IV Enthiillen und Verbergen
Licht und Dunkelheit als strukturierende Elemente
religioser Praktiken

Torsten Cress

1. Einleitung

Das Interesse an der materiellen Dimension des Sozialen ist ein wesentlicher
Bestandteil praxistheoretischen Denkens. Tatsichlich richten praxistheore-
tische Ansitze von Anfang an, wenn auch mit unterschiedlich starkem Ge-
wicht, ein besonderes Augenmerk auf die materielle Bedingtheit und Ein-
bettung des Handelns. Je nach Zugriff erscheinen die Dinge etwa als objek-
tivierte Geschichte, als Triger von symbolischen Ordnungen (vgl. Bourdieu
1997, 1976) und Macht- und Disziplinierungstechniken (vgl. Foucault 1994),
als Handlungsressourcen (vgl. Giddens 1997) oder Wissensobjekte (vgl. Knorr
Cetina 1984; Preda 1999). Der Grund fiir diese besondere Aufmerksambkeit, die
den Dingen hier zuteilwird, liegt in der praxistheoretischen Perspektivierung
des Sozialen als korperlich-materiell basierter Vollzugswirklichkeit: Betont
wird, dass die eine Praktik konstituierenden Aktivititen einerseits durch den
Korper hervorgebracht werden und auf dem Einsatz von »Korpertechniken«
(Mauss 1975) beruhen, andererseits aber eng an den Einbezug von Objekten
gebunden sind, die diese korperlichen Aktivititen in vielfiltiger Weise beein-
flussen und sie oft iiberhaupt erst ermoglichen. Dinge erscheinen so neben
den Koérpern der Teilnehmer/-innen als »Triger« sozialer Praktiken (Reckwitz
2003: 291).

Fir die Beschreibung der materiellen Dimension sozialer Praktiken exis-
tieren mittlerweile eine Vielzahl konzeptueller Vorschlige. So wird etwa fest-
gestellt, dass materielle Entititen die Entstehung und Durchfithrung sozialer
Praktiken erméglichen oder begiinstigen, ihre Durchfithrung nahelegen, an
ihrer Vermittlung und Verbreitung beteiligt sind (vgl. ebd.) oder dass sie so-
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ziale Praktiken beeinflussen und prigen (vgl. Hillebrandt 2014: 82f.). Dinge
erscheinen dann zum Beispiel als »Elemente« von Praktiken, die fiir ihren
Vollzug und ihre Reproduktion von zentraler Bedeutung sind und sie rium-
lich und zeitlich stabilisieren (vgl. Shove et al. 2012); als Bestandteil von In-
teraktionen und Diskursen (vgl. Kalthoff/Rohl 2011); als materielle »Partizi-
panden sozialer Prozesse« bzw. als in die Dynamik der Praxis verwickelte
Entititen (Hirschauer 2004: 74); als Dinge des alltiglichen Gebrauchs, die ih-
re Nutzer immer wieder auch irritieren und zu kreativen Umgangsweisen
auffordern (vgl. Hérning 2001); als »Attraktorenc, die zur Durchfithrung so-
zialer Praktiken motivieren (Hillebrandt 2014: 36) und als »Affektgenerato-
ren« (Reckwitz 2016: 111f.); als »Produzenten und Triger eines 6ffentlichen
Raumes« (Schmidt/Volbers 2011: 30), oder als »Knotenpunkte sozial sanktio-
nierten Wissens« (Preda 1999: 347). Unterschiede existieren auch im Hinblick
darauf, ob die Dinge aus einer shumanistischen< bzw. »asymmetrischenc (et-
wa Schatzki 2002) oder aus einer sposthumanistischenc Sicht (etwa Gherardi
2017) beschrieben werden (vgl. Reckwitz 2003: 298).

Der vorliegende Beitrag greift das praxistheoretische Interesse an der Ma-
terialitit sozialer Praktiken auf und fragt nach der Rolle des Lichts in religis-
sen Praktiken, die er am Beispiel der abendlichen Kerzenprozession am siid-
franzésischen Marienwallfahrtsort Lourdes untersucht. Dabei nimmt er zwei
perspektivische Erweiterungen vor: Mit der Konzentration auf das Licht ver-
tritt er erstens einen weiten Materialititsbegriff, der iiber die auch im praxis-
theoretischen Diskurs bevorzugt thematisierten Artefakte hinaus auch fliich-
tigere materielle Phinomene wie Helligkeit, Glanz oder Dunkelheit gleichbe-
rechtigt in den Blick nimmt und nach ihrer Bedeutung fiir den Vollzug sozia-
ler Praktiken fragt. Zweitens beschrinkt er die materielle Dimension sozialer
Praktiken nicht auf die unmittelbare Involvierung materieller Entititen, die
dann als Elemente solcher Praktiken begriffen werden kénnen, sondern er-
weitert sie auch auf die Lokalisierung von Praktiken in einer materiell konsti-
tuierten Umgebung, die bestimmte Bedingungen bietet oder Ressourcen zur
Verfugung stellt, die eigens fiir den Vollzug solcher Praktiken hergerichtet ist
oder nicht, und die in den Vollzug entweder hineinwirkt oder eher im Hinter-
grund verbleibt. Diese doppelte perspektivische Weitung ergibt sich aus dem
der Praktikentheorie Theodore Schatzkis entstammenden Konzept des mate-
riellen Arrangements, das als eine Moglichkeit zur systematischen Beforschung

Access - I Em—


https://doi.org/10.14361/9783839458488-004
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

IV Enthiillen und Verbergen - Licht und Dunkelheit als strukturierende Elemente

des Zusammenspiels zwischen Praktiken und Materialitit herangezogen wird
und der Studie zugrunde liegt."

2. Praktiken und materielle Arrangements

Das gestiegene Interesse an der Materialitit, das seit einiger Zeit in den ver-
schiedenen Disziplinen der Sozial- und Kulturwissenschaften zu verzeichnen
ist (vgl. Kalthoff et al. 2016; Hahn 2014), schligt sich auch in der Religionsfor-
schung nieder. Religionswissenschaft (vgl. Braunlein 2017), Religionssoziolo-
gie (vgl. Karstein/Schmidt-Lux 2017), Theologie (vgl. Heimbrock 2013), Ethno-
logie (vgl. Kohl 2003) und insbesondere der interdisziplinire Forschungsbe-
reich der Material Culture of Religion (vgl. Morgan 2010; Meyer et al. 2010) fragen
zunehmend nach der Bedeutung von Artefakten als Verkorperung religioser
Vorstellungen (vgl. Keenan/Arweck 2006), als Ausdruck religioser Identitit
oder nach ihrer Rolle in konkreten Vollziigen religiser Praxis. Insbesondere
dieser letzte Punkt erfihrt Beachtung — ist es doch gerade die religiose Per-
formanz, die zentral mit Artefakten, Substanzen und natiirlichen Objekten
verbunden ist und die aus ihrer materiellen Situiertheit heraus noch einmal
neu verstehbar wird. Vor diesem Hintergrund stellt sich die Frage, auf wel-
che Konzepte zuriickgegriffen werden kann, um die materielle Einbettung
religioser Praxis systematisch zu untersuchen. Ich schlage in diesem Beitrag
einen Zugang vor, der sich die Perspektive der soziologischen Praxistheorie
zu eigen macht und ihr Interesse an der materiellen Dimension sozialer Prak-
tiken aufgreift (vgl. Reckwitz 2003). Unter den verschiedenen Theorieangebo-
ten dieser mittlerweile breiten und vielfiltigen Theoriebewegung (vgl. Scha-
fer 2016; Hui et al. 2017) stiitze ich mich auf den fiir die Praxistheorie bis
heute maRgebenden Ansatz des Sozialphilosophen Theodore Schatzki (1996;
2002), insbesondere auf seine jiingeren Uberlegungen zum Zusammenhang
von Praktiken und materiellen Arrangements (vgl. Schatzki 2010; 2016).
Ausgangspunkt der Sozialtheorie Schatzkis sind soziale Praktiken, die als
eigenstindige Untersuchungseinheiten in den Fokus riicken und die in threm

1 Dieser Beitrag stellt einen Ausschnitt aus einer umfassenderen ethnographischen Stu-
die zur materiellen Dimension religiéser Praktiken vor, die im Kontext katholischer
Glaubenspraxis durchgefiihrt wurde und die sich vertieft mit Schatzkis sMorphologie«
sozialer Praktiken als einer theoretischen Grundlage fiir die empirische Religionsfor-
schung auseinandersetzt (vgl. Cress 2019).
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Aufbau und ihren Organisationsmerkmalen analysiert werden (vgl. Schatz-
ki 1996: 88-132). In dieser Sichtweise setzen sich etwa Praktiken des Betens,
Meditierens oder des religiosen Gedenkens zusammen aus einer Reihe ein-
zelner Handlungen bzw. Aktivititen etwa des Sitzens, Kniens, Fokussierens,
des Schlief}ens der Augen, des >Sprechens in Gedankens, des Benutzens ei-
ner Gebetskette etc. Der Zusammenhang solcher Aktivititen wird organisiert
durch erstens ein praktisches Verstindnis (man weif3, wie Beten oder Medi-
tieren »geht« und kann es auch als solches identifizieren), zweitens bestimmte
Regeln (explizite Instruktionen, die sich auf die Durchfithrung dieser Hand-
lungen beziehen), drittens eine teleo-affektive Struktur (eine >Gerichtetheits,
die die Handlungen aufeinander hin ordnet, und damit verbundene Stim-
mungen und Gefithle), sowie viertens allgemeine Verstindnisse (ein Sinn etwa
fir mit der Durchfithrung dieser Handlungen verbundenen Werte). Praktiken
werden dabei einerseits als den Teilnehmer/-innen vorgingig betrachtet, an-
dererseits gehoren in diesem Verstindnis Praktiken-als-Entititen und Praktiken-
als-Performanzen untrennbar zusammen: Praktiken als relativ stabile >Formenc«
oder >Muster« sind nur insofern in der Welt, als sie durch konkrete Perform-
anzen reproduziert werden, wihrend umgekehrt jede Performanz auf einer
schon vorgingigen Praktik aufbaut (vgl. ebd.: 90; Shove et al. 2012: 12, 17).
Kennzeichnend fiir diese Perspektive ist eine entschiedene Dezentrierung des
Subjekts: Im Zentrum der Analyse stehen nicht menschliche Akteure und ihre
Handlungen, sondern vielmehr die Praktiken, an denen sie teilnehmen und
die sie durch ihre Handlungen reproduzieren.

Aus dieser Perspektive, die soziale Praktiken als analytische Einheiten be-
greift, kann nun gezielt nach dem Beitrag des Materiellen fiir den Vollzug
und die Organisation von Praktiken gefragt werden. Bei Schatzki geschieht
dies mithilfe des Konzepts der materiellen Arrangements, das sich als komple-
mentires Konzept zu sozialen Praktiken versteht und auf der Einsicht auf-
baut, dass sich der Vollzug sozialer Praktiken immer in einer je bestimmten,
materiell konstituierten Umgebung sowie unter Einbezug bestimmter Objek-
te ereignet (vgl. Schatzki 2016: 68-81). Schatzki beschreibt Arrangements als
Konfigurationen wechselseitig miteinander verbundener Artefakte, natiirli-
cher Objekte und anderer materieller Entititen und Phinomene.> Ein Bei-
spiel fiir ein Arrangement wire etwa der Innenraum einer Kirche, der durch

2 Schatzkis Uberlegungen zu Praktiken und Arrangements, die ich hier nur in ihren
Grundzigen und in meiner eigenen Lesart wiedergebe, sind eine Weiterentwicklung
seiner urspriinglich von der Analyse sozialer Praktiken ausgehenden Praktikentheorie
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eine Vielzahl von Artefakten — wie einen Altar, ein Tabernakel, Weihwasserbe-
cken oder Bilder —, aber auch durch bestimmte Substanzen wie Weihwasser
oder Weihrauch, durch natiirliche Objekte wie Blumenschmuck oder auch
durch Kerzenlicht konstituiert wird. Dieses Arrangement bildet dann einer-
seits die Umgebung der hier vollzogenen gottesdienstlichen Praktiken, ande-
rerseits werden Elemente des Arrangements in den Vollzug solcher Praktiken
einbezogen, tragen, ermoglichen oder beeinflussen ihn. Arrangements las-
sen sich dabei je nach analytischem Interesse unterschiedlich »skalierenc: ein
Gebetsraum in einer Kirche lisst sich ebenso als ein Arrangement betrachten
wie die Kirche als ein Sakralgebiude, deren Teil dieser Gebetsraum ist und
das sich dariiber hinaus aus vielen weiteren riumlichen Arrangements wie
dem Altarraum, der Krypta oder der Chorempore zusammensetzt, oder die
Wallfahrtsstitte, deren Teil dieses Sakralgebiude ist und die wiederum durch
eine Vielzahl weiterer Arrangements konstituiert wird.

Viele Praktiken, wie etwa liturgische Vollziige, finden in je spezifischen,
eigens auf sie zugerichteten, riumlichen Arrangements statt; andere, wie et-
wa ein privat durchgefithrtes Rosenkranzgebet, stiitzen sich lediglich auf den
Einbezug bestimmter Objekte und sind von ihrer Umgebung weniger abhin-
gig. Arrangements konnen fir den Vollzug bestimmter Praktiken ausgelegt
sein — wie der Kirchenraum etwa fiir Praktiken der Liturgie, der Andacht oder
des Gebets —, sie konnen aber auch erst durch in und mit ihnen vollzogene
Praktiken konstituiert werden: Wenn sich etwa eine Fronleichnamsprozes-
sion durch die Straflen einer Stadt bewegt, dann werden sowohl die dabei
verwendeten Objekte wie Monstranz, Baldachin, Banner etc. als auch die Um-
gebung, durch die sich der Zug bewegt, zu Bestandteilen eines diese Praktik
einbettenden und betreffenden Arrangements verbunden. Anders als der Be-
griff suggerieren mag, sind Arrangements keineswegs immer das Resultat
von Planung oder iiberhaupt menschlicher Einwirkung: Auch ein plétzlicher
Starkregen gehort zu den Elementen des sich auf das Prozessionsgeschehen
auswirkenden Arrangements. Kennzeichnend fiir diesen Ansatz ist also ei-
ne relationale Perspektive, die Arrangements stets in ihrer Bezogenheit auf
soziale Praktiken betrachtet: Ein Arrangement ist ein Arrangement fiir bzw.
in Bezug auf bestimmte Praktiken. In Schatzkis Vokabular formen Praktiken
und Arrangements ein Gewebe (»mesh«, Schatzki 2010: 130) bzw. »Geflechte«

(vgl. Schatzki 1996, 2002) und verstehen sich als Versuch einer systematischen Inte-
gration von Materialitit in die Sozialtheorie (vgl. Schatzki 2016: 63-68).
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(nexuses, ebd.), innerhalb derer sie miteinander verbunden sind und aufein-
ander einwirken:

»Tatsdchlich ereignet sich das soziale Leben [..] stets als Teil eines Gewebes
aus Praktiken und Arrangements: Praktiken werden ausgelibt inmitten von
und bestimmend fiir, zugleich aber auch in Abhangigkeit von und beein-
flusst durch materielle Arrangements.« (Schatzki 2016: 70, Herv. im Orig.)

Schatzki identifiziert dabei mehrere Zusammenhinge zwischen Arrange-
ments und sozialen Praktiken: So ermdglichen materielle Entititen den
Vollzug und die Reproduktion bestimmter Praktiken, die ohne diese Dinge
nicht durchfithrbar wiren (Konstitution), zeichnen bestimmte Handlungspfa-
de vor, indem sie etwa bestimmte Vollziige und Vollzugsweisen nahelegen
und andere ausschlieflen (Prifiguration), veranlassen bzw. verursachen be-
stimmte Handlungen (Kausalitit), wahrend umgekehrt materielle Entititen
tiber ihren Einbezug in soziale Praktiken in Bedeutungszusammenhinge
verstrickt werden und kontextspezifische Bedeutungen zugewiesen bekom-
men (Intelligibilitit, vgl. Schatzki 1996: 111ff.; Schatzki 2002: 58ft., Schatzki
2016, 79f.).

Soziale Praktiken werden hier also konsequent in ihrer Bezogenheit auf
die materielle Welt gedacht. Dieser analytische Zugrift macht die Theorie zu
einem vielversprechenden Ausgangspunkt, um die Rolle des Materiellen in
konkreten praktischen Vollziigen in ganz unterschiedlichen Praxisfeldern sys-
tematisch zu untersuchen. Hier setzt der vorliegende Beitrag an: Er bezieht
sich auf Schatzkis materialititstheoretischen Ansatz als Grundlage einer eth-
nographisch und videographisch basierten Untersuchung der materiellen Di-
mension sozialer Praktiken und wendet sich dabei gezielt religiosen Praktiken
zu. In Anlehnung an religionssoziologische Definitionen, die in Uberzeugun-
gen im Hinblick auf die Existenz tibernatiirlicher Wesen, Bereichen und Ord-
nungen das zentrale Spezifikum von Religion sehen (vgl. etwa Hill 1974: 42£.),
konnen Praktiken dann als religios betrachtet werden, wenn sie durch sol-
che Uberzeugungen mit organisiert werden, genauer: wenn ihre teleologische
Struktur solche Uberzeugungen beinhaltet bzw. auf ihnen basiert. Religidse
Praktiken sind dann Praktiken, die die Existenz transzendenter Ordnungen
oder Entititen voraussetzen und darauf ausgelegt sind, sich mit ihnen zu ver-
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binden oder sich auf sie zu beziehen (vgl. auch Meyer 2008: 705).> Der weite
Materialitdtsbegrift, wie er von Schatzki vorgeschlagen wird und der etwa
auch Naturdinge, Landschaften, Substanzen oder Wetterphinomene einbe-
zieht, erlaubt es dabei, die Perspektive iiber Artefakte wie Bilder, Figuren oder
Symbole auf ephemere materielle Phinomene auszuweiten und nach ihrer
Bedeutung fiir die religiése Praxis zu fragen.*

Fiir seine Untersuchung der Rolle des Lichts in der religiosen Praxis
wendet sich der Beitrag exemplarisch der abendlichen Kerzenprozession am
sitdfranzdsischen Marienwallfahrtsort Lourdes zu. Er begreift die Prozession
als religiose Praktik im oben beschriebenen Sinne und fragt danach, wie
sie durch das materielle Arrangement, inmitten dessen und mit dem sie
sich vollzieht, erméglicht, mit hervorgebracht und strukturiert wird. Die
fur die Praxistheorien charakteristische subjektdezentrierende Perspektive
aufnehmend, stehen dabei nicht die menschlichen Akteure im Mittelpunkt
der Analyse, sondern vielmehr die sozio-materielle Praktik, an der sie teil-
nehmen. Welche Rolle also kommt dem Licht als einem Bestandteil des
praktikenspezifischen Arrangements fiir die Durchfithrung der Prozession
zu? Was >leistet< das Licht fir die Organisation und den Vollzug dieser
Praktik? Wie organisiert es die Aufmerksamkeit der Teilnehmer/-innen,
wie ist es an der Vermittlung von Bedeutungszuschreibungen beteiligt, wie
strukturiert es religiose Vergemeinschaftung und wie korrespondiert es im
Hinblick darauf mit anderen Elementen des materiellen Arrangements?
Der Beitrag verfolgt mit dieser Fragestellung ein doppeltes Ziel: Neben der
Generierung von Einsichten zur Rolle des Lichts in der religiésen Praxis zielt
er darauf ab, die zugrunde liegende theoretische Perspektive der Praktiken-
Arrangements-Zusammenhinge daraufhin zu erproben, inwieweit sie fur
eine ethnographische Analyse der Materialitit religidser Praxis bzw. des
Zusammenhangs zwischen religiosen Praktiken und religidser materieller
Kultur fruchtbar gemacht werden kann und wie tiber die gezielte Verkniip-

3 Das heifdt nicht, dass Teilnehmer/-innen religidser Praktiken zwingend solche Uber-
zeugungen haben miissen, sondern nur, dass die Teleologie dieser Praktiken entspre-
chend strukturiert ist.

4 In Bezug auf das Konzept des Arrangements nehme ich hier eine Modifikation vor. So
lege ich einen Begriff des Arrangements zugrunde, der Artefakte, Architektur, natiirli-
che Objekte, Landschaften, Substanzen und materielle Phanomene beriicksichtigt, im
Cegensatz zu Schatzki aber Menschen und Organismen ausklammert.

Access - I Em—

103


https://doi.org/10.14361/9783839458488-004
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

104

Torsten Cress

fung der theoretischen Grundlagen mit der Empirie neue Impulse fiir die

Untersuchung der Materialitit religioser Praxis ausgehen kénnen.

3. Die Lichterprozession

Die Wallfahrtsstitte im stidfranzosischen Lourdes ist neben Guadalupe in
Mexiko und dem portugiesischen Fatima einer der weltweit bedeutendsten
Marienwallfahrtsorte. Jihrlich kommen rund fiinf Millionen Besucher hier-
her. Thre Bekanntheit beruht auf einer Serie von Marienerscheinungen, die
sich in der Zeit vom 11. Februar bis zum 16. Juli 1858 an der Grotte von Mas-
sabielle zugetragen haben sollen, sowie auf der dortigen Quelle, deren Ur-
sprung in direktem Zusammenhang mit den Erscheinungen stehen soll und
deren Wasser seither mit einer Reihe kirchlich anerkannter Heilungswunder
in Verbindung gebracht wird (vgl. Harris 1999: 3ff.). Der heutige sogenannte
»Heilige Bezirk« umfasst neben der Erscheinungsgrotte, die gewissermafien
das Herz der Wallfahrtsstitte bildet, mehrere eindrucksvolle Kirchen, eine
Vielzahl von Kapellen, Bider, ein speziell fiir das Entziinden von Kerzen ge-
staltetes Areal sowie mehrere Gebetswege. Neben zahlreichen Gottesdiensten
und Andachten in verschiedenen Sprachen, die teils von der Wallfahrtsstit-
te aus, teils von Pilgergruppen organisiert werden, sind mit dem regelmifiig
durchgefithrten »Internationalen Gottesdienst« und den tiglichen Prozessio-
nen mehrere Massenveranstaltungen fester Bestandteil des praktischen Ge-
schehens. Die allabendlich um 21 Uhr beginnende Lichterprozession gehort

5 Dasim Rahmen dieser explorativen Fallstudie diskutierte Material basiert auf teilneh-
menden Beobachtungen, audio-visuellen Aufzeichnungen und Interviews wihrend ei-
nes Feldaufenthalts an der Wallfahrtsstétte Lourdes. Der vorliegende Beitrag versucht
dabei, insbesondere das audio-visuelle Material und die teilnehmende Involvierung
des Forschers fiir die Analyse fruchtbar zu machen. Im Ergebnis beschreibt er nicht
die Vielfalt moglicher Perspektiven auf das Geschehen, wie sie etwa aus unterschied-
lichen biographischen Hintergriinden, Teilnahmemotiven oder der Einnahme unter-
schiedlicher Teilnehmerrollen resultieren kann (religiése Experten, Glaubige, Touris-
ten, Angehorige, Gesunde, Kranke etc.), sondern beschrankt sich darauf, die Leistung
des Lichts fiir die Organisation der Praktik herauszuarbeiten. Ich behaupte also nicht,
dass alle Teilnehmer/-innen die hier herausgearbeiteten Erfahrungen machen oder in
gleicher Weise Bedeutungszuschreibungen vornehmen, sondern nur, dass in die Or-
ganisation der Praktik Moglichkeiten entsprechender Erfahrungen und Bedeutungs-
zuschreibungen >eingebaut<sind.
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dabei zu den bekanntesten >Attraktionen< der Wallfahrtsstitte und ist zu ei-
nem ihrer Wahrzeichen geworden.

Die Lichterprozession kniipft an den marianischen Hintergrund der Wall-
fahrtsstitte an und wird als Marienprozession durchgefithrt. Im Mittelpunkt
des Geschehens steht die hell illuminierte und auf einer Sinfte vorangetra-
gene Figur der Notre-Dame de Lourdes, der ein zunehmend gréfier werdender
Zug von Pilgerinnen und Pilgern mit Kerzen in der Hand singend und be-
tend durch die Dunkelheit folgt. Im stetigen Wechsel mit den Vorbetern und
Vorsidngern, deren Stimmen iiber die entlang des Weges aufgestellten Laut-
sprecher deutlich zu hoéren sind, beten die Teilnehmer/-innen dabei in ver-
schiedenen Sprachen das Rosenkranzgebet, das um Fiirbitten und eine Reihe
weiterer Elemente erginzt und von marianischen Wechselgesingen wie dem
Ave Maria de Lourdes begleitet wird. Das Ereignis dauert rund eine Stunde und
gliedert sich in zwei Abschnitte: die eigentliche Prozession, die sich als ein Ro-
senkranz-in-Bewegung vollzieht und bei der nach und nach ein grofRer Teil
des Wallfahrtsgelindes abgeschritten wird, und die abschlieRende, stirker
durch liturgische Elemente gekennzeichnete Zeremonie vor der Rosenkranz-
basilika, zu deren Beginn die Marienfigur unter Magnificat-Gesingen durch
die Menge getragen und feierlich niedergelassen wird, bevor der bischéfliche
Segen das Geschehen beschlief3t.

Das Arrangement der Prozession wird durch eine Vielzahl materieller En-
tititen gebildet: den Pavillon, an dem sich die Spitze des Zuges mit den ersten
Pilgerinnen und Pilgern sammelt und sich, zunichst noch ungeordnet, in Be-
wegung setzt; die Briicke, auf der sich die Teilnehmer/-innen in die richtige
Position bringen und auf das Eréffnungssignal warten; die Marienfigur auf
ihrer Sinfte, das ihr vorangetragene Kreuz, die Banner der Pilgergruppen;
den geteerten Weg, auf dem sich der Zug voran bewegt, den angrenzenden
Fluss, die das Flussufer siumende Mauer; die Gebiude am Wegesrand wie das
Seitenschiff der Kirche und die Arkaden, die Erscheinungsgrotte; die im Zen-
trum des Prozessionsplatzes befindliche Statue der Gekronten Madonna; die
Plattform mit der Balustrade vor der Oberen Basilika, an der sich Zuschauer/-
innen aufgestellt haben, die das Geschehen von oben betrachten; die Fassade
der Rosenkranzbasilika. Manche dieser Elemente des Arrangements bleiben
im Hintergrund und bilden fir die Prozession lediglich eine Kulisse, andere
werden aktiv in das Geschehen einbezogen, ermdglichen, tragen oder beein-
flussen es.

Dieses Arrangement wird aber nicht nur durch >stabile Dinge«, sondern
auch durch fliichtige physikalische Phinomene wie natiirliches oder kiinstli-
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ches Licht konstituiert: Als Wegbeleuchtung oder in Form kleiner, in die Mau-
er am Fluss eingelassener Leuchten, die den Verlauf des Flussufers erahnen
lassen, erlaubt das Licht einerseits eine ungehinderte Bewegung des Prozes-
sionszuges tiber das Geldnde, andererseits wird es aber auch gezielt in das
Geschehen einbezogen. Der Beginn der Prozession ist auf eine solche syste-
matische Involvierung des Lichts genau abgestimmt: Die Versammlung der
Teilnehmer/-innen findet in der aufziehenden Dimmerung statt, so dass der
Prozessionszug, wenn er sich in Bewegung gesetzt hat, immer stirker von
der Dunkelheit eingehiillt wird. Von der besonderen Illumination der Mari-
enfiguren, die das Zentrum des Geschehens bilden, iiber die unterschiedlich
intensive Beleuchtung des Weges und einzelner architektonischer Elemente,
bis hin zu den Kerzen in den Hinden der Teilnehmer/-innen, die sich zu ei-
nem wogenden Lichtermeer addieren, ist das Licht zentral daran beteiligt,
das Prozessionsgeschehen zu erméglichen, zu strukturieren und in Gang zu
halten. Das Licht in seinen verschiedenen Erscheinungsformen und mit sei-
nen unterschiedlichen Qualititen schafft eine praktikenspezifische »Lights-
cape« (Bille/Sgrensen 2007: 267), die ein wesentlicher Bestandteil des Arran-
gements ist, inmitten dessen sich die Prozession vollzieht.

3.1 Die lllumination von Statuen und die Konfiguration
des Arrangements

Im Mittelpunkt des Prozessionsgeschehens stehen zwei Marienstatuen: Zum
einen die etwa einhundertdreifdig Zentimeter hohe, von einer Glasvitrine um-
gebene und auf einer Sinfte platzierte Figur, die von acht Personen, die die
Last der mehrere Meter langen Gestinge auf ihren Schultern verteilen und
in Zweiergruppen hintereinander her schreiten, vorangetragen wird. Sie ist
mit Rosenkranz und Krone ausgestattet, zu ihren Fiflen tiirmen sich Pyra-
miden aus weiflen und roten Rosen. Zum anderen die dhnlich gestaltete, aber
deutlich grofere Figur der auf einem hohen Sockel im Zentrum des Prozes-
sionsplatzes stehenden Gekronten Madonna, auf die der Zug zunichst zuliuft
und sie dann in einer ausladenden Bewegung einmal umrundet. Gemeinsam
ist den beiden Figuren vor allem ihre auffillige Illumination: Beide befinden
sich im Kreuzungspunkt intensiver Strahler, die an den Eckleisten der Vitri-
ne bzw. kreisférmig am Boden angebracht sind und die Figuren in hellem
Weif3 erstrahlen lassen. Die Figuren reflektieren das starke, auf sie gerichtete
Licht so, dass keinerlei Konturen mehr zu erkennen sind und sie geradezu
von innen heraus zu leuchten scheinen (vgl. Abb. 1).
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Abb. 1: Marienfigur an der Spitze des Zuges und Gekrénte Madonna

Wahrend die Figur auf der Sinfte dem Zug die Richtung vorgibt, teilt die
Gekrinte Madonna den Raum in verschiedene Abschnitte und markiert so den
Verlauf des Weges. Beide fungieren als visuelle Anker, als Orientierungspunk-
te und Navigationshilfen, die Aufmerksambkeit auf sich ziehen, die Blicke und
Schritte der Teilnehmer lenken, den Strom der Teilnehmer/-innen orientieren
und auf diese Weise das Geschehen ordnen. Diese besondere Rolle, die den Fi-
guren zukommt, verdankt sich ihrer Illumination, was vor allem im Kontrast
zum Tageslicht deutlich wird: Anders als ihr mobiles Gegenstiick, das jenseits
des Prozessionsgeschehens in einem Seitenraum der Rosenkranzbasilika auf-
bewahrt und vor den Augen der Offentlichkeit verborgen wird, ist die Gekrinte
Madonna auch tagsiiber prisent und fiir viele Pilger/-innen ein Anlaufpunkt,
die dort Blumen niederlegen und Gebete an sie richten. Obwohl die Statue
aufgrund ihres zentralen Standorts und ihrer erhéhten Position also auch am
Tag gut sichtbar ist, bildet sie hier nur eines von vielen weiteren Elementen
eines Arrangements, die man in ihrer Umgebung deutlich ausmachen kann.
Anders stellt sich dies am Abend und in der Nacht dar (vgl. Abb. 2).

Abb. 2: Gekronte Madonna bei Tageslicht und im Dunkel

Access - I Em—

107


https://doi.org/10.14361/9783839458488-004
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

108

Torsten Cress

Von der Umgebung der Figur ist hier, wie die rechte Abbildung zeigt,
kaum noch etwas zu sehen. Wihrend die Gebiude, die Biume, der geteerte
Weg und die Absperrung im Dunkel verschwinden, wird die Gekronte Madonna
durch ihre intensive Illumination gezielt aus der sie umgebenden Schwirze
herausgeldst und ihre Sichtbarkeit gleichzeitig um ein Mehrfaches gesteigert.
Die Positionierung der auf den maximalen Reflexionseffekt hin gestalteten
Figur inmitten von Lichtstrahlen erscheint vor diesem Hintergrund als eine
Strategie ihrer gezielten Involvierung, ihrer Transformation in ein tragendes
Element der Prozession und damit in einen zentralen Bestandteil des Arran-
gements. Eingebunden in eine Logik des Enthiillens und Verbergens und da-
mit der Inklusion und Exklusion (vgl. Bille/Sgrensen 2007: 276), ermdglicht
der Einsatz von Licht die Herstellung von Partizipation iiber die gezielte Ma-
nipulation ihrer Sichtbarkeit. Zugleich wird deutlich, inwiefern die Dunkel-
heit Bedingung und Ausgangspunkt fiir den gezielten Einbezug des Lichts ist:
Erst das Vermégen der Dunkelheit, Dinge unsichtbar zu machen und sie mehr
oder weniger zum Verschwinden zu bringen, ermdglicht es, die Figur tiber ih-
re gezielte Illumination hervorzuheben, sie in die Situation >hereinzuholen«
und sie zu einem tragenden Element der Situation zu machen (vgl. B6hme
2001: 146ff.). Indem Licht und Dunkelheit in ihrer jeweiligen Konfiguration
bestimmen, was gesehen und was nicht gesehen werden kann, produzieren
sie gemeinsam die Lightscape der Lichterprozession und sind so miteinander
daran beteiligt, das Arrangement, inmitten dessen und mit dessen Elementen
sich diese Praktik vollzieht, zu konstituieren.

Zugleich nimmt das Licht aber auch Einfluss darauf, wie die so einbezoge-
nen Objekte gesehen werden konnen. Die besondere Erscheinungsform des
Lichts als Glanz, der im Grunde ein >Ubermafi an Licht darstellt, wird oft
als ein Charakteristikum gottlicher Manifestationen verstanden, als Attribut
vieler Heiliger und verbreitetes Symbol des Michtigen und Erhabenen (vgl.
Bevan 1968: 125-150; Kapstein 2004; Werblowsky/Iversen 2005), und fungiert
insofern als Marker von Heiligkeit und Auferalltiglichkeit. Indem das Licht
diesen Objekten eine bestimmte Wahrnehmungsform gibt (vgl. Bille/Sgren-
sen 2007: 270), weist es also zugleich Bedeutung zu, markiert, wie diese Ob-
jekte verstanden werden sollen und fungiert insofern als Medium ihrer Intelli-
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gibilisierung. Dariiber hinaus werden die Figuren damit in besonderer Weise
erfahrbar: Der eher unauffilligen Erscheinung bei Tageslicht steht am Abend
eine verklirende (vgl. Fischer-Lichte 2008: 231ff.) Reprisentation der Heiligen
entgegen, die den ihr zugeschriebenen Status der Heiligkeit auch sinnlich er-
fahrbar macht. Das Verhalten der Besucher, die oft stehen bleiben, wenn sie
in die Nihe der Figuren kommen, schauen, zeigen, fotografieren oder filmen,
verweist auf die hiervon ausgehende Wirkung sowie auf das besondere Ver-
mogen des Glanzes, bestimmte Empfindungen zu evozieren, einen Sinn fir
das Herrliche und Erhabene anzusprechen und Bewunderung hervorzurufen
(vgl. Bevan 1968: 142, 148; Bohme 2001: 154fF.). Licht strukturiert so gesehen
Intelligibilitit und Affektivitit.

Ein weiterer Aspekt der Rolle des Lichts in Zusammenhang mit den
Figuren erschlieflt sich mit Blick auf das eigentliche Prozessionsgesche-
hen und seinen Charakter als Ausdrucksmittel bzw. als Auffihrung, in
der Wertvorstellungen, Glaubensvorstellungen und soziale Konstellationen
dargestellt, verkoérpert, theatralisch inszeniert und mimetisch bekriftigt
werden (vgl. Stokes 2001: 241). Die Besonderheit der Lichterprozession,
die in ihrer Choreografie vergleichbaren Heiligenprozessionen in vielen
Hinsichten &hnelt (vgl. etwa Mitchell 2010), besteht hier darin, dass das
Geschehen iiber Konstellationen von Licht und Dunkelheit informiert wird,
die den in dieser Choreographie transportierten Ausdruck von Ehrerbietung
und Gefolgschaft, Bekenntnis und Heilshoffnung durch die Zuweisung eines
Mehr und Weniger an Licht zusitzlich unterstreichen: Wahrend etwa die auf
der Sinfte befindliche, gleiflend helle Figur weithin sichtbar ist, bleiben die
Minner, die das Gewicht der Sinfte auf ihren Schultern tragen, weitgehend
im Dunkel verborgen. Die im Akt des Tragens zum Ausdruck kommende
hierarchische Relation zwischen der Getragenen und ihren Trigern wird
tiber diese gezielte Verteilung von Licht und Dunkelheit hervorgehoben und
bekriftigt.

Ahnlich verhilt es sich mit der Aufteilung des Zuges in Spitze und Ge-
folge: Der hell illuminierten Figur an der Spitze steht eine grofie Menge von
Kerzenlichtern gegeniiber, die sie wie eine Schleppe hinter sich herzuziehen
scheint.® Der Gegensatz von Fithren und Folgen iibersetzt sich hier in einen
Gegensatz zwischen dem gleiflenden, auf der Figur konzentrierten Licht und

6 Dieser Anblick zeigt sich in erster Linie denjenigen Besucherinnen und Besuchern, die
nicht aktiv an der Prozession teilnehmen, sondern sich an der Balustrade vor der Obe-
ren Basilika versammelt haben und das Geschehen aus der Distanz von oben beobach-
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dem schwicheren, auf die Kerzen der Teilnehmer/-innen verstreuten Licht.
Die Dichotomien, entlang derer das Geschehen strukturiert ist — vorne/hin-
ten, oben/unten, nah/fern, Fithrung/Gefolgschaft, Macht/Demut, Heilsver-
sprechen/Heilshoffnung —, werden gewissermaflen mit einem Filter belegt,
der je einer Seite Licht oder Dunkelheit, helleres oder weniger helles, konzen-
triertes oder verstreutes Licht zuweist und diese Gegensitze als Gegensitze
sichtbar macht. Uber die Ausschaltung konkurrierender visueller Einflisse
durch die Einbindung von Dunkelheit und eine gezielte Distribution von Licht
kommt es so zu einem Purifikationseffekt, der den intendierten Ausdruck ge-
wissermafien >in Reinform« zutage fordert und wie unter einem Vergrofle-
rungsglas sichtbar macht.

3.2 Lightscapes und die Konstitution von Erfahrungsraumen

Eine zweite Art, in der das Licht Einfluss auf das Prozessionsgeschehen
nimmt, ist die Strukturierung der Szenerie. Der Prozessionszug schreitet
nach und nach einen grofRen Teil des Wallfahrtsgelindes ab: Er startet an
einem Pavillon auf dem gegeniiberliegenden Flussufer, iiberquert die Briicke
und bewegt sich in gegenldufiger Richtung entlang des Flusses, betritt dann
die Prozessionsesplanade und erreicht schlieflich den Vorplatz vor der
Rosenkranzbasilika. Das Prozessionsgeschehen teilt sich dabei in mehrere
Etappen, deren Abfolge durch einen Gegensatz zwischen Enge und Offen-
heit, aber auch zwischen Dunkelheit und Licht strukturiert wird. Auf der
ersten Etappe ist der Weg beiderseits des Flusses nur spirlich beleuchtet:
Mit Ausnahme der stimmungsvoll illuminierten Grotte und selektiv hervor-
gehobenen architektonischen Elementen der Rosenkranzbasilika beschrinkt
sich die Beleuchtung des Weges auf das kiihle Licht der in einigem Abstand
zueinander aufgestellten Straflenlampen sowie auf die in die Mauer am
Flussufer eingelassenen Leuchten. Aufgehellt wird die Szenerie ansonsten
nur noch durch die Kerzen der Teilnehmer/-innen, die sich entlang des
Weges positioniert haben und sich dem Zug nach und nach anschliefien.
Die Szenerie indert sich in dem Augenblick schlagartig, in dem der Zug
die Prozessionsesplanade betritt: Wihrend man sich bis dahin auf einem rela-
tiv schmalen Weg befand, auf dem nur wenige Menschen nebeneinander ge-
hen konnten, der durch die Lichtkegel einiger StrafRenlampen lediglich punk-

ten. Bestimmte Aspekte der Lichtdramaturgie sind damitje nach der eingenommenen
Beobachterrolle und Perspektive zugénglich oder nicht.
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tuell erhellt und ansonsten nur durch die Kerzen einiger Wartender gesaumt
wurde, gelangt man jetzt auf einen weiten Platz mit der leuchtenden Statue
der Gekronten Madonna in der Mitte, der mit Menschen und ihren brennenden
Kerzen gefiillt ist. Nachdem der Prozessionszug den Scheitelpunkt des bo-
genformigen, um die Statue herum fithrenden Wegs durchschritten hat und
sich schliefilich geradewegs zum Zielpunkt vor der Rosenkranzbasilika hin-
bewegt, erhellt sich die Szenerie ein weiteres Mal: Im Vordergrund sieht man
die Gekronte Madonna, weit hinten die beleuchtete Fassade der Rosenkranz-
basilika, dariiber eine Reihe kleiner Lichtpunkte, die von den Kerzen erhoht
positionierter Zuschauer/-innen ausgehen, und dazwischen ein sich weiten-
des Meer aus Kerzenlicht. Wenn sich der Prozessionszug aufgel6st hat und
die Teilnehmer/-innen vor der Rosenkranzbasilika ihre durch Markierungen
am Boden gekennzeichneten Plitze eingenommen haben, wird die Marien-
figur unter Mariengesingen durch die Reihen nach vorne getragen, wihrend
die Fassade der Kirche in Griin- und Blauténe und, wenn die Marienfigur
schlieRlich feierlich niedergelassen wird, in gleifRendes Licht getaucht wird.
Abbildung 3 zeigt die einzelnen Etappen des Prozessionsweges.

Das Prozessionsgeschehen folgt damit einer Dramaturgie, die auf einer
gezielten Schaffung von Kontrasten zwischen kaltem und warmem, schwa-
chem und starkem Licht beruht, vor allem aber auf einer zunehmenden Wei-
tung des Blickes sowie einer stetigen Vermehrung von Lichtquellen: Dem Be-
ginn in der Dunkelheit stehen der Mittelteil auf dem weiten und von der
leuchtenden Statue der Gekrinten Madonna dominierten Prozessionsplatz und
schlieflich das feierliche Finale an der Rosenkranzbasilika gegeniiber, das
durch die Versammlung der Teilnehmer/-innen mit ihren brennenden Ker-
zen, die Abfolge von Farbtonen an der Fassade und schlieflich gleif’ende
Scheinwerfer als ein Spektakel des Lichts inszeniert wird. Angesprochen ist
damit die Rolle des Lichts bei der Hervorbringung von Stimmungen (vgl.
Fischer-Lichte 2008: 225) und bei der Strukturierung von Erfahrung (vgl. Bil-
le/Sgrensen 2007: 272): Sich an der Prozession zu beteiligen bedeutet, durch
variierende Konstellationen von Licht und Dunkelheit konfigurierte Riume
zu durchschreiten und damit zugleich eine Abfolge von Szenerien, die zu-
nichst als eng, dunkel und méglicherweise auch bedriickend, spater als weit,
hell und einladend erfahrbar werden. In die Bewegung des Zuges durch eine
sich nach und nach wandelnde Lightscape als einer Bewegung durch Riume
mit unterschiedlichem »emotivem Charakter« (Bohme 2001: 157) ist so gese-
hen eine Ubergangserfahrung eingelassen, die als ein wesentliches Struktur-
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Abb. 3: Etappen des Prozessionsweges. Reihe 1 (v.l.n.r.): Zug kurz nach Beginn auf der
anderen Seite des Flusses; entgegenkommender Zug nach Uberqueren der Briicke; Zug
vor Betreten des Prozessionsplatzes; Reihe 2: Zug kurz nach Betreten des Prozessions-
platzes; niher riickende Fassade der Rosenkranzbasilika; beleuchtete Fassade bei der
Abschlusszeremonie

element der Prozession betrachtet werden kann und an deren Konstitution
das Licht wesentlich beteiligt ist.

Vor dem Hintergrund einer Beschreibung sozialer Praktiken als Gewebe
der Intelligibilitit (»web of intelligibility«, Schatzki 2002: 100), d.h. als eines
Zusammenhangs, der auf bestimmten Verstindnissen aufbaut und durch sie
organisiert ist, diese Verstindnisse im laufenden Vollzug transportiert und
sich auf die am Vollzug der Praktik beteiligten materiellen Entititen ebenso
iibertrigt wie auf die aus dem Vollzug emergierenden Phinomene, erscheint
diese Ubergangserfahrung zugleich potenziell religiés imprigniert: Als eine
von religiosen Experten angeleitete, auf biblischen Beziigen aufbauende und
Glaubensiiberzeugungen zum Ausdruck bringende Andachtspraktik stellt das
Prozessionsgeschehen einen Kontext dar, in dem diese Erfahrung einerseits
hervorgebracht wird bzw. moglich ist, und aus dem sie andererseits ihren
Sinn erhilt. Das Licht ist so gesehen daran beteiligt, eine religiése Botschaft
(in diesem Fall: ein Heilsversprechen) auf die Ebene korperlich-sinnlicher Er-
fahrung zu tberfithren.

Access - I Em—


https://doi.org/10.14361/9783839458488-004
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

IV Enthiillen und Verbergen - Licht und Dunkelheit als strukturierende Elemente

3.3 Kerzenlicht und die Inszenierung von Gemeinschaft

Ich hatte erértert, wie iiber die Distribution von Licht hierarchische Relatio-
nen hervorgehoben werden und wie das Licht so an der Konstitution der Aus-
drucksdimension der Praktik beteiligt ist. Dies geschieht aber noch in einer
anderen Weise. Eine Teilnehmerin:

T: »[..] wir zeigen nach aufden, &hm, also Gott Du bist uns wichtig, wir fol-
gen dir, auf der ganzen Welt zeigen wir das [...]. Also wir zeigen, dass wir zu
Gott gehdrn, dass wir ihm folgen, in dem Fall gehtjetzt Maria voran, also die
die uns wirk- die wirklich auch uneingeschranktja< gesagt hat zu Gott, die
auf ihn vertraut hat [...]. [...] das is auch=ne Demonstration nach auflen [...],
n Glaubenszeugnis einfach [..]. Aber féllt in Lourdes auch wieder leichter,
weil da bin ich ja schon fir diesen Zweck auch in Lourdes. Also=n grofReres
Glaubenszeugnis isses glaub ich, wenn ich mich hier in meinem Dorf (jetzt)
zur Fronleichnamsprozession bemiihe und da unter den wenigen Leuten, die
sich da noch aufraffen, mich wirklich dahingeselle. [...] Aber fallt in Lourdes
auch wieder leichter [...]. Weil da erfahrt man Weltkirche [..].«

Die Teilnehmerin hebt hier das Verstindnis ihrer Partizipation als »Glaubens-
zeugnis« hervor und rekurriert damit auf den schon angesprochenen Charak-
ter der Prozession als Ausdrucksmittel. Dabei stellt sie allerdings eine Beson-
derheit heraus, die mit dem MafSstab dieser Prozession zu tun hat: Im Ge-
gensatz zu einer dorflichen Fronleichnamsprozession mit ihrer eher geringen
Teilnehmer/-innenzahl und ihrer iiberschaubaren Adressatenschaft versam-
meln sich in Lourdes Gliubige aus der ganzen Welt und formieren sich zu ei-
ner internationalen marianischen Gemeinschaft. Auf diese Weise dndert sich
nicht nur der Ausdruck selbst, der von einem individuellen Glaubenszeugnis
im kleinrdumigen Kontext zum Ausdruck der Zugehorigkeit zu einer natio-
nale Grenzen iiberwindenden Gemeinschaft transformiert wird, sondern es
kommt auch zu einer starken Ausweitung potenzieller Adressatenschaft: Be-
kundet wird die Glaubenshaltung nicht nur den Zuschauer/-innen auf den
StrafRen eines Dorfs oder einer Kleinstadt, sondern »der ganzen Welt«.” Tat-
sachlich lasst sich die Lichterprozession als eine gezielte Inszenierung eines
solchen internationalen marianischen Kollektivs bzw., mit den Worten der

7 Insofern das Prozessionsgeschehen per Livestream ibertragen wird und im Internet
mitverfolgt werden kann, ist die Adressatenschaft hier nicht auf diejenigen Personen
beschrankt, die unmittelbar vor Ort teilnehmen und zuschauen.
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Teilnehmerin, von »Weltkirche« begreifen. Das von den Teilnehmer/-innen
mitgefiithrte Kerzenlicht, das ein drittes Element der Lightscape der Prozessi-
on bildet, ist hierbei von zentraler Bedeutung.

Die Kerze mit ihrem orangefarbenen Aufsatz, der das Herabtropfen des
geschmolzenen Kerzenwachses und das Erloschen der Kerze in der Gehbewe-
gung und bei Wind verhindert und zugleich das flackernde Licht der Kerze in
ein gleichmifiges, ruhiges und warmes Leuchten verwandelt, ist eine zen-
trale Ressource fiir die Partizipation an der Prozession. Diese zusammen mit
dem Windschutz in Automaten auf dem Wallfahrtsgelinde erhiltliche Kerze
entziinden die Teilnehmer/-innen spitestens zu Beginn der Prozession. Das
Entziinden der Kerze hat dabei in zweifacher Hinsicht zeichenhaften Cha-
rakter: Als materieller Triger der Prozessionspraktik fungiert die >Instandset-
zung«des Objekts einerseits als Eintritt in das praktische Geschehen sowie als
Anzeige von Teilnehmer/-innenschaft und verbindet die Teilnehmer/-innen
auf diese Weise zu einem praktischen Kollektiv. Uber seine Einbindung in ei-
ne ihrem Verstindnis nach devotionale Praktik fungiert das Licht der Kerze
aber nicht nur als Anzeige von Zugehérigkeit, sondern zugleich als Expres-
sion religidser Uberzeugungen: Im Licht der Kerze materialisiert sich eine
Glaubenshaltung, die auf diese Weise sichtbar gemacht wird. Das Licht weist
in diesem Fall also nicht Bedeutung zu oder hebt sie hervor, sondern fungiert
selbst als Trager von Bedeutung.

Dass die Kerze einen solchen Ausdruck transportieren kann, hingt weni-
ger mit der Gestaltung des Windschutzes zusammen, der itber den Aufdruck
einer Marienfigur und mehrerer kurzer Texte wie Fragmenten des »Lourdes-
Liedes« oder des apostolischen Glaubensbekenntnisses in den Kontext der
Wallfahrtsstitte und der Marienverehrung gestellt wird, sondern resultiert
letztlich aus ihrer Verwicklung in das praktische Geschehen. Uber die Einbin-
dung der brennenden Kerze in die devotionale Praktik der Marienprozession,
in Gebete und Gesinge, zugleich aber auch durch ihre riumliche Einbettung
in das materielle Arrangement und durch ihre Bezogenheit auf andere Ele-
mente dieses Arrangements — insbesondere auf die Marienfiguren —, erhilt
die Kerze zeichenhaften Charakter. Sie wird nicht nur zu einem Kennzeichen
fiir diese Praktik, zu einem Objekt, das mit der Lichterprozession identifiziert
wird, das sie reprisentiert, verkorpert und fiir das sie gewissermaflen pars
pro toto steht, sondern zugleich zur Manifestation und zum Ausdruck eines
Glaubensbekenntnisses. Erst auf diese Weise erhilt das Licht der Kerze seine
religiése Rahmung, und erst so kann die brennende Kerze in der Hand ei-
nes Teilnehmers zum Ausdruck einer devotionalen Haltung werden, zu einem
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Dokument religidser Identitit und zu einem vergemeinschaftenden Element,
das seine Triger zu einem temporidren marianischen Kollektiv verbindet. Der
devotionale Ausdruck des Kerzenlichts verdankt sich also seiner Einbindung
in eine religise Praktik und seiner Position im Gefiige eines praktikenspezi-
fischen Arrangements, die fiir das Licht der Kerze einen intelligibilisierenden
Kontext bilden (vgl. Schatzki 1996: 111f., 2002: 25).8

Wenn sich der Zug schlieflich in Bewegung setzt, ist der Weg an der ande-
ren Uferseite bereits mit >Marienlaternen« gesdumt, wihrend sich hinter der
Figur eine zunichst noch iiberschaubare, aber zunehmend grofler werdende
Schleppe aus Kerzenlichtern bewegt. Uber die wachsende Zahl an Teilneh-
mer/-innen, die sich dem Prozessionszug nach und nach anschliefen und mit
ihrer Kerze in der Hand gemeinsam voranschreiten, summiert sich das ruhi-
ge, konstante und warme Licht der Kerzen immer mehr auf: Auf der ersten
Etappe bewegt sich dem Betrachter ein langsam, aber kontinuierlich dahin-
flieRender Strom aus Licht entgegen; spiter, auf dem offenen Prozessions-
platz, summieren sich die Lichter der Kerzen zu einem kaum iiberschauba-
ren Lichtermeer. Unterstiitzt durch Ordner, die den Strom der Teilnehmer/-
innen auftrennen, den Zug in Abteilungen gliedern und ihnen feste Plitze
zuweisen, werden die Teilnehmer/-innen hier in eine spezifische Formation
gebracht: Wie aus der Vogelperspektive sichtbar wird, werden sie nicht nur so
positioniert, damit der Mittelgang fiir den Transport der Marienfigur zu ih-
rem Bestimmungsort frei bleibt, sondern zugleich so, dass die freibleibenden
Zwischenrdume die Konturen eines iiberdimensionierten Kreuzes erkennen
lassen (vgl. Abb. 4).

Die Rolle des Kerzenlichts fiir das Prozessionsgeschehen lasst sich erst aus
dieser Perspektive vollstindig erschliefen. Wihrend es als Trager eines Aus-
drucks die individuellen Teilnehmer/-innen schon nach innen hin verbindet,
ist es nach aufen hin Bestandteil einer grofSangelegten und planmifiigen In-
szenierung religioser Gemeinschaft. Das Kerzenlicht entfaltet hier einen uni-
formierenden Effekt: Indem die einzelnen Teilnehmer/-innen in der Dunkel-
heit verschwinden und hinter dem Licht ihrer Kerzen zuriicktreten, werden
sie einerseits zu anonymen Elementen eines iibergreifenden Kollektivs; ande-
rerseits werden sie reduziert auf den sich im Licht ihrer Kerze manifestieren-

8 Der Identifikation des Objekts mit der Praktik korrespondiert der Umgang mit der Ker-
ze im Anschluss an die Prozession: Viele Teilnehmer/-innen nehmen die halb abge-
brannte Kerze und den Windfang als Andenken an das Ereignis mit nach Hause.
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Abb. 4: >Mariengrufi;
Abb. 5: Blick auf das Geschehen von oben

den Ausdruck einer Glaubenshaltung.’ Eine Versammlung von Personen wird

so transformiert in eine Anhidufung von Lichtern als der sichtbar gemachten

Summe individueller Glaubensbekenntnisse.® Im »Mariengruf«, bei dem an

bestimmten Stellen der Mariengesinge — beim Ave Maria de Lourdes und beim

Magnificat - gemeinsam die Kerzen emporgehoben und fiir eine Zeit lang in

dieser Position gehalten werden, wird dieser passive Ausdruck zusitzlich in
einen aktiven Ausdruck iberfiihrt (vgl. Abb. 5). Als Triger eines Ausdrucks
wird das Kerzenlicht, eingebunden in eine sorgfiltig inszenierte Choreogra-

phie, auf diese Weise zum Baustein eines Symbols religioser Identitit und

Gemeinschaft.

Damit ist natlrlich nichts (iber die tatsichliche Glaubenshaltung der Besucher ge-
sagt, die etwa auch aus touristischem Interesse oder als Angehorige und damit nicht
zwangslaufig aus religiosen Motiven heraus in der Prozession mitgehen: Der Vollzug
dieser Aktivitaten transportiert den fraglichen Ausdruck unabhangig von individuel-
len Zurechnungen der Teilnehmer/-innen.

Das aus dem praktischen Vollzug emergierende Lichtermeer ist geradezu ein Wahr-
zeichen der Wallfahrtsstitte geworden und wird auch in entsprechende Werbezwe-
cke eingebunden. Bilder von der Lichterprozession, zumeist aus der Vogelperspektive
und bei besonders starker Beteiligung aufgenommen, tauchen in Reisefithrern und an-
deren Publikationen auf oder werden in Newslettern verschickt. Solche Bilder, die als
Momentaufnahmen des praktischen Vollzugs zu betrachten sind, unterstreichen den
Charakter der Lichterprozession als religiéses Spektakel und Massenevent, heben ins-
besondere die affektive Dimension dieser Praktik hervor, stellen die Teilhabe an einem
devotionalen Kollektiv in Aussicht und fungieren so als Partizipationsofferte. Uber die
Inszenierung dieser Praktik inszeniert sich die Wallfahrtsstatte als Glaubenszentrum,
als vitaler, vielbesuchter und bedeutender Ort marianischer Devotion.
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4, Schluss

Ausgehend von einem Interesse fiir die materielle Dimension religiéser Prak-
tiken, das nach der materiellen Einbettung solcher Praktiken fragt, und von
einem erweiterten Materialititsbegriff, der neben Artefakten oder natirli-
chen Dingen auch Phinomene wie Licht oder Dunkelheit einbezieht, wurde
in diesem Beitrag mit Schatzkis Theorie der Praktiken und Arrangements ein
Vorschlag zur konzeptuellen Fassung dieser materiellen Einbettung zugrun-
de gelegt. In Anlehnung an diesen Ansatz wurde die Rolle des Lichts in der
abendlichen Marienprozession exemplarisch untersucht. Licht und Dunkel-
heit in ihren verschiedenen Konfigurationen wurden dabei verstindlich als
Elemente eines praktikenspezifischen Arrangements, das diese Praktik ein-
bettet und sie in verschiedener Hinsicht beeinflusst. Aufbauend auf dem ge-
zielten Einbezug der Dunkelheit als >Filter<, mit dem die Umwelt der visuel-
len Wahrnehmung weitgehend entzogen wird, und unter Einsatz des Lichts
in unterschiedlichen Formen und Qualititen, wird eine spezifische Lightscape
geschaffen, die nicht nur eine Hintergrundbedingung fiir die Durchfithrung
der praktischen Vollziige darstellt, sondern mafigeblich in sie hineinwirke,
indem sie bestimmt, was gesehen und was nicht gesehen, aber auch wie et-
was gesehen werden kann. Die Leistung des Lichts wurde hier in dreifacher
Hinsicht genauer beschrieben: erstens als Instrument der Inklusion und Ex-
klusion von Objekten sowie der Intelligibilisierung der auf diese Weise prai-
sent gemachten Objekte; zweitens als Medium der Strukturierung des Raums
und von Erfahrung; und im Hinblick auf die Ausdrucksdimension der Prak-
tik drittens als Trager eines Ausdrucks religioser Identitit und als ein Verstar-
ker, mit dem die im performativen Geschehen angelegten Ausdriicke sichtbar
gemacht und hervorgehoben werden. Die Schaffung spezifischer Konfigura-
tionen von Licht und Dunkelheit und die gezielte Distribution von Licht ba-
sieren auf einer Logik des Enthiillens und Verbergens und zielen auf die Ge-
nerierung von Kontrasten zwischen Licht und Dunkelheit, zwischen starkem
und schwachem sowie zwischen konzentriertem und verstreutem Licht, die
das praktische Geschehen entlang seiner performativen, riumlichen, symbo-
lischen, affektiven und expressiven Dimension strukturieren.
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