommene Zeichen körperlicher 
Einschränkung und Krankheit: So wurden vier Sehbehinderte oder Blinde, zwei Roll-
stuhlfahrer, zwei Menschen mit geistigen Behinderungen, mindestens sechs Personen 
mit Gehhilfen und vier kranke Kinder mit ihren Begleitpersonen beim Besuch der 
Gnadenkapelle und bei der Durchführung bestimmter Handlungen (Kerzen anzün-
den, lange Betrachtung des Gnadenbildes, Gebet) beobachtet.

Für die Studierenden war klar: Wer schwer erkrankt ist, sucht Hilfe bei überirdi-
schen Instanzen, denn wenn die Medizin an ihre Grenzen stoße, könne nur noch ein 
Wunder Heilung bringen.

Ein solches Konzept von Heilung und ein entsprechender Umgang mit Krankheit 
werden vor allem für vormoderne Gesellschaften postuliert.4 Die historisch belegten 
unterschiedlichen Praktiken zeigen, dass Konzepte von gesund und krank oft eine 
direkte Korrelation mit religiösen Vorstellungen aufweisen: Krankheit als Strafe einer 
göttlichen Instanz, Krankheit als Zeichen für bestimmte Verfehlungen, Heilung als 
symbolische Repräsentation göttlicher Macht. Die Bibel bietet sowohl im Alten als 
auch im Neuen Testament zahlreiche Erzählungen, die als Beispiele für solche Konzep-
te dienen können,5 ebenso finden sich unzählige weitere in anderen literarischen und 
oralen Gattungen,6 die nicht auf den christlichen Kontext beschränkt bleiben.7 Aber 
nicht nur als literarischer Topos, sondern auch in Formen der Alltagspraxis ist dieser 
Zusammenhang sichtbar. An Wallfahrtsorten sind schriftliche, bildliche und dingliche 
Indizien für den Glauben an die Heilkraft des heiligen Ortes und seines überirdischen 
Personals dokumentiert,8 Biographien erzählen die dazugehörigen Geschichten,9 in 



251

D. Hänel: Ritual, Religion und Krankheit

Museen und bei Haushaltsauflösungen finden sich „geheiligte“ Objekte, denen Heil-
kraft zugeschrieben wird.10 Für die Moderne galt lange die These, dass sich mit der 
schleichenden „Entzauberung der Welt“11 im 19. und 20. Jahrhundert auch religiöse 
Konzepte als Modelle der Welterklärung und normative Instanzen überholt haben. 
Inzwischen ist in der historischen Forschung immer deutlicher herausgestellt worden, 
dass es mit der linearen Entwicklung angeblicher Mentalitäten und Denkmuster nicht 
sehr weit her ist. Die Vormoderne erweist sich bei genauem Hinsehen als gar nicht 
so homogen in ihren religiösen Vorstellungen und den daraus resultierenden Hand-
lungspraxen.12 Das 19. Jahrhundert tradiert nicht nur unterschwellig noch eine ganze 
Menge an Religiösem und das postmoderne 20. Jahrhundert demonstriert Religiosität 
ebenso in tradierten Ausdrucksformen13 wie auch im Aufgreifen unzähliger spirituell-
religiöser Moden. So verwundert die am Beginn des 21. Jahrhunderts medial konsta-
tierte „Renaissance des Religiösen“14 eigentlich nicht sonderlich, fraglich ist allerdings, 
ob es sich überhaupt um eine Wiedergeburt handelt.

Trotzdem erscheinen die Kevelaer-Wallfahrer des Jahres 2006 auf den ersten Blick 
anachronistisch, eine kleine Minderheit mit Reliktcharakter sind sie allerdings nicht. 
Die Beliebtheit dieses Handlungsmusters zeigt sich in Zahlen, für Kevelaer beispiels-
weise werden jährlich etwa 800.000 Besucher angegeben,15 im Interview gab der deut-
sche Pilgerseelsorger von Lourdes an, dass die offiziell angemeldeten etwa sechs Millio-
nen Lourdespilger nur etwa ein Drittel der tatsächlichen Besucher ausmachen.16 Das 
Pilgern, beispielsweise auf dem Jakobsweg, ist durchaus als populär zu klassifizieren.17

Im Folgenden seien einige Überlegungen zu aktuell beobachtbaren religiösen 
Handlungspraxen in Bezug auf den Umgang mit Krankheit vorgestellt. Die Quellen-
grundlage bilden dabei Interviews mit Lourdes-Wallfahrerinnen, deren Narrationen 
über ihre Wallfahrt und die damit zusammenhängenden Handlungen auf Formen 
und Funktionen religiöser Rituale im Kontext von Heil- und Heilungskonzepten zu 
untersuchen sind. Zunächst werden die Begriffe Ritual und Religiosität diskutiert, 
im Anschluss daran folgt die Darstellung des Ablaufs der Lourdes-Wallfahrt in seiner 
rituellen Struktur. Für die Frage nach selbsttherapeutischen Alltagspraktiken ist der 
Umgang mit und die Bewertung von Wasser aus der Quelle von Lourdes besonders 
aufschlussreich, daher fokussiert der dritte Teil auf dieses Themenfeld. Ein kurzes Fazit 
schließt die hier vorgestellten Überlegungen ab. 

1. Ritual und Brauch, Religion und (populare) Religiosität

Der Ritualbegriff und dazugehörige Konzepte sind schon seit einigen Jahren aus ihrem 
ursprünglich eher ethnologisch-religionswissenschaftlichen Kontext herausgelöst und 
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auf andere Kulturphänomene übertragen worden. Dabei haben sie sich als tragfähige 
Interpretationsmodelle für eine Vielzahl unterschiedlicher Handlungsformen erwie-
sen.18 Der in diesem Prozess in allen Kulturwissenschaften beobachtbare Diskurs um 
Ritualtheorien und -konzepte wird im Fach Volkskunde/Europäische Ethnologie bzw. 
Kulturanthropologie vielleicht besonders intensiv geführt,19 denn hier treffen Ritual-
konzepte auf den älteren Brauch-Begriff, der seit dem 19. Jahrhundert zu den zentra-
len Kategorien dieser Disziplin zählt.20 Ein kurzer wissenschaftshistorischer Rückblick 
zeigt die Gemeinsamkeiten und Unterschiede auf: Das Begriffspaar Sitte und Brauch 
der romantischen Volkskunde des 19. und frühen 20. Jahrhunderts enthält – abgese-
hen von der zugrunde gelegten Kontinuitätsprämisse – keine theoriegeleitete Perspek-
tive, sondern ist primär phänomenologisch ausgerichtet.21 Allerdings impliziert dieses 
Konzept, wie Bausinger schon 1965 aufzeigt,22 von Anfang an Ideologisierungen von 
idealisiertem Bauerntum und nationaler Volksgemeinschaft, welche die junge Disziplin 
Volkskunde im Kontext der Erfindung, Inszenierung und Etablierung von Nation zu 
einer „aktiv-konstruierende[n] Kraft im Zusammenhang mit der Ausbildung eines na-
tionalen Selbstwertgefühls“23 macht. Mythologische und nationale Ansätze führten das 
Fach nicht erst in den dreißiger Jahren des 20. Jahrhunderts in eine Volkstumskunde. 
Diese lieferte „ideologische Versatzstücke, volkstümliche Bilder und ästhetische Muster 
für die Kulisse einer ‚Volksgemeinschaft’ […]“24 und war damit gerade während der 
NS-Diktatur eine politisch durchaus attraktive Disziplin. Nach dem Zweiten Weltkrieg 
repräsentiert der wissenschaftliche Umgang mit Brauchphänomenen in der Volkskun-
de sowohl Problematik als auch Potential dieser Wissenschaft. Denn einerseits bleibt 
die Brauchforschung in der traditionellen Volkskunde noch bis in die achtziger Jahre 
des 20. Jahrhunderts weiterhin implizit mit romantischen Konzepten verbunden,25 
während andererseits eine sozialwissenschaftlich und europäisch perspektivierte „neue“ 
Volkskunde gerade anhand der Analyse von Brauchphänomenen ihr theoretisches und 
methodisches Instrumentarium entwickelt.26 Inzwischen liegen viele prägnante und 
präzise Analysen zum Thema vor, das Konzept Brauch ist klar eingegrenzt. Andreas C. 
Bimmer definiert Brauch als Handlung, die nicht beliebig und spontan abläuft, son-
dern von „Regelmäßigkeit und Wiederkehr“ geprägt ist. Des Weiteren bedarf es einer 
„den Brauch ausübende[n] Gruppe, für die dieses Handeln eine Bedeutung erlangt, 
sowie einen durch Anfang und Ende gekennzeichneten Handlungsablauf, dessen for-
male wie zeichenhafte Sprache der Trägergruppe bekannt“ ist.27

Alois Döring und Werner Mezger positionieren den Brauchbegriff in vier Di-
mensionen, der historischen, sozialen, strukturalen und funktionalen.28 Diese Ka-
tegorien sind bei der Bestimmung des Ritualbegriffs ebenfalls zentral. So definieren 
Moore and Myerhoff Rituale als Handlungen, die ein repetetives Element enthalten 
und sich durch Stilisierungen auszeichnen.29 Strittig ist, ob eine kollektive Dimen-
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sion konstitutiv ist oder ob Rituale auch vollständig individualisiert entwickelt und 
durchgeführt werden können. Unstrittig sind die Funktionen von Ritualen: sie dienen 
als „existentielle Lebenshilfen, als Orientierungszeichen räumlicher, zeitlicher und ge-
sellschaftlicher Art.“30 Diese Funktionen werden wiederum auch den Bräuchen zuge-
schrieben – denn es handelt sich bei Bräuchen und Ritualen im Prinzip um dieselben 
Phänomene. Hochzeiten und Beerdigungen, Karneval und Schützenfest, Weihnachten 
und Kräuterweihe wurden, als diese Kulturelemente in der frühen Volkskunde als for-
schungswert erkannt waren, als Brauch klassifiziert. In außereuropäischen Kontexten 
allerdings wurden dieselben Phänomene von der fast parallel zur Volkskunde entste-
henden Wissenschaft Ethnologie als Rituale benannt.31 Im Gegensatz zur nationalen 
Perspektive der frühen volkskundlichen Brauchforschung zeigt der ethnologisch-reli-
gionswissenschaftliche Ritualbegriff in seiner Genese als kulturwissenschaftliche Kate-
gorie eine andere Blickrichtung. Er rekurriert auf das grundsätzlich Fremde, welches 
mit Hilfe von interkulturellen Vergleichen und der Suche nach Grundmustern und 
Strukturen verstanden werden sollte. Mit der unterschiedlichen Perspektive ergaben 
sich auch unterschiedliche Erkenntnisse: Das Forschen nach Mustern durch verglei-
chende Analyse führte zu der Entwicklung von Strukturmodellen wie den Übergangs- 
und den Initiationsritualen nach van Gennep oder dem Konzept des Liminalen durch 
Victor Turner.32 Die Disziplin Volkskunde hat durch die Auseinandersetzung mit die-
sen Modellen wichtige Impulse erhalten, wobei allerdings die Tendenz zu beobach-
ten ist, den durchaus nicht unproblematischen Brauchbegriff durch das Wort Ritual 
einfach zu ersetzen.33 Es liegen bisher nur wenige Ansätze vor, die Begriffe Ritual und 
Brauch definitorisch voneinander zu unterscheiden. Hirschfelder stellt fest, dass die 
Übergänge zwischen den Begriffen fließend sind, die Kategorie Brauch allerdings die 
übergeordnete sei: „Letztlich rangiert die Kategorie Ritual unterhalb der Kategorie 
Brauch: Jeder Komplex Brauch beinhaltet Rituale, aber nicht jedes Ritual entwickelt 
sich zum Brauch.“34 Obwohl einerseits eine klare begriffliche Abgrenzung notwen-
dig ist, erscheint mir der Versuch einer Hierarchisierung nicht unbedingt zielführend. 
Vielleicht ist die Bewusstmachung der aufgezeigten unterschiedlichen Forschungstra-
ditionen und der daraus resultierenden Perspektiven, aber auch der Gemeinsamkeiten 
ergiebiger, möglicherweise bedarf es für jeweils abgegrenzte Forschungsfragen eines 
spezifisch angepassten Definitionsansatzes. Ein Versuch sei hier vorgestellt: Brauch 
und Ritual beschreiben Handlungskomplexe, die zeichenhafte Elemente enthalten, 
zeitlich und räumlich sowohl strukturiert sind als auch Zeit und Raum der ausüben-
den Menschen strukturieren. Brauch und Ritual sind funktional in den Kontext von 
gemeinschafts- und identitätsstiftenden Handlungen einzuordnen. Der Brauchbegriff 
bezieht sich stärker auf die phänomenologischen Formen, die vor allem durch lokale 
bzw. regionale Ausprägungen gekennzeichnet sind. Bräuche klassifizieren Handlungs-
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Aktualisierungen. Rituale hingegen fokussieren ein strukturelles Grundmuster, ein 
Handlungs-Potential, welches abseits von regionalen Sonderformen einen Handlungs-
ablauf grundsätzlich strukturiert.35

Da im Folgenden nach strukturellen Mustern in den Narrationen und Beobach-
tungen von symbolischen Handlungen gesucht wird, findet der Begriff des Rituals 
Anwendung.

Der Ritualbegriff kann vor allem hinsichtlich funktionaler und formaler Kriterien 
gewinnbringend auf religiöse Handlungsmuster wie Heiligenverehrung und Wallfahrt 
angewandt werden.36 Zudem lässt sich ein Zusammenhang auf konzeptueller Ebene 
diskutieren: Rituale sind symbolische Handlungen, die auf zugrunde liegende kultu-
relle Ordnungsmuster rekurrieren.37 Religion ist ein solches symbolisches Ordnungs-
muster, und es stellt sich die Frage, ob nicht jedes Ritual habituell einen Transzendenz-
bezug und damit eine religiöse Komponente enthält.38 Vor allem in der frühen ethno-
logischen Ritualforschung war umstritten, ob Ritualen ein religiöser Bezug inhärent 
sei, oder ob es auch säkulare Rituale gäbe.39 Noch 1982 verbinden Panoff und Perrin 
den Ritualbegriff explizit mit religiösen Konzepten, es handle sich bei Ritualen um 
„eine genau festgelegte Gesamtheit von ausgesprochenen Worten, ausgeführten Ge-
sten und gehandhabten Objekten, welche dem Glauben an eine wirksame Anwesen-
heit übernatürlicher Wesen oder Kräfte entspricht.“40 Diese strikte Verbindung kann 
im Zuge der Ausweitung des Ritualbegriffs auf Handlungsmuster wie Einschulung 
und Schulabschluss, Begrüßung und Abschied und weiteres nicht in ihrer Absolutheit 
beibehalten werden.41 Damit ist eine Unterscheidung von religiösen und säkularen 
Ritualen sinnvoll. Wann ist aber ein Ritual religiös, und wann ist es säkular? Zentral 
für diese Klassifizierung ist die Deutung des Rituals durch die handelnden Individu-
en. Denn „verbindliche Kriterien, anhand derer festgemacht werden kann, wann eine 
symbolische Handlung, eine Inszenierung oder eine stilisierte Handlung ein ‚religiöses 
Ritual’ ist, können kaum vollständig aufgestellt werden.“42 

Aus der Perspektive der Religion als einem Symbolsystem ist das Verhältnis kla-
rer zu definieren.43 Denn Rituale sind als symbolische Repräsentationen kultureller 
Ordnungsmuster ein potentielles Medium der Vermittlung und Darstellung religiöser 
Konzepte. Sie sind neben Ethos und Mythos die dritte Ausdrucksform von Religion als 
einem kulturellen Zeichensystem.44 Damit bieten Rituale, die innerhalb des Systems 
Religion in ihrer Zeichenhaftigkeit und Bedeutung definiert sind, Ausdrucksmöglich-
keiten, die in der jeweiligen Religiosität gefüllt und aktualisiert werden.45

Der Begriff „Religiosität“ wird im Folgenden als Bezeichnung für die akteurszen-
trierte Handlungsebene eines Systems „Religion“ benutzt. Während „Religion“ ein in-
stitutionalisiertes System, eine Lehre oder einen kanonisierten Wissensfundus meint, 
betrifft „Religiosität“ die subjektive Ausdrucksebene von Religion. Akteure partizipie-
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ren an dem System, aber gegebenenfalls auch an anderen Systemen und schaffen sich 
individuelle Konzepte, an denen sie sich in ihrer Alltagspraxis – mehr oder weniger 
– orientieren. Hier schließt der von Hubert Knoblauch umfassend definierte Begriff 
der popularen Religiosität an,46 der, wie Gottfried Korff prägnant zusammenfasst, „auf 
die Pluralität und Heteronomie religiöser Phänomene, auf die unterschiedlichen Aus-
drucksformen institutioneller und außerkirchlicher (auch außerchristlicher) Religion, 
auf subjektive Glaubensformen, individuelle und auch kollektive Rituale und Sym-
bole“47 fokussiert ist. Diese Ausdrucksebene, die Transformation eines Konzepts in 
Handlungen, Objekte oder Vorstellungen, ist für den Kulturwissenschaftler/die Kul-
turwissenschaftlerin die einzige Möglichkeit, Zugang zu diesem Prozess zu bekommen. 
Nur aus der tatsächlichen Umsetzung lässt sich das jeweilige Konzept interpretativ 
erschließen.48 Religiöse Konzepte sind durch bestimmte Elemente charakterisiert. Sie 
setzen sich auseinander mit der Frage nach dem Jenseits, der Transzendenz, sie bieten 
Erklärungsmodelle für die Erfahrungen des Numinosen, das Problem des Todes und 
Vorstellungen eines Lebens nach dem Tod.49 Hinzu kommt ein moralisches Verhal-
tensmodell, ein Wertekanon.

Diese Elemente müssen nicht konsequent und schlüssig aufeinander bezogen sein, 
sondern sie werden von den Akteuren individuell zusammengesetzt, es entsteht eine 
bricolage50, oder wie Korff beschreibt, „eine ‚bastelnde’ Kombination unterschiedlicher 
Denkstile und Praxisformen, die Verknüpfung ritueller Bildtraditionen mit moderner 
Technik, das Neben- und Ineinander von parapsychologischen und in den regionalen 
Kulturen überlieferten Wissensformen.“51 

Dementsprechend sind religiöse Konzepte in der Gegenwart heterogene und viel-
schichtige Deutungsmuster, die von individuellen Erfahrungen und Lebensformen, 
aber auch von tradierten und im Erziehungsprozess vermittelten Elementen deter-
miniert werden. Die Erforschung dieser Konzepte muss sich daher auf die Ebene der 
Akteure konzentrieren und bedarf der Anwendung ethnographischer Methoden.

2. Ritualkomplex Lourdes-Wallfahrt

Mit Bekanntwerden der ersten Heilungswunder setzt im Jahr 1858 die Wallfahrt nach 
Lourdes ein.52 Die Besucherzahlen steigen kontinuierlich, das 100jährige Jubiläum der 
Erscheinung der Muttergottes bringt sechs Millionen Wallfahrer in den französischen 
Pyrenäenort.53 Aktuelle Zählungen dokumentieren jährlich etwa fünf Millionen Besu-
cher, die aus allen Teilen der Welt nach Lourdes reisen.54 Damit ist „Lourdes einer der 
weltweit meistbesuchten Wallfahrtsorte.“55 

Wallfahrt als Ausdrucksform klassisch katholischer Frömmigkeit ist von Seiten 
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der Volkskunde und der Geschichtswissenschaft umfangreich untersucht worden.56 
Lourdes allerdings gehört zu den Wallfahrtsorten, die bislang wenig akademisches In-
teresse auf sich zogen.57 Die oben genannten Besucherzahlen verweisen auf eine große 
Bedeutsamkeit dieses Ortes als Ausdruck spezifischer religiöser Konzepte. Die Beson-
derheit diese Stätte ist für viele Besucher stereotyp eng an die Idee der Wunderhei-
lung gebunden.58 Lourdes gilt als der „Wallfahrtsort der Kranken“59, daher schienen 
Lourdes-Wallfahrer für die Frage nach einer Verbindung von Heil- und Heilungsvor-
stellungen mit religiösen Konzepten eine vielversprechende Untersuchungsgruppe.60

Eruiert wurden die Gesprächspartner, nachdem ein erster Kontakt über den 
Kölner Lourdes-Verein geknüpft wurde, durch ein Schneeballprinzip. Zudem erwies 
sich auch der Zufall als hilfreich: Über eine Studierende, die bereits einmal Lourdes 
besuchte, ergab sich eine weitere Verbindung zu Wallfahrern, die nicht in den Köl-
ner Lourdes-Verein involviert sind. Eine weitere Studierende schuf einen Kontakt zu 
Mitgliedern des Malteserordens, die regelmäßig Krankenwallfahrten nach Lourdes be-
gleiten. So konnten für die hier vorgestellten Überlegungen Gespräche mit insgesamt 
sechs Lourdeswallfahrerinnen untersucht werden.61 Gefragt wurde nach dem genauen 
Ablauf der Lourdes-Wallfahrt. Zu den Deskriptionen wurden Bewertungen erhoben: 
Welche Handlungen sind Ihnen wichtig, was hat Sie besonders beeindruckt, was ist die 
Motivation für eine solche Wallfahrt? Ergänzt werden die durch Interviews erhobenen 
Narrationen durch eigene Beobachtungen während eines Feldforschungsaufenthaltes 
in Lourdes im Mai 2007.

Alle befragten Wallfahrerinnen haben an mindestens einer Gruppenreise nach 
Lourdes teilgenommen, entweder organisiert von der eigenen Kirchengemeinde, von 
den Maltesern, vom Lourdes-Verein oder einer religiösen Bruderschaft. Die Art der 
Wallfahrt als von einer kirchlich geprägten Institution organisierte Gruppenfahrt prägt 
die Struktur der Gesamthandlung grundsätzlich. Der Rahmen (An- und Abreise, Un-
terbringung, Programm) ist vorgegeben, und enthält bereits rituelle Elemente. Nicht 
zu unterschätzen sind Prozesse und Hierarchien, die sich innerhalb der jeweiligen 
Wallfahrtsgruppe ausbilden, ein individuelles Abweichen vom Programm oder ein 
Ausscheren aus der Gruppe ist daher nicht unbedingt möglich. 

Dieses Programm beginnt bereits mit Antritt der Reise, der Beginn wird mit ei-
nem Gottesdienst gestaltet. Die Fahrt selbst ist ebenfalls von gemeinsamen Gebeten 
und Gesang begleitet, ebenso wie bei einer Fußwallfahrt.62 Eine Gesprächspartnerin 
berichtet von einer Art kulturhistorischem Programm dieser Fahrten: Kirchen und 
Klöster auf dem Weg nach Lourdes werden gemeinsam besichtigt.63

Bereits die Anreise ist durch religiöse Handlungen und Zeichen strukturiert.64 
Dieses lässt sich als eine Art Einstimmung auf den Heiligen Ort deuten, es ist die An-
fangsphase des Rituals Lourdes-Wallfahrt. Sie dient nicht nur der Erzeugung einer ge-
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wissen „religiösen Stimmung“, sondern auch der Herstellung von Gemeinschaft – die 
Reisegruppe konstituiert sich schon bei der Anreise als Wallfahrtsgemeinschaft.

Auch die Phase des Lourdesaufenthaltes ist geprägt von Ritualen: Verschiedene 
Prozessionen, also rituelle Be- oder Umgehungen, gehören zu den wichtigen Elementen. 
Explizit von den Befragten genannt wurden die Kranken- und die Lichterprozession, 
wobei sie letztere als besonders eindrucksvolles und bewegendes Erlebnis schilderten.

Auch der Besuch der Grotte, in der die Marienerscheinung stattgefunden haben 
soll, gehört ins rituelle Programm. „Wenn ich das so sagen darf, ist das wichtigste das 
Wasser und der Felsen, die Grotte.“65 Dieser Ort ist von seiner symbolischen Bedeu-
tung wohl am stärksten mit der Vorstellung einer besonderen Nähe zum Heiligen ver-
bunden. Repräsentiert wird diese Vorstellung durch die hohe Wertschätzung des Or-
tes, die Relevanz, die einem Besuch der Grotte zugewiesen wird und die beschriebene 
Ritualpraxis: Der Besucher geht durch die Grotte an einer erhöht positionierten Ma-
rienfigur vorbei, dabei berühren fast alle Besucher die Wand. „Das ist ein ganz wich-
tiger Punkt, vielleicht muss man jetzt auch erwähnen die Frömmigkeit an der Grotte. 
[…] Der Fels rundherum ist 
ja immer feucht, und es ist für 
mich wirklich ergreifend zu 
sehen, wie dann auch Kranke 
hindurch geführt werden, die 
dann den Felsen auch anfas-
sen.“66 Eine andere Gesprächs-
partnerin betont den kollekti-
ven Aspekt dieser Handlung: 
„Und alle Menschen streichen 
mit der Hand da lang. […] 
Und alle machen das und es ist 
auch sehr friedlich. […] Und 

Krankenprozession, Lourdes 2007 Lichterprozession, Lourdes 2007

Grotte, Lourdes 2007
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ich wollt unbedingt diesen Stein auch anfassen und habe das auch mitgemacht“67

Hier zeigt sich in besonderer Weise die Bedeutung des Körpers im Ritual. Der 
Körper dient als eine Art Medium der Erfahrung auf der einen und des religiösen oder 
spirituellen Ausdrucks auf der anderen Seite. Die Vorstellung, durch Berührung eines 
als Heilig empfundenen Ortes die damit verbundene besondere Kraft aufzunehmen, 
ist eine sehr alte. Hier ist es nicht eine tatsächlich vorhandene Reliquie, der Ort erhält 
seine „Heiligkeit“ nur durch die Zuweisung einer erzählten Geschichte. Als Beleg für 
die Erscheinung Mariens gilt die an der Grotte entspringende Quelle. Das Wasser 
dieser Quelle gilt ebenfalls als heilend, es wird aufgefangen und in ein Leitungssystem 
geleitet, das sowohl die Wasserstellen des Heiligtums (Orte, an denen Besucher das 
Wasser an Kränen benutzen und in mitgebrachte Gefäße abfüllen können) als auch die 
Bäder des Heiligtums speist. Beide Elemente, die Nutzung und Mitnahme des Wassers 
sowie das Bad gehören zu den spezifischen Ritualen von Lourdes.

Nicht nur die Ankunft in Lourdes, auch die Abfahrt wird von rituellen Hand-
lungen flankiert. „Und wenn wir dann herausfahren mit dem Bus, dann sieht man 
noch mal die Türme und dann singen wir ein Marienlied. Das ist dann so quasi der 
Abschied. […] Wir wollen der Mutter Gottes Auf Wiedersehen sagen.“68

Mit den Ritualen von Ankunft und Abschied werden insbesondere die Kategori-
en Raum und Zeit als herausgehoben aus dem Alltag betont. Raum und Zeit gehören 
zu den zentralen Kategorien kulturellen Handelns. Auch die Ausdrucksformen von 
Religiosität werden räumlich und zeitlich manifestiert: das Ritual Lourdeswallfahrt, 
das eine explizite religiöse Handlung mit starkem expressiven und bekennenden Cha-
rakter ist, wird in Zeit und Raum klar abgegrenzt. Es behält damit den Charakter 
des Besonderen und Außergewöhnlichen, wertet damit die religiöse Handlung und 
Erfahrung auf. Die Wirkung erlebt Frau R. vor allem auf emotionaler Ebene: „Eine 
Wallfahrt ist wichtig für das Frömmigkeitsgefühl, für die Spiritualität. Die man hin 
und wieder auch, die Frömmigkeit, muss man hin und wieder auffrischen. Das Wissen 
um meinen Glauben habe ich parat, aber das Frömmigkeitsgefühl muss man hin und 
wieder auffrischen, und davon lebt man auch.“69

Die Gesprächspartnerin macht hier eine deutliche Unterscheidung zwischen 
„Wissen“ und „Gefühl“, gerade für Letzteres ist das Erlebnis der Lourdeswallfahrt von 
zentraler Bedeutung.

Für die emotionalen Bedeutungen sind vor allem wallfahrtsinterne Ritualelemen-
te essenziell. Hier ergab die Frage nach den persönlichen „Höhepunkten“ des Lourdes-
besuchs sowohl Unterschiede als auch signifikante Übereinstimmungen in den Bewer-
tungen durch die Gesprächspartnerinnen. 

Frau He. beschreibt das Gemeinschaftsgefühl bei den großen Lichterprozessionen 
als besonders beeindruckend. 
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„Das ist sehr schön, wie diese tausende Menschen inbrünstig singen. [...] Das ist natürlich auch 
sehr ergreifend. Und da ist es auch egal, ob sie einen Afrikaner neben sich haben oder einen 
Japaner neben sich haben oder einen aus den USA oder aus Südamerika, das ist eine einzige 
Glaubensgemeinschaft. Das ist schon sehr, sehr aufregend und ergreifend, das zu erleben.“70 

Nicht nur Frau He. betont den starken sozialen Impetus der Lourdes-Wallfahrt: es geht 
um die Erfahrung der Gruppe, der Gemeinschaft, die Positionierung des Individuums 
zu den Anderen einerseits, das Gefühl der Kollektivität, des Aufhebens von Grenzen 
andererseits. „Das ist das Schöne, wir sind dann verschiedene Nationalitäten und dann 
wird gesungen [...] und dann ist man eine Familie und das ist, was zieht“71, so eine 
andere Gesprächspartnerin.

Es ist nicht nur eine spirituelle, sondern durchaus eine körperliche Erfahrung, die 
die besondere Qualität des Rituals Lourdes-Wallfahrt ausmacht. Wie bei jeder Wall-
fahrt gehören  körperliche Grenzerfahrungen dazu, Schmerzen, Erschöpfung, aber 
auch körperliche Nähe in den Massenveranstaltungen. Erstere sind Erfahrungen, die 
im Alltag – abgesehen von den Feldern persönlicher und körperlicher Selbsterfahrung 
wie z. B. Sport – häufig negativ belegt sind und nach Möglichkeit vermieden werden. 
Für diese bietet Religiosität Zeit und Raum an, in der sie legitimiert sind. Die be-
obachtbaren und erzählten Körperpraxen haben somit eine Verweisfunktion, die auf 
religiöse Konzepte deuten kann.72 

Der Umgang mit dem Körper beziehungsweise die Behandlung des Körpers sei im 
Folgenden anhand der Beispiele „Bad im Wasser der heiligen Quelle“ und „Lourdes-
wasser zur Selbsttherapie“ dargestellt.

3. Heiliges und Heilendes Wasser 

Wasser ist in vielen unterschiedlichen kulturellen Kontexten ein Symbol für die hei-
lende, lebensspendende und erneuernde Macht transzendenter Instanzen. Für Mircea 
Eliade liegt die symbolische Attraktivität des Wassers im „Prinzip des Undifferenzier-
ten und Virtuellen, [es stelle die] Basis jeder kosmischen Erscheinung [dar]“73 und 
impliziere damit viele potentielle Möglichkeiten des Lebens und des Sakralen.

Zur Legende um die Erscheinung der Gottesmutter in Lourdes gehört eine Epi-
sode, welche die Entstehung der Quelle am Erscheinungsort beschreibt. Die als „Jung-
frau Maria“ klassifizierte „weiße Dame“, die der 14-jährigen Müllerstochter Bernadette 
Soubrious in einer Grotte am Fluss Garve erschien, teilt dem Mädchen nicht nur ver-
schiedene Botschaften mit, sondern fordert es auch auf, im Boden vor ihr nach einer 
Quelle zu graben. Das Mädchen stößt tatsächlich auf eine Quelle und die Erscheinung 
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befiehlt ihm, sich mit diesem Wasser zu waschen und davon zu trinken. Während der 
12. Erscheinung am 1. März 1858 ereignet sich das erste Heilungswunder: Catherine 
Latapie taucht „ihre gelähmte Hand in das Wasser der Quelle und kann sie daraufhin 
plötzlich wieder bewegen.“74 Im Zusammenhang mit diesem Wasser treten die meisten 
Heilungen auf, so dass es zu den wichtigsten Elementen der Lourdeswallfahrt gehört.

An den öffentlichen Wasserstellen (zum einen an der Rückseite der Stützmauer 
des rechten Aufgangs zur Basilika, zum anderen auf der gegenüberliegenden Flusssei-
te an einem eigens eingerichteten „Weg des Wassers“) lassen sich zu jeder Tageszeit 
Menschen beobachten, die dieses Wasser in spezifischer Weise anwenden (vgl. Abb. 
4). „Das wird heute noch an der Grotte aufgeführt, dass man um rein zu werden, sich 
waschen soll.“75

Der von Bernadette überlieferten Handlungsanweisung der Erscheinung: „Wa-
sche Dich mit dem Wasser und trinke“ folgend, treten Menschen an die Kräne, wa-
schen Hände, Gesicht und Kopf (gelegentlich auch die Füße) und trinken von dem 
Wasser, entweder aus der Hand oder aus mitgebrachten Gefäßen. Als zweiter Schritt 
wird von vielen Besuchern das Wasser in mitgebrachte Gefäße (vom 10-Liter-Kani-
ster über die PET-Wasserflasche bis zur in den zahlreichen Andenkenläden gekauften 
Plastik- oder Glasmarienstatuen abgefüllt und nach Hause mitgenommen. Welche 
Anwendungen dieses Wasser nach Beendigung der Wallfahrt findet, ist zwar der direk-
ten Beobachtung entzogen; als Erinnerungsobjekt oder auch zur selbsttherapeutischen 
Anwendung mitgenommen, findet es aber durchaus Niederschlag in den Erzählungen 
der Lourdeswallfahrerinnen (s. u.).

Die zweite Anwendung des Wassers ist das Bad. Das Wasser der Quelle wird in Ba-
debecken geleitet, in denen kranke und gesunde Pilger baden können. Jeder Badegast 
wird von zwei Helfern begleitet, die vor dem Bad mit dem Pilger ein Gebet sprechen 
und ihn/sie dann kurz in das Wasser tauchen, so dass der ganze Körper bedeckt wird. 

Wassergefäß in Form einer Marienstatue, Lourdes 
2007

Menschen an der Wasserstelle, Lourdes 2007
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„Und dann wird gesagt, man soll sich besonders gedenken, was am meisten am Herzen liegt, das 
sollen sie für sich zur Mutter Gottes bringen und dann werden sie untergetaucht. Ist eiskalt das 
Wasser, und hinterher, sie brauchen sich komischerweise kaum abzutrocknen. Ich weiß es nicht, 
(Pause) es ist (Pause) es ist so ein Phänomen und dann wird hinterher gesagt, Mutter Gottes 
bitte für uns, Bernadette bitte für uns. Das ist es dann.“ 76

Auch die anderen Gesprächspartnerinnen weisen auf die besondere Kälte des Wassers 
und den Effekt der schnellen Trocknung hin. Für Frau He. ist die Kälte ein Grund, 
seit einigen Jahren auf das Bad zu verzichten: sie empfindet sich selbst als zu krank und 
zu alt.77 In gewisser Weise ist diese Erklärung merkwürdig, handelt es sich doch im 
Glaubenssystem der Befragten um Wasser mit besonderen Eigenschaften, auch wenn 
eine konkrete und empirisch nachweisbare Heilkraft verneint wird.78 „Aber das Wasser 
selbst hat keine heilende Wirkung“, betont Frau R. im Gespräch mehrfach, denn Hei-
lungen seien nur durch göttliche Intervention möglich. „Es ist, wie gesagt, die Wunder 
geschehen durch die Fürbitte der Muttergottes bei ihrem Sohn, nicht … [durch das 
Wasser]. Das ist mir ganz wichtig.“79

Die Gesprächspartnerinnen beschreiben die rituelle Praxis als ein Ganzkörperbad, 
die symbolischen Implikationen rekurrieren ebenfalls auf Vorstellungen von Reinheit 
und Reinigungskraft des heiligen Wassers, welches durch eben diese Reinheit heilend 
wirkt. Damit impliziert diese Ritualpraxis in gewisser Weise die Vorstellung der unrei-
nen Krankheit. Allerdings geht es den Besuchern nicht unbedingt um eine konkrete 
körperliche Krankheit, eine Gesprächspartnerin interpretierte ihr Erlebnis des Bades 
als eine innere, geistige Reinigung: „Also durch dieses Bad – es ist eine Art Symbol für 
mich – alles Negative, was auf meiner Seele liegt, sollte damit wegfallen, weggespült 
werden. Und ich wollte Kraft schöpfen.“80

Diese Bewertung des Badens ist nicht singulär, auch andere Gesprächspartne-
rinnen empfanden ähnliches. „Ich bin ja nicht krank. Ich gehe ja nicht hin, um die 
Mutter Gottes zu bitten, dass ich geheilt werde.“81

Trotzdem ist die Wunderheilung durch das Wasser ein fester Topos in den Erzäh-
lungen der Frauen.82 Das Wasser ist zudem ein wichtiges Mitnahmeobjekt. Es wird 
entweder selbst in Flaschen oder Kanister abgefüllt und mitgenommen oder in solchen 
gekauft. „Ich bringe auch manchmal Bekannten, also Bekannten, [die fragen,] bringen 
sie mir eine Flasche Lourdeswasser mit. Man kann kleinere Flaschen kaufen, dann 
bringe ich auch Lourdeswasser mit.“83 Einerseits wird das Wasser durchaus als Heilmit-
tel eingeordnet, denn es wird zur Anwendung für Kranke oder eigene Erkrankungen 
mitgenommen und zuhause verwandt. Andererseits wird immer wieder betont, dass 
das Wasser selbst keine Heilkräfte oder heilende Wirkung habe. 
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„Das Quellwasser löst nicht automatisch eine heilende Wirkung aus, sondern, sonst würde ja 
jeder Mensch, der da das Wasser trinkt – ich trinke ja auch manchmal das Wasser. Es gibt da vie-
le Möglichkeiten, sich die Flasche zu füllen. Ich trinke es wie normales Wasser. Aber ich denke 
dann schon, es kommt jetzt von der Quelle. Es ist schon … das Wasser hat keine automatische 
Heilung. Das ist selbstverständlich.“84

In diesem Zitat wird die Ambivalenz der Haltung zu diesem Wasser besonders deutlich. 
Frau R., die im Gespräch immer wieder auf die kirchlichen Definitionen und Normen 
zum Phänomen Lourdes hinweist und die selbst in diesem Kontext tief verwurzelt ist, 
zeigt in ihren Narrationen über das Wasser ihre eigene Unsicherheit einer klaren Stel-
lungnahme. Eine solche scheint für das Phänomen des Lourdeswassers schwierig, in 
der konkreten Ausformung des Sprechakts wird die Ambivalenz deutlich. 

Der Symbolwert des mitgebrachten Wassers erstreckt sich auch auf weitere Ebe-
nen, das Wasser stellt das wohl bedeutsamste Erinnerungsobjekt dar.

„Nur das Wasser war für mich wichtig, was ich da geholt habe. […] Unser Haus wurde einge-
weiht. […] Bevor man in dem Haus schläft, sollte es geweiht werden. Ich habe natürlich im 
Eiltempo den Pastor organisiert. Wir hatten alles anders geplant, aber es kam anders als wir es 
geplant haben. Aber ich wollte ja nicht in dem Haus schlafen, bevor es nicht geweiht ist. Also 
habe ich einen Pastor organisiert und der hatte nicht einmal Weihwasser mit, aber ich [habe ge-
sagt]: keine Sorge, ich habe Lourdes-Wasser. Ich möchte mein Haus mit Lourdes-Wasser weihen 
lassen. Das hat er auch getan.“85 

Hier wird deutlich, dass das mitgebrachte, als „heilig“ definierte Lourdeswasser auch 
an anderen Orten als wirksam empfunden wird und in religiös-rituellen sowie auch 
selbsttherapeutischen Kontexten Verwendung findet.

Bestimmte Objekte können zu Objektivationen des Religiösen werden – hier ist 
der subjektiven und individuellen Zuweisung im Prinzip keine Grenze gesetzt. Aus un-
terschiedlichen Systemen können und werden Elemente zusammengestellt – kommen 
wir hier noch einmal auf die therapeutische Anwendung des Lourdes-Wassers zurück. 
Die befragten Frauen, die sich alle stark am normativen religiösen System der katholi-
schen Kirche orientierten, erlebten ihren alltäglichen Umgang mit diesem ja als „hei-
lig“ bewerteten „Objekt“ keinesfalls als konfliktträchtig. Hier zeigt sich das Element 
der bricolage, es werden aus anderen Systemen Handlungsmuster und symbolische 
Zuschreibungen verwandt und in die eigene Handlungspraxis transformiert. 

Auch andere Beispiele – wie die Zuweisung einer besonderen Schutzkraft an aus 
Lourdes mitgebrachte Dinge wie Schmuck oder Rosenkranz – verweisen auf die viel-
schichtigen und heterogenen Bedeutungs- und Funktionszusammenhänge von Objekt 
und Religiosität. 
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So entstehen Symbolsysteme, die sich einerseits aus tradierten und kirchlich nor-
mierten, andererseits aus ganz individuellen Zeichen zusammensetzen.

4. Fazit: Religiöse Rituale als symbolische Umgangsformen mit Krankheit

Das Phänomen Lourdes entpuppt sich als ausdrucksstarkes Indiz für den Umgang mit 
Krankheit und Körper in der Gegenwart. Zum einen sind Umgang und Bewertungen 
gekennzeichnet durch Dualismen und Widersprüche: Einerseits sind alle Menschen 
dort irgendwie krank,86 andererseits nehmen sich viele Gesprächspartner von dieser 
Verallgemeinerung aus; einerseits geht es in den Erzählungen um eine spirituelle Hei-
lung, andererseits verweisen die Alltagspraxen durchaus auf körperliche Aspekte, denn 
das Wasser wird zur Selbsttherapie eingesetzt. Die Rituale, die in Lourdes praktiziert 
werden, sind heterogen und auf unterschiedlichen Ebenen bedeutsam. Sie bilden 
einen äußeren Rahmen und strukturieren den Ablauf des Lourdes-Besuchs in Zeit, 
Raum und sozialer Gruppierung. Ihre Funktionen (Gemeinschaftsstiftung, symboli-
scher Ausdruck des Transzendenzbezugs, Vermittlung von Sicherheit und Sinn) wer-
den deutlich wahrgenommen und – als spirituelle Erfahrung interpretiert – bewusst 
kommuniziert und in sinngebende Erklärungsmodelle eingefügt. Das wohl wichtigste 
Symbol in diesem Zusammenhang ist das Wasser der als „heilig“ definierten Quelle. 
Reale oder als real bewertete Erfahrungen von Heilungen durch das Wasser sind Ele-
ment fast jeder Narration, wobei die Einordnung des Wassers ambivalent erscheint.

Eine Erklärung bietet das Konzept der Bricolage als Technik posttraditionaler 
und pluralistischer Kulturen: ein individuelles Konzept von Religiosität wird aus un-
terschiedlichen Quellen konstruiert, traditionelle Elemente mischen sich mit moder-
nen und werden je nach aktueller Bedürfnislage der Akteure transformiert. Die Si-
tuation der Postmoderne mit der fast permanenten Erfahrung von Unsicherheit und 
Bedrohtheit, zudem Kontingenzmangel und Erfahrung von Anonymität und Verein-
zelung kann als auslösender Faktor für eine Sinnsuche und einen Transzendenzbezug 
interpretiert werden. Die Situation von Krankheit verstärkt diese alltäglichen Erfah-
rungen, sie fordert geradezu nach Strategien der Sinnstiftung, wie sie Religionen und 
Religiosität leisten können.87 Lourdes als Phänomen befriedigt diese Bedürfnisse auf 
heterogene Weise: Der Ort ermöglicht durch Rituale Gemeinschafts- und Kontingen-
zerfahrungen, er bietet ansprechende Symbole und Narrationen, die auf die spezifische 
Situation von Krankheitserfahrung zielen. Von daher zeigt dieses Beispiel sehr deutlich 
die in popularen Kulturzusammenhängen immer noch hergestellte Kausalität von Heil 
und Heilung, von Religiosität und Krankheitserfahrung. 
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