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Von Michael Prosser

ERINNERUNGSORTE

Sakralisierung von Landschaft:
Die Präsenz religiöser Bauobjekte
im katholischen Raum 1750–1900

Überblickt man die hier in Rede stehende
Zeitphase unter dem Aspekt der menschen-
geschaffenen Sakralorte in freier Landschaft,
so fallen an erster Stelle Wallfahrtsstätten auf.
Dies gilt sowohl in situ wie auch im Focus der
Forschung.1 Ihre Ausstrahlung und Präge-
kraft manifestierte sich nicht nur am immer
größeren und mehr oder weniger pracht-
vollen Ausbau der Gebäude um eine heilige
Stelle, an der sich Gott in besonderer Weise
vermittelt und offenbart hatte, sondern auch
in der weit ausgreifenden Verbreitung ihrer
Bildmotive an Bildstöcken und Kapellen
entlang der Zugangswege über ganze Regio-
nen. Kennzeichnend für die Zeit war jedoch
auch der Ausbau von Kreuzwegen und Kal-
varienanlagen als Nachbildungen des Pas-
sionsweges Jesu in Mitteleuropa. Zugleich
prosperierte auch die Errichtung von skulp-
turalen religiösen Einzel-Denkmälern – Sta-
tuen, Steinkreuze, Bildstöcke und Kleinka-
pellen – an Wegen und insbesondere in der
Flur, die eine symbolische Verbindung zwi-
schen dem Boden, dem wichtigsten Produk-
tionsmittel noch im 18. Jahrhundert, und
dem Schöpfer der Welt gestalthaft ausdrük-
ken sollten. Die sakrale Charakteristik dieser
Orte wurde angezeigt und eigentlich realisiert
zunächst in den singulären religiösen Seg-
nungs- und Weiheakten, sodann aber regel-
mäßig durch die gemeinschaftlichen, rituell
ausgezeichneten Begehungen (Wallfahrts-
gänge, Bittgänge, Flurumgänge, insbeson-
dere auch Prozessionen). Der Ausbau und
Aufbau dieser zum Teil bereits seit dem
Mittelalter vorhandenen, zum Teil nach 1700
erst eingerichteten Sakralstätten bewirkte bis
zum ausgehenden 18. Jahrhundert in be-
stimmten katholischen Regionen eine
Durchdringung ganzer Gebiete zu regelrech-

ten »Geistlichen Landschaften«.2 In der Rei-
sebeschreibung eines protestantischen Er-
ziehers zum Wallfahrtsort Mariakulm (Eger-
land) hingegen findet sich diese Kulmination
in konfessionsgebundener, polemischer
Kritik formuliert, als er die Bildstöcke am
Weg beschrieb: »Welch erstaunliche Menge! …
Man muß sich wundern, wenn man Katholiken vor
einer leblosen Säule, vor einem Stück Holz oder
Stein, mit der größten Ehrfurcht niederfallen sieht.
Man kann diesen Gottesdienst des Pöbels, von der
Seite betrachtet, beinahe mit dem Heidenthum ver-
gleichen. Wir begegneten Reisenden, die vor solchen
Bildern, wenn sie gleich noch fern von ihnen waren,
ihre Köpfe entblößten, vor ihnen wohl auch nieder-
fielen, und vor lauter Eifer, ihren Rosenkranz ab-
zubeten, uns gar nicht bemerkten.«3

Die hier geäußerte Polemik gehört zu ei-
nem Argumentationsmuster der Wendezeit
am ausgehenden 18. und frühen 19. Jahr-
hundert: Der Prozeß der Aufklärung, ka-
tholischen Reform, Säkularisation brachte
auch in der katholischen Welt einen grundle-
genden Wandel in der Bewertung der Aus-
stattung der Sakralorte und der Vermitt-
lungsformen zum Numinosen hin. Das
Aufkommen der Kriegerdenkmale, neuer
sakraler Markierungen des Totengedenkens,
ist eine weitere wichtige Erscheinung im öf-
fentlichen Raum des 19. Jahrhunderts (die
dann im 20. Jahrhundert verstärkte Ausfor-
mung und durchdringende Bedeutung er-
langen wird). Den Abschluß der folgenden
Ausführungen bildet ein kurzer Hinweis auf
die interreligiös gestifteten Sakralgebäude
und Skulpturen in den Parkarealen der
»heimlichen Hauptstädte« Mitteleuropas,
der prominenten Kur- und Badeorte des 19.
Jahrhunderts.

Wallfahrtsstätten
Aus einer bereits seit dem 17. Jahrhundert
anwachsenden Bewegung heraus kam es im
18. Jahrhundert noch einmal zu einer inten-
siven Vermehrung, Ornamentierung und
Vergrößerung der Wallfahrtsorte samt ihrer
mit Sichtzeichen markierten Zugangswege.
Viele Wallfahrtsstätten, zum großen Teil
schon im späteren 17. und frühen 18. Jahr-
hundert als große Gebäudekomplexe einge-
richtet und im Barockstil ausgebaut, erlebten
mit erweitertem Fassungsvermögen nach
der Jahrhundertmitte großen Zulauf. Weni-
ge Beispiele in naturräumlich herausragender
Sichtposition mögen genügen:

Die Klosterkirche Birnau, freistehend
über dem Bodensee, das »älteste Marienhei-
ligtum Schwabens«, wurde neu im großen,
überschwenglich barocken Stil 1747 bis 1758
ausgebaut. Oberelchingen, ein damals fast
ebenso großer Marien-Wallfahrtsort bei
Ulm, erlebte mit jährlich circa 40000 Besu-
chern um 1750 den stärksten Zulauf.4 Für
eine zur Jahrhundertmitte erst neu und au-
ßerhalb einer Siedlung entstandene Wall-
fahrtsstätte mit großem Bekanntheitsgrad
firmiert die Wieskirche (bei Steingaden),
Wallfahrtsziel seit 1738, mit neuem Gottes-
haus seit 1754. Der Bildstocktyp des »gegei-
ßelten Heilands« kam von hier aus in Verbrei-
tung. In Vierzehnheiligen über dem Ober-
maintal/Franken war die Wallfahrtskirche
wegen des verstärkten Besucherzustroms
seit 1743 noch einmal vergrößert und neu
ornamentiert worden, 1772 wurde das im
wesentlichen bis heute als Basilika bestehen-
de, weithin sehbare Gebäude konsekriert, ein
Netz aus Wegen mit entsprechenden Bild-
stöcken bestand von hier aus über die ganze
weitere Umgebung hinweg. In Maria Weis-
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senstein/Südtirol, dem Wallfahrtszentrum
hoch über Sterzing, erfolgte eine Neuorna-
mentierung der Gebäudefassade 1753; die
Höhepunkte an Besucherandrang wurden
im selben und in den folgenden Jahr(en)
registriert.5 Einen besonders interessanten
Fall von sakralisierter Landschaft markiert die
Wallfahrt des »Vierbergelaufs« in Kärnten
(Glantal).6 Ein Schwerpunkt seiner Attrakti-
vität, auch für weit entfernt wohnende Teil-
nehmergruppen, lag ebenfalls in der zweiten
Hälfte des 18. Jahrhunderts.7 Am Linden-
berg in der Nähe des Klosters St. Peter im
Schwarzwald, wo ein spätmittelalterlicher
Bildstock selbst zum »Gnadenbild« gewor-
den war, erfolgte noch 1761/62 der Neubau
einer großen Wallfahrtskirche, die 1776 ge-
weiht werden konnte (Abbildungen 1 und
2).8 Die beispielhaft hohe Dichte der Wall-
fahrtsstätten gerade in dieser Region Süd-
westdeutschlands erweist sich daraus, daß
hier in einem Umkreis von 35 Kilometern,
einer Strecke, die theoretisch einem starken
Tagesmarsch entsprechen würde, neun wei-
tere überregional besuchte Wallfahrtsstätten
existierten, die alle um die Mitte oder aus-
gangs des 18. Jahrhunderts vergrößert und
ausgebaut wurden.9

Versuche von geistlichen Obrigkeiten,
eine als ausufernd empfundene Wallfahrts-
praxis und vor allem die Mehrtageswallfahr-
ten auch in katholischen Gebieten zu restrin-
gieren, sogar zu unterbinden, sind zwar be-
reits im späten 17. und eingangs des 18. Jahr-
hunderts deutlich bemerkbar.10 Doch aus-
gangs des 18. Jahrhunderts und zum Beginn
des 19. Jahrhunderts begann man auf Seiten
der Regierungen, das Wallfahrtswesen in sei-
ner erreichten Entwicklung als ökonomisch
schädlich und deshalb die einschlägigen Sa-
kralorte selbst als abschaffungswürdig zu
beurteilen. Wirkungsvolle Sanktionen und
massive intellektuelle Kritik erfolgten seit den
sechziger und siebziger Jahren des 18. Jahr-
hunderts, vor allem dann im Zuge der jose-
phinischen Politik, in fast allen Territorien.11

Ein Hauptgrund dafür war die Unterbre-
chung der Berufsarbeit: Verschiedene Erlasse
vom ausgehenden 18. bis ins beginnende 19.
Jahrhundert untersagten die (Fern-)Wall-
fahrten, weil die Bürger von »ihrer Arbeit abge-
halten und an den Müßiggang« [sowie] »an das
Betteln gewöhnt« würden.12 Damit wurde ein
Weg, dem ursprünglich Sakralität einge-
schrieben worden war, von einigen Kom-
mentatoren zu einem Weg der Verwahrlo-

sung uminterpretiert. Über Walldürn äußerte
sich ein (protestantischer) Berichterstatter,
daß Menschen hier »sich auf dem Boden wält-
zen«.13 Unter den vielen damals publizierten
Äußerungen ist dies ein die Situation schlag-
lichtartig erhellender Satz, denn seine Pole-
mik entwürdigt und zielt auf das Niederfal-
len der Pilger beim Erreichen des Zielortes,
um den geheiligten Boden zu küssen. Der
eigentlich ehrfurchtsvollste Akt der Sakralisie-
rung in der Intention der Wallfahrt-Praktizie-
renden war somit im Blick der Kritiker als
kulturlos entwertet.

Die Säkularisation, schließlich realisiert
durch die Politik Napoleons, bedeutete die
Aufhebung der klerikalen Territorien und
Schließung der meisten Klöster. Die Betreu-
ung der Wallfahrtsstätten und der aufwen-
dig-expressive Kult waren damit nicht mehr
in dem Maße institutionalisiert und möglich
wie zuvor. Anders aber als in den Gebieten
Frankreichs, wo im Zuge einer regelrechten
»Dechristianisierungspolitik«14 mit der Zurück-
drängung der Wallfahrten zum Teil auch die
ganzen traditionellen Gebäude samt Infra-
struktur geschleift worden waren, haben wir
in den Territorien des Alten Reiches eine viel-
schichtige Situation. Nur in wenigen Fällen

Abbildung 1: Wallfahrtskirche »Mariae Lindenberg« bei St. Peter/Schwarzwald. 1761/62 Neubau, 1776 Weihe, 1787 abgebrochen. Bis 1820
wieder in heutiger Form errichtet. Bild: Michael Prosser.
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wurden Wallfahrtsstätten wirklich und auf
Dauer abgebrochen. Manche waren zwar
zum Abbruch ausgeschrieben, wurden aber
von der Bevölkerung verteidigt, manche
wurden umgewidmet und neuen Funktio-
nen zugeführt, manche wurden nach weni-
gen Jahrzehnten in bescheidenerer Gestalt
wieder aufgebaut, manche blieben unange-
tastet, jedoch kam die Wallfahrt im 19. Jahr-

hundert dort nicht wieder in Gang. Viele
Wallfahrtsstätten und -gebäude aber sind mit
ihren Bildwerken bestehen geblieben, und
tatsächlich wurden die Besuche – nun in ge-
mäßigterer Ausformung – wieder aufge-
nommen. Das ausgehende 19. Jahrhundert
sei, so sagen neuere Bestandsaufnahmen der
Forschung, gemessen an der Quantität der
Pilgerströme, wieder zu einem »großen Jahr-

hundert der Wallfahrt«15 geworden. Beispiel-
haft ist dies etwa an Vierzehnheiligen in
Oberfranken zu sehen. Gerade hier wirkt
besonders aufschlußreich, daß ein Brand an
der Wallfahrtskirche 1835 schwere Schäden
verursachte. Eine Totalzerstörung des Ge-
bäudes durch Löscharbeiten zu verhindern
versuchten vor allem die Einwohner der
Umgegend. Freiwillige Abgaben in Höhe
von mehr als 10000 Gulden wurden unmit-
telbar danach zur Renovierung beigesteuert,
was einige Rückschlüsse auf  die Tragweite der
säkularen Reformen zuläßt. Nach den Repa-
raturarbeiten wurde 1839 die Belegung des
Wallfahrtsortes durch Franziskaner wieder
aufgenommen.16 Zur Mitte des Jahrhun-
derts hin wurden schon wieder vermehrt
Bildstöcke mit Nothelferdarstellungen an
den Pilgerwegen aufgestellt. Diese weit ver-
breitete Bildmotivik, der die Vision des Schä-
fers von Langheim 1445/46 zugrundeliegt,
damit noch auf den mittelalterlichen Nothel-
ferkult verweisend, fand auch in den im 19.
Jahrhundert neu aufgestellten Bildstöcken
ihren Platz.

Wichtig für die Bewertung der sakral be-
zeichneten Stellen und Orte sowie der Wall-
fahrtswege wurde seit der ersten Hälfte des
19. Jahrhunderts dann die geistige Bewegung
der Romantik. Ihre Weltdeutung griff  auf
christliche Ideen und Werte unter anderem in
der Kunst zurück, wobei sie das Irrationale,
das Historische (das ist hier im wesentlichen
der Rückgriff aufs Mittelalter) und das Orga-
nisch-Gewachsene bevorzugte.17 Die geistig-
ästhetische und historische Hochschätzung,
die sich in zahlreichen Gemälden und Schrif-
ten niederschlug, war ein ganz entscheiden-
der Impuls, der eher die Erhaltung statt das
Abtragen der Sakralstätten beförderte. Ge-
genwärtig sind im Gebiet der drei Bistümer
Bamberg, Würzburg und Fulda insgesamt
etwa 400 Bildstöcke noch mit dem Vierzehn-
Heiligen-Motiv sichtbar.18 Zur Zeit des Kul-
turkampfes im Deutschen Reich, in die auch
das hundertjährige Jubiläum des Balthasar-
Neumann-Baues fällt (1872), nahmen ge-
schätzt 100000 Menschen den Weg ins obere
Maintal nach Vierzehnheiligen. Mit dem Titel
Basilica minor wurde die Kirche schließlich am
2. September 1897 ausgezeichnet.19

Als wichtigstes Wallfahrtsmotiv, seit den
siebziger Jahren des 19. Jahrhunderts neu
entstanden, hat vor allem die Lourdes-Wall-
fahrt mit Sekundärkulten den deutschen
Sprachraum erfaßt. Die Ausstrahlung von
Wallfahrt und Bild auf  den deutschen
Sprachraum war bereits um 1880/1890 spür-
bar.20 Die Lourdesgrotte mit dem durch sein
weiß-blaues Mantelkleid typisierten Immacu-
lata-Marienbildnis wurde im deutschen

Abbildung 2: Wallfahrtskirche »Mariae Lindenberg« (s. Abbildung 1), Eingangsfront. Bild:
Michael Prosser.
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Sprachraum vielfach nachgebildet, aufgebaut
und eingerichtet: als Beifügung von Kirchen
(zuerst in Aachen, allerdings innerhalb des
Domes 1875), dann oft ein wenig räumlich
abgesetzt in der Nähe von Kirchengebäuden
oder der Nähe von traditionellen Wallfahrts-
orten (Abbildung 3). Zu den frühesten
Nachbildungen der Lourdesgrotte zählen
diejenige in Aschaffenburg/Damm 1878
und die des »Zeiler Käppele«, 1883 nach dem
fränkischen Pilgerzug für den Sekundärkult
gebaut.21 Der große süddeutsche Wallfahrts-
ort Walldürn bietet hier ebenfalls ein vielfach
aufgesuchtes Beispiel, im Grünbereich ab-
seits von der Basilika, schon jenseits des ei-
gentlichen Wallfahrtsplatzes. Nachbildun-
gen der Lourdesgrotte mit darin aufgestellten
Madonnenstatuen wurden jedoch auch au-
ßerhalb jeder Siedlung im Wald oder an Ge-
wässern angelegt.22 Man hat deshalb schon
vom »chthonischen Charakter« 23 dieser Weihe-
stätten und ihrer zeitlosen Symbolik der
»Zuflucht«24 gesprochen. Obwohl die weiß-
blau gewandete Marienfigur schon seit 1830
bekannt war, bildeten die Visionen der Ber-
nadette Soubirous von 1858 die Grundlage
der Bildfigur.25 Das Motiv ist hochsymbo-
lisch, denn die dahinterstehende Vision
konnte als numinose zeitgenössische Inter-
cessio Marias, der Anwältin der Menschen,
während des andauernden, dominierenden
und immer weiter greifenden Säkularisie-
rungsprozesses vor allem in Frankreich, ab
1871 auch in ganz Deutschland für eine Rück-
kehr zu einem Weg der religiösen Wahrheit
interpretiert werden. Bekannt gemachte Ma-
rienvisionen sind im 19. Jahrhundert keine
Einzelerscheinung,26 aber die Relevanz von
Lourdes blieb überragend. Von katholischer
Seite in Deutschland wurde das Phänomen
auch politisch aufgegriffen (etwa durch den
Mainzer Bischof  v. Ketteler)27 und als »ein
unzerbrechliches Band der allgemeinen Menschen-
liebe« gedeutet, das die »schroff getrennten Na-
tionen wieder vereinigt«.28 Der Weg nach Lourdes
selbst aber, eine der auch aus Deutschland
vielbesuchten und von Deutschen betreuten
Wallfahrten, war nun auch schon auf  neuar-
tige Spuren gelegt, die auf die Begleitung
durch Bildstöcke und Kapellen verzichteten:
Der Zustrom größerer und kleinerer Grup-
pen konnte am Ende des 19. Jahrhunderts
über Eisenbahnschienen erfolgen.29

Kreuzwege und Kalvarien-Anlagen
Große Kreuzwege oder Kalvarien-Anlagen
wurden bis über die Mitte des 18. Jahrhun-
derts ebenfalls anhaltend ausgebaut, manche
von ihnen wurden mit Wallfahrtszentren
und ihren Gnadenbildern verbunden oder
haben sich sogar selbst zu Wallfahrtsorten

entwickelt. Sie wurden, zumeist siedlungs-
nah, an vielen Hügeln und Erhöhungen der
mitteleuropäischen »geistlichen Landschaft«
errichtet, wo sie gut sichtbar waren und
dadurch zu auffallenden Dominanten des
Blickfeldes wurden. Unter anderem mit die-
sen Anlagen hat man den Begriff einer spe-
zifisch »barocken Passionsfrömmigkeit« be-
legt und illustriert.30 Das hinter ihrer Errich-

tung stehende didaktisch-lehrtheoretische
und ideelle Prinzip war die bildhafte Verge-
genwärtigung des Leidensweges Jesu und
des Erlösungsgeschehens in einem reichhal-
tigen architektonischen und ikonologischen
Programm: Kleinkapellen, Kreuzaufbauten
sowie die bekannten Formen des Bildstocks
dienten hier zur konkret-szenischen Veran-
schaulichung der Passion sowie zur Markie-

Abbildung 3: Lourdes-Grotte bei Utzenfeld im Wiesental/Südbaden. Fertiggestellt 1911. Bild:
Michael Prosser.
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rung der Stationen. Die Anzahl der Stationen
war unterschiedlich; von 12 bis zu 43 Statio-
nen ist die Rede, zum Teil in mehreren Kilo-
metern Ausdehnung. Europaweite Verbrei-
tung erlangte der Kalvarienplan von 14 Sta-
tionen von Leonhard v. Porto Maurizio
(1676–1751), einem Angehörigen des Fran-
ziskaner-Ordens (Abbildung 4).31 Neben
den Jesuiten brachte vor allem dieser Orden,
dem die Betreuung der heiligen Stätten in
Palästina oblag, den direkten Bezug zu Jeru-
salem auch in den deutschen Sprachraum.
Die häufige Bezeichnung der Kalvarienberge
Mitteleuropas mit »Imitatio(nes) Jerosoli-
mae« verweist auf den Ursprungsort. Impo-
sante, auch naturräumlich beeindruckende
Beispiele bieten etwa die Kalvarienberge und
Kreuzwege von Hernals (damals nahe Wien,
mit Vorbildcharakter, angelegt schon 1639,
nach Zerstörung neu errichtet 1709–1714,
dann 1766–1769 wegen des großen An-
drangs Neubau einer großen Wallfahrts-
Bergkirche32), der Kalvarienberg von St. Rade-
gund bei Graz (1770),33 der Kreuzberg bei
Bonn (1746–1756 erneuert und ausge-
baut),34 bei Prüm/Eifel (1760–1764 ausge-
baut, 1777 Vergrößerung und Neugestal-
tung der Schlußstation-Kapelle),35 beim
Kreuzberg in der Rhön, der Vierzehn-Sta-

Abbildung 4: Kalvarien-Anlage in 14 Stationen auf dem Loretto-Berg bei Freiburg/Breisgau. Bild: Michael Prosser.

tionen-Weg von Aschaffenburg in Richtung
Walldürn (der allerdings bereits seit dem 17.
Jahrhundert ausgebaut worden war),36 oder
das Panorama des sogenannten »volkreichen
Kalvarienberges« in Altötting.37 Ein im Jahr
2001 unter italienischer Regie publizierter in-
ternationaler Atlas verzeichnet für Deutsch-
land insgesamt 152 Kalvarien-Anlagen.38

Gut dokumentiert ist die Region Westfalen.39

In den westlichen Teilen der Habsburger Mo-
narchie sollen etwa vierhundert Anlagen er-
richtet worden sein.40

Für das Gebiet des damaligen Ungarn hat
eine neue Auswertung (2003/04) der unter
Joseph II. zwischen 1780 und 1790 durchge-
führten Kataster insgesamt neunzig Kalva-
rienberge festgestellt.41 Die 1770 bis 1780 er-
stellte Anlage in Polány/Polan (in Mittel-
Transdanubien) mag als besonders impo-
santes, neu restauriertes Beispiel gelten. Die
neuere Forschung hat die Kalvarien-Anlagen
verstärkt als epochentypisch hervorgehoben,
insbesondere, da nach 1990 gerade durch ei-
nige von polnischen, ungarischen und slowa-
kischen Forschern durchgeführte Arbeits-
projekte die entsprechenden Lokalitäten in
den deutschsprachigen oder gemischtspra-
chigen Gebieten Schlesiens/Südpolens,
Böhmens, Ungarns und der Slowakei wieder

in den Blick genommen wurden.42 Das in der
Slowakei gelegene Beispiel von Banská Štiav-
nica/Schemnitz etwa wurde 1744–1751 er-
richtet.43 Die Anlage in Kosice/Kaschau, fer-
tiggestellt nach 1758,44 bietet mit ihren deut-
schen, ungarischen und slowakischen In-
schriften – und Predigten – ein Beispiel für die
gegebene Mehrzahl der unter dem ordo chri-
stianus und unter der feierlichen Kirchen-
sprache Latein gebrauchten Umgangsspra-
chen. Die eigentliche Sakralisierung der »Kal-
varj-Berge« und der Kreuzwege realisierte
sich in der gemeinsamen, expressiven, geord-
neten Begehung, in großen Prozessionen.
Für die Prozessionen wurden die Kreuzwege
und Kalvarienberge vornehmlich erbaut, die
Prozessionen waren die eigentliche sakrale
Erfüllung der gebauten Anlagen und der
Landschaft. Insbesondere in der Fastenzeit
und im Festkreis der Osterfeiertage (und
nicht nur dann) sind zahlreiche Gläubige
auch von entfernteren Orten hier zusam-
mengekommen. Nach Anleitung vor allem
durch Jesuiten und Franziskaner wurden
Prozessionen und Festtage oft verbunden
mit szenisch lebenden Bildern, die schon in
die Aufführungsform des Schauspiels über-
gingen.45 Auch ohne direkten Zusammen-
hang mit bestehenden Kalvarienanlagen
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wurden für die Passionsaufführungen zum
Teil eigene Bühnen innerhalb der Siedlungen
aufgebaut. Form und Stilisierung erschienen
wegen des Prachtaufzuges und des Spielcha-
rakters seit dem ausgehenden 18. Jahrhun-
dert zunehmend als unstatthaft. Zwar sahen
die Befürworter und Verteidiger im sinnli-
chen Element des gestalteten Ortes ein unab-
dingbares und sinnvolles didaktisches Mittel
zur persönlichen Aneignung sowohl von
frommem Gefühl als auch des religiös obli-
gaten Wissens: Noch 1827 plädierte ein west-
fälischer Geistlicher für die Karfreitagspro-
zessionen und Schauspiele, denn »das kindli-
che und unbefangene, wahrhaft christliche Gemüth
findet dabei nichts als Erbauung und lebhafte Er-
innerung an das Leiden des Erlösers, die sich oft bis
zu Thränen frommer Rührung erwecket«.46

Intellektuelle Kritik hingegen kommen-
tierte diese Inszenierungen fallweise als »lä-
cherlich« und als ein aus dem alten Mönchs-
geist übriggebliebenes »Possenspiel«.47 In den
Memoiren eines vorderösterreichischen Be-
amten, geschrieben im späten 18. Jahrhun-
dert schon nach der Aufhebung des Jesuiten-
ordens, ist sogar von einer zu unterbinden-
den »Mönchsdespotie« die Rede, besonders
von den »Bettelorden, welche keinem Bischofe und
ohnehin keiner weltlichen Macht gehorchen wollten
[…], sonderheitlich die Mönche des St. Franzes a
Assis, die sich fähiger als alle anderen Geistlichen«
hielten und die einen »tollen Volksglauben
meisterlich zu unterhalten wissen«.48 Im Hinter-
grund ging es demnach nicht nur um aus-
ufernde Feiertagsfristen und um Bedenken
wegen einer unseriösen Entwürdigung sa-
kraler Motive oder der Religion überhaupt,
sondern es ging, und darauf spielt die oben
zitierte Vokabel vom »Mönchsgeist« an, auch
um den Vorrang zweier grundsätzlich unter-
schiedliche Bildungs-Konzepte und um zwei-
er konkurrierender Bildungs-Institutionen:
Einerseits das von den geistlichen Orden ver-
tretene und organisierte, mit Bildwerken und
»affectus« operierende geistliche Konzept,49

andererseits um die (auch bereits von bi-
schöflichen Territorialregierungen) vorange-
triebenen staatlichen Institutionen der
Volksbildung. Daraus spricht der Geist der
Politik Josephs II. mit seinen Verbotsdekre-
ten gegen Prozessionen und Volksschau-
spiele von 1782. Sehr einläßlich belegt die
staatliche Bildungs-Direktive ebenso ein
bayerisches Regierungsblatt von 1803: »Sinn-
liche Darstellungen gewisser Religionsbegebenhei-
ten waren nur in einem solchem Zeitraum nützlich
oder gar nothwendig, in welchem es an geschickten
Religionsdienern fehlte, die Unterrichtsanstalten
noch sehr selten oder ganz mangelhaft waren, und
das Volk noch auf  einer so niedrigen Stuffe der
Cultur und Aufklärung stand, daß man leichter

durch Versinnlichung der Gegenstände, als durch
mündlichen Unterricht und Belehrung auf den
Verstand wirken, und dem Gedächtnis nachhelfen
konnte.«50

Die Bedeutung der Kalvarien ging nach
der Jahrhundertwende des 18./19. Jahrhun-
derts insoweit zurück, als die Prozessionen
und szenischen Aufführungen im Zuge von
Reform und Säkularisation mit Verbot belegt
und später weithin nicht dauerhaft im her-

kömmlichen Schauspielcharakter wieder auf-
genommen wurden, vor allem im westdeut-
schen Sprachraum nicht. Durch die Aufhe-
bung oder Zurückdrängung nicht nur der
Orden, sondern auch der Bruderschaften
verloren die Kalvarienberge ihre Donatoren
und Pfleger, die Prozessionen ihre Initiato-
ren. Allerdings, so hat die neuere Forschung
herausgearbeitet, übernahmen im Lauf des
19. Jahrhunderts die Pfarrgemeinschaften

Abbildung 5: Flurkreuz in Glottertal/Schwarzwald. Errichtet 1874, erneuert 1992. Bild: Michael
Prosser.
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nach und nach die Organisationsfunktionen,
um dieses religiöse Erlebnis fortzusetzen.51

Es zeigte sich, daß in denjenigen Territo-
rien, wo der Reformwille Josephs II. nicht
aufgenommen und wo auch später keine von
den napoleonischen Siegszügen gesteuerte,
säkularisationsorientierte Staatsverwaltung
eingesetzt worden war, bedeutende Kalvari-
enanlagen weiterhin, bis ins 19. Jahrhundert
umgebaut, modifiziert, vergrößert und in
beachtlichem Umfang auch neu errichtet
wurden. Bekanntermaßen hatte sich insbe-

ca/Schemnitz in ungarischer, slowakischer
und deutscher Sprache.54 In dem seit 1763
unter preußischer Staatshoheit stehenden,
überwiegend katholischen Gebiet von Schle-
sien finden wir eine das 18. und 19. Jahrhun-
dert überbrückende Einschreibung der imita-
tiones jerosolimae in der Landschaft, seit dem
19. Jahrhundert dann überwiegend organi-
siert und getragen von den Pfarrgemeinden.
Große, bis zu sieben Kilometer ausgedehnte
Kalvarienberg-Anlagen schon aus dem frü-
hen 18. Jahrhundert, das heißt noch aus
habsburgischer Zeit, korrelieren mit Anla-
gen, deren Baubeginn eingangs des 18. Jahr-
hunderts lag, die jedoch unter preußischer
Staatshoheit vollendet wurden, oder Anla-
gen, die später, nach der Mitte des 19. Jahr-
hunderts entstanden, und gegebenenfalls
erst nach der »Kulturkampf«-Auseinander-
setzung vollendet oder gar vergrößert wur-
den. Schließlich finden wir hier Anlagen, de-
ren Bauinitiative schon ins 20. Jahrhundert
weist.55 So wirkt Schlesien im Bild der For-
schung herausragend, obschon auch an-
derwärts Renovationen älterer, damals schon
traditionell bekannter Kalvarien-Anlagen
und stilistische Anpassungen (etwa an die
Neugotik) registrierbar sind (etwa Hernals/
Wien 1894 für Österreich, oder Prüm/Eifel
in der westpreußischen Rheinprovinz 1884
für Deutschland).

Einzel-Bildstöcke, Statuen und
Kapellen
Den vielen, nicht im direkten Zusammen-
hang mit Pilgerstrecken, Kirchengebäuden
und Kalvarien stehenden, in der Flur und an
Verkehrswegen errichteten Kreuzensembles,
Bildstöcke, Statuen und Kleinkapellen waren
– unter anderem – zwei wichtige Funktionen
zugeordnet: Im Bewußtsein der Bevölke-
rung dienten sie zum einen der Vermittlung
des himmlischen Schutzes und Segens für
landwirtschaftliche Bemühungen, errichtet
oft nach Gelübden durch Privathand für
überstandene Notsituationen, aktualisiert
jeweils in Flur-Bittgängen und Prozession.
Es ging um die Unversehrtheit der Gehöfte,
das Gedeihen der Feldfrüchte und das Ge-
sundbleiben des Nutztierbestandes. Weit-
hin dominierend stehen diesbezüglich die
verschiedenen Erlösermotive (Kruzifixdar-
stellungen oder Christus in der Kelter etwa) und
Madonnenmotive, neben zahlreichen Was-
ser-, Wetter-, Hirten- und Viehpatronen
(etwa   Wendelin-,  Urban-,  Donatus-,  Flo-
rian-, und Leonhard-, Johannes-von-Nepo-
muk- und Josefsfiguren, um nur einige der
häufig sichtbaren und regionenübergreifen-
den Motive zu nennen).56 Die Kapellen be-
treffend, ist zum zweiten jedenfalls der

sondere der ungarische Kardinalprimas
Batthyány52 um die Nichtumsetzung oder
Verhinderung der Reformdekrete bemüht.
So sind gerade im historischen Reich der Ste-
phanskrone mit ihren vielen damals deutsch-
sprachigen Gemeinden und Regionen (Do-
nau und Slowakei) zahlreiche Kalvarienanla-
gen und sakrale Flurdenkmäler am Ende des
18. und im frühen 19. Jahrhundert neu ent-
standen.53 Und noch 1901 erschien eine Jubi-
läumsschrift mit neuerlicher Andachts-An-
leitung zum Kalvarienberg Banská Štiavni-

Abbildung 6: Nischenfigur des hl. Josef. Standort: Landwirtschaftliches Gebäude, um 1900, in
Randersacker/Unterfranken, Vizinalstraße. Bild: Michael Prosser.
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vergleichsweise triviale Befund zu nennen,
daß der Schall ihrer (bestimmten Patronaten
geweihten) Glocken, der zu bestimmten
Stunden über die Flur sich ausbreitete, die
Arbeitszeiten regelte (durch Signalisierung
von Arbeitsanfang/Arbeitsende). Er mach-
te die Zeit zur Zeit Gottes. Es ist heute nur
schwer nachzuvollziehen, wie bis zur Indu-
strialisierung die Fristen und Termine vor-
nehmlich über das Ohr, über das Hören be-
grenzt und angekündigt wurden und wie der
Ton die Atmosphäre über das Land hinweg
damit in religiösen Bezug setzte. Der über
dem Land hörbare Glockenton erzeugte erst
die Zeit des Feiertags, er ertönte zur Ehrerbie-
tung Gottes, er machte aber auch den öffent-
lichen Raum »ruhig« und »besinnlich« und
»gebetsempfänglich«. Zu Recht schwer-
punktmäßig wird aber in der Forschung das
Phänomen des »Wetterläutens« behandelt,
weil es das Gefühl der Kreatürlichkeit und die
Unterworfenheit des Landes unter göttliche
Fügung in der landwirtschaftlich abhängigen
Bevölkerung deutlich illustriert: Bei Gefahr
von Unwettern (und ebenso gegen den ge-
fürchteten Maifrost!) sollte das Geläute der

geweihten Dorfkirchen- und Kapellenglok-
ken spontane oder geregelte Bittprozessio-
nen herbeirufen und begleiten, die Verscho-
nung der Flur erhoffend, wobei gegebe-
nenfalls der Priester das »Allerheiligste« mit in
die Felder hinaustrug.57 Beim »Wetterläuten«
handelte es sich um einen schon in Visita-
tionsakten des 16. Jahrhunderts bekannten
und oft gerügten Akt, dessen Funktion Gre-
gor Rippels Zeremonien-Erläuterung im 18.
Jahrhundert zeitgenössisch unübertroffen
so beschrieben hat: Das Unwetter-Geläut sei
für die Gläubigen ein »Klang der Anrufung des
Patrons« und nutzvoll zur »Zerteilung der
Luft«.58 Erst mit den neuen naturwissen-
schaftlichen Erkenntnissen um die Elektrizi-
tät gewannen die Verbote einen wichtigen
neuen Aspekt von Durchschlagskraft, gerade
auch als Stichwort der Superstitionskritik.
1783 begründete etwa der Erzbischof von
Trier eine Untersagung mit der durch »Natur-
kunde und Erfahrung bewährten Tatsache, daß das
… übliche Glocken-Geläute während eines Gewit-
ters eine anziehende Kraft auf die elektrische Ma-
terie ausübt und das Einschlagen des Blitzstrahls«
sogar fördere. Es sollten weiterhin nur »drei

Zeichen einer kleineren Glocke als Aufforderung
zum Gebet« gestattet werden.59

Unter den Einzeldenkmalen der Land-
wirtschaftspatronate mögen in exemplari-
scher Charakteristik nur drei Heiligenfiguren
kurz vorgestellt werden: Die Propagierung
und vielfache Verbreitung der Figur des
Johannes von Nepomuk, heiliggesprochen
erst seit 1729, steht sowohl für das Patronat
gegen bestimmte Naturkatastrophen (Über-
schwemmungen) als auch für die Aufgaben-
stellungen der Konfessionalisierung bis aus-
gangs des 18. Jahrhunderts. Dies nicht nur
wegen des legendarischen Wassermartyri-
ums als Brückenpatron, mehr noch wegen
seiner Personifikation der konfessionsunter-
scheidenden Ohrenbeichte.60 Die Propagie-
rung der Josefsfigur im 19. Jahrhundert hin-
gegen reagierte schon auf die Industrialisie-
rung, nicht mehr als primär konfessionelles,
sondern als soziales Problem: Er war nun
nicht mehr vorwiegend als »Hausheiliger« der
Habsburgerdynastie, sondern auch als der
den kindlichen Jesusknaben haltende Vater,
so als idealer Gewährleister der funktionie-
renden Familie ausgezeichnet. Insbesondere

Abbildung 7: St. Urban-Kapelle im Weinberg »Rangen« bei Thann/Elsaß. Im 18. Jahrhundert Ziel einer großen, von der örtlichen Bruderschaft der
Weinbauern am 25. Mai organisierten Flurprozession. Zerstört während der Französischen Revolution. In der heute sichtbaren Form schmucklos
wiedererrichtet 1934. Heute Bestandteil der besonders ausgezeichneten Bauwerke des kulturellen Erbes im Departement Haut-Rhin.
(Verzeichnet unter Nr. 682709B7 in: Le Patrimoine des Communes du Haut-Rhin, Tome II, Charenton-le-Pont 1998, S. 1306). Bild: Michael Prosser.
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aber wurde er zum christlichen Vorbild der
Handwerker- und Arbeiterschaft gesetzt (mit
Zimmermannswerkzeugen wie Säge oder
Beil als Attribut).61 Bezeichnend in der Ent-
wicklung der Epochencharakteristik wurde
das Bildmotiv des hl. Josef vermehrt als Ni-
schenfigur hoch an den Außenwänden von
Gebäuden im ländlichen Raum dargeboten
(Abbildung 6). Interessante Aufschlüsse in
nichtliturgischer Funktion liefert auch die

Abbildung 8: St. Urban-Figur in der Rebflur der deutschsprachigen Gemeinde von Etyek (Edeck)
in Ungarn/Komitat Pest. Errichtet 1816, beschädigt und fragmentiert in den fünfziger Jahren
des 20. Jahrhunderts, restauriert 2002. Bild: Michael Prosser.

Heiligenfigur St. Urban, die für Rebfluren
und Winzergewerbe wichtigste, populärste
Patronatsgestalt des mitteleuropäischen
Raumes (Abbildungen 7 und 8). Die Statuen
als »steinerne Wacht« der Weinberge (Georg
Schreiber) symbolisierten nicht nur den
Wunsch nach himmlischer Schutzvermitt-
lung für das prekäre, durch Klimaschwan-
kungen immer hochgefährdete Winzerge-
werbe, sondern sollten auch, als Symbolfigur

eines weltlichen Berufsstandes, ein für diesen
Ehre heischendes Zeugnis sein.

Damit waren die Prozessionstermine,
insbesondere am 25. Mai, dem Gedenktag
des Heiligen, und am Fronleichnamstag,
gleichzeitig  die  Fest-Tage,  an  denen  die
(Wein-)Bauern ihre verfaßte Existenz rein
expressiv, das heißt nicht als Arbeit selbst,
demonstrierten. Diese gemeinsame, expres-
sive Bewegung zum Sakralort (Kapelle, Sta-
tue oder Bildstock) diente also einerseits der
Erfüllung des religiösen Glaubens, und zwar
in einer bestimmten Form, die ein angemes-
senes Verhältnis der Berufsarbeit zur meta-
physischen Instanz herstellen sollte, und
andererseits der Wahrnehmung der Reprä-
sentation. Die sichtbaren Heiligenbildwerke
– nicht nur Urbans – sind damit sowohl auf
eine jenseitige Sphäre gerichtet als auch auf
das Diesseits. Der Urbanikult bietet jedoch
auch das bekannteste Beispiel für den etwa
durch den Volkskundler Richard Weiss allge-
mein vorgetragenen historischen Befund,
daß die Sakralität des religiösen Flurdenk-
mals und die Gebetskommunikation gewis-
sermaßen »gekündigt« werden konnte.
Wenn schlechtes Wetter oder Frost am Patro-
natstermin, hier dem 25. Mai, die empfind-
liche Zeit der Rebenblüte, einen Ernteausfall
im Herbst erwartbar machte, konnte eine
»Bestrafung« vorkommen, indem die fru-
strierten Betroffenen die Heiligenfigur zu-
weilen mit Wasser bespritzen oder mit Stra-
ßenschlamm beschmutzten. Wir erwähnen
gerade Urban schließlich deshalb, weil selbst
in den Gebieten evangelischer Konfession in
Württemberg bis 1900 seine Figur – in verän-
derter Gestalt, ohne Papst-Attribute – in
Brauchhandlungen verwendet und als Statue
aufgestellt worden ist.62 Schlagend aufschluß-
reich aber ist die protestantische Umgestal-
tung der Figur: Urban wurde in diesen Gebie-
ten als Weingärtner in Berufskleidung und
eine Bütte tragend gezeigt. Hier wurde also
mit dem selben Namen, jedoch mit anony-
mer, nur mit dem Berufssymbol ausgestat-
teter Büttenträgerfigur, die abstrakte Arbeit in
den Vordergrund gestellt und die einstige
katholische Prozessionsfunktion verdrängt.
Die Arbeit selbst bekam so, sinnlich wahr-
nehmbar, eine metaphysische Erhöhung (als
aufragendes Denkmal) und absoluten Be-
deutungshintergrund, wurde in Stein aufs
Denkmal gesetzt.

In der Aufklärungs- und Säkularisations-
phase hatten nach dem obrigkeitlich-staatli-
chen Verordnungswillen auch die aufgestell-
ten (und aufgehängten) »Heiligenbilder, Weg-
kapellen, Feldkreuze, Martern, Totenbretter« als
»sinn- und nutzlose Objekte« entfernt und ver-
nichtet werden sollen – so ein besonders ri-
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gider, um die Jahrhundertwende formulier-
ter Erlaß im Bayern der Montgelas-Zeit.63

Dieses – schlußendlich nicht konsequent
umgesetzte – Dekret stellt die religiösen, pri-
vat gestifteten Flurdenkmale in den Zusam-
menhang der oben erwähnten, umfassen-
den Wallfahrts-, Bittgangs- und Prozes-
sionskritik des endenden 18. und frühen 19.
Jahrhunderts. Noch ein anderes Argumenta-
tionsmuster trat hier hervor, wenn etwa ge-
klagt wurde, das Aufstellen von artifiziellen
Bildstöcken sei mehr der Eitelkeit der Auf-
traggeber zu verdanken als einer angemesse-
nen Frömmigkeit.64 Mit einem solchen Mo-
tivhintergrund konnten nun auch die Auf-
wendungen für die Flurdenkmale als Vergeu-
dung von Finanzmitteln und Arbeitskraft
umdefiniert werden.

Einen erneuten Schub jedoch erhielt die
Errichtung von Sakralmalen im katholischen
Bereich nach der Mitte des 19. Jahrhunderts,
als die Bauernbefreiung genannte Agrarreform
in den meisten Orten des damaligen Süd-
deutschland vollendet worden war und die
Eigentümer der Bauernhöfe nicht nur neue
Steinhäuser, sondern auch, in durchaus re-
präsentativer Absicht, neue Kreuzigungs-

und Heiligenfigurengruppen mit ihrem Fa-
miliennamen erbauen ließen.65 Inwieweit
hier der Segenswunsch für Familie, landwirt-
schaftliche Flur und Nutztierbestand oder
die mit neuem Prestigewillen verbundene
Repräsentation der Stifter oder die Selbstbe-
hauptungsabsicht des Katholizismus ge-
genüber der staatlich dominierten Kultur
entscheidend im Vordergrund standen,
muß jeweils an Einzelfällen geklärt werden.66

Kriegerdenkmäler
Eine weitere entscheidende Veränderung im
angegebenen Zeitraum, die Verlegung der
Bestattungsplätze aus dem Siedlungszen-
trum hinaus in freie Landschaft, braucht hier
nicht angesprochen zu werden. Ein wichtiges
Charakteristikum einer neuen Sakralisierung
des Raums aber bilden auch die religiös be-
zeichneten Ehrenmäler und Weihestätten,
die an gefallene Soldaten erinnern sollen.

Abbildung 9: Kriegerdenkmal bei Utzenfeld im Wiesental/Südbaden. a) Detail »Ehrentafel« für
die Gefallenen des Deutsch-Französischen Krieges 1870/71 mit dem Symbol des Kreuzes. b)
Gesamtansicht mit dem Symbol des Adlers als Wappentier des Staates. Bild: Michael Prosser.
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Solche symbolisch an bestimmten Plätzen
konzentrierten, anonymen Kriegerdenkmä-
ler und soldatische »Heldengedenkplätze«
wurden seit dem Beginn des 19. Jahrhun-
derts angelegt (wichtige, frühere Ausnahme-
erscheinungen in der Schweiz67), sind aller-
dings nur in seltenen Fällen erhalten.68 Zu-
nächst für die »Feldzüge von 1805–1815« errich-
tet (Abbildung 10), finden sie sich später ver-
mehrt vor allem zum Andenken an die Ge-
fallenen des deutsch-französischen Krieges
1870–1871 (Abbildungen 9 und 10).69 Diese
zum Teil bei Gemeindefriedhöfen, zum Teil
auf  freien Plätzen, zum Teil auch am gewese-
nen Schlachtfeld selbst stehenden Monu-
mente, sichtbar versehen mit religiösen Zei-
chen (Kreuz) und Austragungsort religiöser
Feiern, dienten der Verherrlichung und Sinn-
gebung des Soldatentodesrisikos nach der
Einführung der »Allgemeinen Wehrpflicht«,
die allmählich zu einer zentralen »Staatsbür-
gertugend« formiert wurde. Zur Pflege dieser
entstand in der Nachfolge der Kriege 1864
und 1866, insbesondere nach 1870/71, ein
neuer Typ von zugleich religiöser und politi-
scher Organisationsgruppierung, die zuerst
»Veteranenvereine«, dann Kriegervereine
hießen.70 Sie waren auf der popularen Ebene
für die entsprechende Aufmerksamkeitslen-

kung zuständig und verwirklichten sie unter
anderem in der rituellen Exposition der Krie-
gerdenkmäler an bestimmten soldatischen
Gedenktagen. Dieser Kult weist nun bereits
auf ein im 20. Jahrhundert wachsendes Phä-
nomen von Weiheorten, der Weihe der
Kampfschauplätze und Schlachtfelder.71

Eine interreligiöse Einzelheit: Kirchen
und Kapellen an Bäder-Kurorten
Wir hatten eingangs dieses Beitrags auf
Konfessionsunterschiede verwiesen. Eine
besondere, spezielle Parallelität geweihter
Sakralbauten und Sakralmale durch verschie-
dene Konfessionen gibt es aber seit der Mitte
der fünfziger Jahre des 19. Jahrhunderts
doch: Es sind die aufstrebenden Kur-Bade-
orte, wo Kirchen und Kapellen für die inter-
nationalen, gemischt konfessionellen Besu-
cher – und Patientengruppen an den Rän-
dern des Weichbildes der eigentlichen Sied-
lungen und in den Parkläuften errichtet wur-
den: So etwa in Baden-Baden, der so genann-
ten »Sommerhauptstadt Europas« im 19.
Jahrhundert, wo neben mehreren katholi-
schen Kirchen und Kapellen im Kurortareal
auch eine neue evangelische Kirche (1855),
eine anglikanische Kirche (1864–1867), eine
rumänisch-orthodoxe Kapelle (1864–1866),

ein russisch-orthodoxes Kirchengebäude
(1880–1882) und eine Synagoge (1898–
1899) aufgesucht werden konnten.72 Ebenso
wurden in Karlsbad, im Kurareal eines ande-
ren »Weltbads« der Epoche, außer der pracht-
vollen römisch-katholischen Barockkirche
(erbaut von Dientzenhofer schon 1739) eine
evangelische Kirche (1854), ein anglikanischer
Kirchenbau (1877), eine Synagoge (1877)
und eine russisch-orthodoxe Kirche (1897)
errichtet.73 Die Beispiele können fortgesetzt
werden (Bad Ems, Bad Homburg und ande-
re mehr).74 Die Ausstattung der Landschaft
und der Kurareale der genannten Bäderorte
sind zunächst hier interessant, weil sie zu
Focuspunkten des Spektrums ›Europa‹ wur-
den: eben durch den internationalen Besuch,
durch politische Konferenzen und dabei
eben auch durch die Gottesdienstteilnahme
maßgeblicher Personenkreise sowohl in re-
gierungsamtlicher Entscheidungsmacht wie
in einer orientierungsgebenden (Kultur-)
Stilbildung. Die Ausstattung ihrer Parkareale
mit Statuen und Büstenaufsätzen von Pro-
minenten auch der Geistes-Exzellenz ist
deshalb beachtenswert, weil allmählich eine
»intellektuelle oder künstlerische Weihe des
Ortes« bewirkt werden sollte. Die so materi-
alisierte Verehrung ließ dort Attraktionsstel-

Abbildung 42: Gedenktafeln für die Gefallenen aus den Kriegen 1805 bis 1815 sowie für Kriegsteilnehmer aus dem Krieg von 1870/71.
Katholische Pfarrkirche Peter und Paul und Mariae Himmelfahrt, ehemalige Klosterkirche Irsee. Bild: Markwart Herzog, Irsee.Vgl. Katharina
Weigand: Politische und religiöse Sinngebung des Gefallenengedenkens. Die Gedenktafeln und das Kriegerdenkmal in Markt Irsee; in:
Markwart Herzog (Hg.), Totengedenken und Trauerkultur. Geschichte und Zukunft des Umgangs mit Verstorbenen, Stuttgart 2001, 219–235.
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Abbildung: Rumänisch-orthodoxe »Stourdza«-Kapelle bei Baden-Baden, erbaut 1864-1866.
Bild: Michael Prosser.
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6. H. Gerndt, Vierbergelauf. Gegenwart und Geschichte
eines Kärntner Brauches, Klagenfurt 1973.

7. Ebenda, 192.
8. R. Metten, Die Wallfahrtsstätten im Erzbistum

Freiburg, in: H. Brommer (Hg.), Wallfahrten im
Erzbistum Freiburg, München/Zürich 1990, 21–
237, hier 132–134.

9. Kirchzarten/Giersberg (1737 barocke Wall-
fahrtskirche), Lorettoberg bei Freiburg (Bau
des Gebäudes schon 1657, Blüte der Wallfahrt
18. Jahrhundert mit Ausstrahlung bis Elsaß
und Markgräflerland), Löffingen (um 1750 neu
entstehende Wallfahrt, 1792 Fertigstellung der
offenen Kapelle) St. Märgen (1749 Weihe der
Kapelle, Inneneinrichtung 1755 fertiggestellt),
Oberried Wallfahrtskirche neu eingerichtet

1737/38), St. Ottilien (Brunnenkapelle 1714,
figürliche Darstellung der Heiligen 1780), St.
Trudpert/Münstertal (Kirche 1727 geweiht,
1763 Inneneinrichtung vollendet), St. Ulrich
(Ausbau 1747–1771), Wallfahrtsstätte auf  dem
Hörnleberg/Elztal (neue Wallfahrtskapelle
nach Brand 1763); mehrere kleinere Wall-
fahrtsorte aus derselben Landschaft von rein
lokaler Bedeutung sind hier nicht eingereiht.

10. Walter Hartinger, Kirchliche und staatliche
Wallfahrtsverbote in Altbayern, in: Winfried
Becker/Werner Chrobak (Hg.), Staat, Kultur,
Politik. Beiträge zur Geschichte Bayerns und des Ka-

tholizismus. Fs. zum 65. Geburtstag von Dieter Alb-
recht, Kallmünz 1992, 119–136.

11. Das Erzbistum Köln, das bereits zum Ende der
sechziger Jahre des 18. Jahrhunderts die Wall-
fahrten erschwert hatte, erließ 1772 die ersten
Verbotsverfügungen. Das Fürstbistum Augs-
burg folgte mit dem Verbot vom Fernwallfahr-
ten 1780. 1782 publizierte der Primus inter
pares der Bischöfe, der Salzburger Erzbi-
schof, seinen Hirtenbrief zur Zurückdrän-
gung der »Exzesse« der Wallfahrten. Fürstbi-
schof war seinerzeit Hieronymus Graf Collo-
redo, siehe bei Dietrich Höllhuber/Wolfgang

len des Geniekultes seit dem 19. Jahrhundert
entstehen, eine andersgeartete »Sakralisie-
rung« von Räumen schon jenseits des tradi-
tionellen religiösen Glaubenssystems.
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Kaul, Wallfahrt und Volksfrömmigkeit in Bayern,
Nürnberg 1987, 75. Auch im Bereich der Di-
özese Konstanz (mit Vorarlberg und großen
Teilen der Schweiz) wurden 1782 insbesonde-
re die Mehrtageswallfahrtsgänge, aber auch
nahezu sämtliche Prozessionen und sonstige
Bittgänge mit Verbot belegt. Im Mainzer Bis-
tum kam es 1787 zu wesentlichen Wallfahrts-
verboten. E. Kimminich, Religiöse Volksbräuche
im Räderwerk der Obrigkeiten. Ein Beitrag zur Aus-
wirkung aufklärerischer Reformprogramme am Ober-
rhein und in Vorarlberg, Frankfurt a. M./New
York/Paris 1989, 23–24. Ein besonders bemer-
kenswerter Fall betrifft die sogenannte »unga-
rische Wallfahrt« von Fernpilgern, die noch im
18. Jahrhundert aus Böhmen, Slowenien und
Ungarn zur Aachener Heiltumsverehrung
und nach Köln aufbrach. 1775 wurde sie durch
die Wiener Hofkanzlei und 1776 durch Joseph
II. endgültig untersagt, unter anderem wegen
»unvermeidlicher Ausschweifung [des Haufen Volkes]«
und wegen »vermuthlicher Geldausschleppung«, sie-
he bei Alois Döring, Wallfahrtsleben im 18.
Jahrhundert. Von der mittelalterlichen Fern-
pilgerreise zur barocken Nahwallfahrt, in: Der
Riß im Himmel: Clemens August und seine Epoche.
Band 5: Hirt und Herde. Religiosität und Frömmigkeit
im Rheinland des 18. Jahrhunderts, hg. v. Frank
Günter Zehnder, Köln 2000, 37–58, hier 46–47.

12. Hier zitiert aus einem Preußischen Erlaß vom
11. Februar 1806, siehe Sigmund von Pölnitz,
Vierzehnheiligen. Eine Wallfahrt in Franken, Wei-
ßenborn 1971, 110–111.

13. Wolfgang Brückner, Konfessionsfrömmig-
keit zwischen Trienter Konzil und kirchlicher
Aufklärung, in: Peter Kolb/Ernst-Günter Kre-
nig, Unterfränkische Geschichte, 4/2: Vom Ende des
30jährigen Krieges bis zur Eingliederung in das König-
reich Bayern, Würzburg 1999, 161–225, hier 211.

14. Friedrich Wilhelm Graf, Säkularisation/Säku-
larisierung: Religionskulturell, in: Die Religion
in Geschichte und Gegenwart. Handwörterbuch für The-
ologie und Religionswissenschaft, hg. v. Hans-Dieter
Betz, Don S. Browning, Bernd Janowski u.
Eberhard Jüngel, Bd. 7, Tübingen 42004, Sp.
778–782, hier Sp. 780.

15. Kühne, Wallfahrt (Anm. 1), 429.
16. Pölnitz, Vierzehnheiligen (Anm. 12), 104–107.
17. So die Formulierungen im Handbuch der Kirchen-

geschichte, hg. v. Hubert Jedin, hier Bd. VI: Die
Kirche der Gegenwart, 1. Halbband: Roger
Aubert: Kirche zwischen Revolution und Restaurati-
on, Freiburg 1971, 262, 264 (über die tragenden
Personenkreise und Wien als Zentrum deut-
scher Romantik). Der Wallfahrtsweg erscheint
nun als Idyll, vgl. die Bildtafeln bei Pölnitz,
Vierzehnheiligen (Anm. 12), 100, Stich von Schro-
der, um 1830, siehe a. Tafel 53, Zeichnung von
Ludwig Richter, Stiche von Payner und Gray
um 1840, noch mit Notdächern, Tafel 55 v. Jahr
um 1840, und Farbtafel 11: Karl Theodori:
Wallfahrt nach Vierzehnheiligen, Ölbild 1827.

18. Dieter Kapff/Reinhard Wolf, Steinkreuze,
Grenzsteine, Wegweiser. Kleindenkmale in Baden-
Württemberg, Stuttgart 2000, 133.

19. Pölnitz, Vierzehnheiligen (Anm. 12), 113.
20. Ein Pilgerzug von Deutschland aus fand 1875

erstmals aus Aachen statt, etwa 1883 eine von

Unterfranken aus organisierte Wallfahrt, 1886
der erste große österreichische Pilgerzug mit
mehr als 600 Teilnehmern). Wolfgang Brück-
ner, Lourdes und Literatur – oder die Faszina-
tion des Massenkultes, in: Lenz Kriss-Retten-
beck/Gerda Möhler/Bayerisches National-
museum (Hg.): Wallfahrt kennt keine Grenzen,
München/Zürich 1984, 429–442, hier 429.

21. Brückner, Lourdes (Anm. 20), 437.
22. Verzeichnisse der Standortes. Alois Döring/

Hans Dünninger/Rolf Metten/Horst Schopf
(Bearb.), Kurzkataloge der volkstümlichen Kult- und
Andachtsstätten der Erzdiözese Freiburg und der Diö-
zesen Limburg, Mainz, Rottenburg-Stuttgart und
Speyer, Würzburg 1982, zum Beispiel 162–164,
u. Beate Plück/Horst Schopf/Julia Krieger
(Bearb./Red.), Kult- und Andachtsstätten der Di-
özesen Freiburg, Fulda, Limburg, Mainz, Rottenburg-
Stuttgart und Speyer, Würzburg 1998. Instruktive
photographische Abbildungen bei Höllhu-
ber/Kaul, Wallfahrt (Anm. 11), Abb. 98 (im
Wald bei Krumbach in Bayerisch-Schwaben),
99 (Quelle bei Bad Abbach/Regensburg, Bay-
ern) , 100 (Würgau in der Fränkischen Schweiz)
bei 241.

23. Höllhuber/Kaul, Wallfahrt (Anm. 11); Text mit
Abb. 98 (im Wald bei Krumbach in Bayerisch-
Schwaben), 99 (Quelle bei Bad Abbach/Re-
gensburg, Bayern) , 100 (Würgau in der Frän-
kischen Schweiz) bei 241.

24. Irmengard Jehle, Der Mensch unterwegs zu Gott. Die
Wallfahrt als religiöses Bedürfnis des Menschen – aufge-
zeigt an der Marienwallfahrt nach Lourdes, Würz-
burg 2002, 317.

25. Einsetzen der Wallfahrten 1860, Ausbau eines
Heiligen Bezirks seit 1862, und erste große
überregionale Wallfahrt 1872, eine französi-
sche Nationalwallfahrt mit auch politischem
Anstrich insofern, als hier die Parole vom
verlorenen Krieg 1870/71 als »Fingerzeig Got-
tes« (»Digitus Dei«) aufgenommen und eine
religiöse Rückbesinnung der Franzosen nahe-
gelegt wurde. Neuere monographische Veröf-
fentlichungen zu diesem Phänomen bieten
Ruth Harris, Lourdes. Body and Spirit in the Secular
Age, London 1999; Jehle, Wallfahrt (Anm. 24);
Thérèse Taylor, Bernadette of Lourdes. Her Life,
Death and Visions, London/New York 2003.

26. Brückner, Lourdes (Anm. 20), benennt 429
neben Lourdes 1858 außerdem Paris 1830, La
Salette 1846, Pontmain 1871. Im deutschen
Sprachraum am Ende des 19. Jahrhunderts
etwa Marpingen (Saarland) 1876 und Metten-
buch (Niederbayern) 1876/1878, beginnen-
den Wallfahrten kirchlich nicht anerkannt,
sowie im Elsaß. Angabe bei Stephan Beissel,
Wallfahrten zu Unserer Lieben Frau in Legende und
Geschichte, Freiburg 1913, 65.

27. Der Mainzer Bischof Emanuel von Ketteler
pflegte in dieser Hinsicht Beziehungen mit
Bailly, siehe Harris, Lourdes (Anm. 25), 223–
224.

28. Bei Jehle, Wallfahrt (Anm. 24), 368–369 der
Text-Abdruck von Arthur Schott, Die Wunder
von Lourdes, 11886, hier zit. Stuttgart 71892, 378.

29. Harris, Lourdes (Anm. 25), 260.
30. Ernst Kramer, Kreuzweg und Kalvarienberg: histori-

sche und baugeschichtliche Untersuchungen, Kehl

1957; Notker Eckmann, Kleine Geschichte des
Kreuzweges. Die Motive und ihre künstlerische Darstel-
lung, Regensburg 1968; Peter Höher, »Szeni-
sche« Karfreitagsprozessionen in Westfalen,
Jahrbuch für Volkskunde N. F. 27 (2004), 119–134.
Christoph Daxelmüller hat die von Franziska-
nern und Jesuiten geplanten Kalvarien seit der
Gegenreformationszeit als Illusionskunstwer-
ke beschrieben, die über das Auge auf die
Emotionsfähigkeit des Gemüts und damit auf
die Frömmigkeit wirken sollten: Christoph
Daxelmüller, Zauberlampen, Weihnachtskrip-
pen, Jesuiten. Frömmigkeit und die Kunst der
Illusion in der Gegenreformation, Rheinisches
Jahrbuch für Volkskunde, 35 (2003/2004), 27–52,
hier 38. Hinzuweisen ist hier auch auf die
kurzen, aber sehr instruktiven »Bemerkun-
gen« von Martin Cico, Passio Christi und Scala
Santa. Bemerkungen zur Ikonographie der
Heiligen Stiegen und deren Beziehung zu den
Kalvarienbergen, in: Markus Hörsch/Elisa-
beth Oy-Marra (Hg.), Kunst – Politik – Religion.
Studien zur Kunst in Süddeutschland, Österreich. Tsche-
chien und der Slowakei. Festschrift für Franz Matsche
zum 60. Geburtstag, Petersberg 2000, 87–98.

31. Die von ihm konzipierte Anlage im römischen
Kolosseum wurde 1750 eröffnet. Leonards
Predigt bei dieser Eröffnung wirkte gleichfalls
stilbildend. E. Lucchesi-Palli/W. Forster/C.
Pohlmann, Kreuzweg/Kreuzwegpredigten,
in: Lexikon für Theologie und Kirche, hg. v. Josef
Höfer u. Karl Rahner, 21986 (Orig. Freiburg
1961) Bd. 6, Sp. 627–630, hier Sp. 628. Finanziert
wurden die Anlagen meist aus Donationen
und Sammlungen, unter Anregung und Pla-
nung zumeist von Jesuiten und Franziskanern
gebaut gemeinsam von den Gläubigen als
kollektives Werk. M. Kalinová/S. Paulusová,
Kalvarienberge und Kreuzwege in der Slowa-
kei als Wallfahrtsorte [Kalvárie na Slovensku
ako pútnické miesta], in: Daniel Dolezal/Hart-
mut Kühne, Wallfahrten in der europäischen Kultur/
Pilgrimage in European Culture. Tagungsband. Zboz-
né putování v evropské kulture/Wallfahrten in der
europäischen Kultur. Internationale Tagung 26. Mai –
29. Mai 2004 in Príbram, Tschechische Republik,
Frankfurt a. M. u. a. 2006, 525–540, hier 530.

32. Die Weganlage zur Nachbildung eines Heili-
gen Grabes bei Hernals wurde 1639 auf  Veran-
lassung des Jesuitenpaters Karl Musart gebaut;
die enormen Baukosten werden mit 80000
Gulden beziffert; mit der Schrift Nova Vi-
ennensium peregrinatio. A Templo cathedrali S. Stepha-
ni Per septem Christi patientis stationes Ad S. Sepulch-
rum in Hernals, Primum rite & Canonice instituta a
Decano & Capitulo Viennensi [usw.], Wien 1642, hat
Musart zudem eine Anleitung für die von
Station zu Station schreitenden Gläubigen ver-
öffentlicht. Vgl. hierzu neuerdings Hersche,
Muße und Verschwendung (Anm. 1), I, 563,
und Kalinová/Paulusová, Kalvarienberge
(Anm. 31), 526.

33. St. Radegund am Schöckl bei Graz ist einer der
naturräumlich und architektonisch imposan-
testen Kalvarienanlagen mit 30 Stationen/22
Kapellen. Die Anlage bietet auch eines der
Beispiele für die Ausbreitung des Motivs »Ge-
geißelter Heiland« der Wieskirche (s.o.). Zum
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Ort: Dorothée Kleinmann, Radegunde. Eine eu-
ropäische Heilige. Verehrung und Verehrungsstätten im
deutschsprachigen Raum, Graz/Wien/Köln 1998,
139. Vgl. auch die Diplomarbeit Gabriele
Strießnig-Kaltenegger, Die Kalvarienberge von
Graz und St. Radegund, Univ. Graz 1985.

34. Gisbert Knopp, Die Heilige Stiege und die
Wallfahrtskirche auf  dem Kreuzberg in Bonn
– Zeugnisse barocker Volksfrömmigkeit und
fürstlicher Prachtliebe, in: Der Riß im Himmel
(Anm. 12), 111–128, insbes. 114, zur Anzie-
hungskraft des Ortes im Sichtfeld 111; Uta
Scholten, Überlegungen zu Struktur, Funk-
tion und Entwicklung der rheinischen Sakral-
landschaft im 17. und 18. Jahrhundert, in:
ebenda, 117–140, hier 131. Grundlegend: Wal-
ter Schulten, Die Heilige Stiege auf dem Kreuzberg
zu Bonn. Ein Beitrag zur Kunst- und Frömmigkeits-
geschichte der Barockzeit, Düsseldorf 1964.

35. Den Kalvarienberg nahe Prüm nennen wir
auch deshalb, um auf  die Untersuchungs- und
Dokumentationsproblematik aufmerksam zu
machen: eine Dokumentation der Prümer Kal-
varienhöhe mit Kapelle in Bild und Baudaten
findet sich in: Die Kunstdenkmäler des Kreises Prüm.
Im Auftrag des Provinzialverbandes der Rheinprovinz,
bearb. v. Ernst Wackenroder. Düsseldorf  1927,
487. (Der Kreuzweg bei Prüm geht im übrigen
auf  einen Vorgänger aus dem Jahr 1527 zurück,
siehe ebenda). Da die Kalvarienanlage durch
die Explosion eines Munitionsdepots unter
dem Berg 1949 zerstört worden ist, kann der
neue Band: Kulturdenkmäler in Rheinland-Pfalz,
hg. vom Landesamt für Denkmalpflege im
Auftrag des Ministers für Kultur, Jugend, Fa-
milie und Frauen, hier: Kreis Bitburg-Prüm;
bearb. v. Hans-Hermann Reck/Andrea Rum-
pel, Worms 2000, 338 u. 340 nur mehr einige
Bildstöcke am Zugang zum eigentlichen Kal-
varienberg zeigen und kommentieren. Den-
noch ist an dieser Stelle die Reihe Denkmalto-
pographie Bundesrepublik Deutschland der Landes-
denkmalämter, die für jedes Bundesland mit
mehreren Bänden aufwartet (Erscheinungs-
jahre 1992–2006), als Hilfsmittel unentbehr-
lich und unverzichtbar.

36. Wolfgang Brückner, Konfessionsfrömmig-
keit zwischen Trienter Konzil und kirchlicher
Aufklärung, in: Peter Kolb/Ernst-Günter Kre-
nig: Unterfränkische Geschichte, 4/2: Vom Ende des
30jährigen Krieges bis zur Eingliederung in das König-
reich Bayern, Würzburg 1999, 161–225, hier 186.

37. Heinrich Schauerte, Kalvarienberg, in: Lexi-
kon für Theologie und Kirche (Anm. 31), Sp.
1265. Neuerdings allgemein: Höher, Karfrei-
tagsprozessionen (Anm. 30), 120–121, 125.

38. A. Barbero (Bearb.), Atlante dei Sacri Monti. Calvari
e Complessi devozionali europei, Novara 2001.

39. Für die Region Westfalen sind wir quellenmä-
ßig gut unterrichtet, da im Bistum Paderborn
1783–1785 eine Erhebung durchgeführt wor-
den ist, siehe hierzu zuletzt: Höher, Karfrei-
tagsprozessionen (Anm. 30), 120–121.

40. Hersche, Muße und Verschwendung (Anm. 1),
I, 563.

41. István Szilágyi, Kalvarien-Inventare, Acta Ethno-
logica Danubiana 5–6 (2003–2004), 137–140, hier
138.

42. Gyula Perger, A kisemlékkutatás történeti for-
rásai [Historische Quellen zur Kleindenkmal-
forschung], Az Etnológiai Központ Évkönyve/
Jahrbuch des Forschungszentrums für Europäische Eth-
nologie 2003–2004. Acta Ethnologica Danubiana 5–
6 (2003–2004), 81–96.

43. Kalinová/Paulusová, Kalvarienberge (Anm.
31), 531–532 u. 529 (Abb.). Ebenda Angaben zu
mehreren weiteren Anlagen mit Umfang bis
zu elf Kilometern (S. 527) sowie Angaben
wichtiger neuer Literatur.

44. Ebenda, 534.
45. Aktuell vgl. insbesondere den Beitrag von Elz-

bieta Bilska-Wodecka, The Origin and Deve-
lopment of Polish Calvaries as Pilgrimage
Centres, in: Dolezal/Kühne, Wallfahrten
(Anm. 31), 541–554 (mit weiterer Literatur),
siehe insbesondere die Ausführungen zu
»Kalwaria Zebrzydowska«/Siegersdorf und
den verschiedenen Festanlässen/Prozessio-
nen während des Jahres, 545–547. Siehe a. dies.,
Kalwarie europejskie: analiza struktury, typów i genezy,
Kraków 2003). Mit den Karfreitagsumzügen
hat sich bereits Leopold Kretzenbacher in
immer noch unverzichtbaren, zahlreichen Ar-
beiten eingehend befaßt (vorwiegend im Ost-
alpenraum, Steiermark und Kärnten). Wir er-
wähnen hier von L. Kretzenbacher, Lebendiges
Volksschauspiel in der Steiermark, Wien 1951; L.
Kretzenbacher, Passionsbrauch und Christi-Leiden-
Spiel in den Südostalpenländern, Salzburg 1952 (Kar-
freitagsumzüge 29–47, unter anderem mit ei-
nem instruktiven Beleg eines szenischen Um-
zug-Schauspiels jesuitischer Provenienz mit
anschließender Bußprozession 1756 »in den
berg Calvarj« bei Markt Kindberg/Steiermark).
Siehe a. W. Brunner/E. Renhart, Steirische Kal-
varienberge, Graz 1990.

46. Höher, Karfreitagsprozessionen (Anm. 30),
131.

47. Mit Fahnen und Standarten, mit dem auf einem
Esel sitzenden Christus mit fahrbarem Gestell
und mit den jeweils zeitgenössisch modifi-
zierten Simulationen des Passionsgeschehens
durch Laiendarsteller. Nach einem zeitgenös-
sischen Zeitungsartikel erlitt ein Chri-
stusdarsteller bei der Karfreitagsprozession
durch Pistolenschüsse mit Platzpatronen ei-
nen simulierten Tod, siehe die entsprechende
Quelle bei Christoph Daxelmüller, Volks-
frömmigkeit ohne Frömmigkeit, in: Volksfröm-
migkeit. Referate der Österreichischen Volkskundeta-
gung 1989 in Graz, hg. v. Helmut Eberhart/Edith
Hörandner/Burkhard Pöttler, Wien 1990, 21–
48, hier 40–41; Wiederabdr. in: Christoph
Daxelmüller, »Süße Nägel der Passion«: die Geschich-
te der Selbstkreuzigung von Franz von Assisi bis heute,
Düsseldorf 2001, 218–219. Zum Thema gene-
rell siehe bes. Walter Hartinger, W.: Aufklärung
und Säkularisation als Wendepunkte der Volks-
frömmigkeit, in: A. Landersdorfer (Hg.), Vor
200 Jahren – Die Säkularisation in Passau, Passau
2003, 53–79, hier 60–62.

48. H. Waller (Bearb.), In Vorderösterreichs Amt und
Würden. Die Selbstbiographie des Johann Baptist
Martin von Arand (1743–1821), Stuttgart 1996,
74–75

49. Daxelmüller, Süße Nägel der Passion (Anm.

47), 218; ders.; Rhein. Jb. 2003/2004, 47–48;
zuvor ders., Volksfrömmigkeit (Anm. 47), 40–
41. Zu zeitgenössischen Meliorationsvor-
schlägen und Reformen des Unterrichtswe-
sens im Sinne der Alphabetisierung sowie zur
massiven Verstärkung von staatsgelenkten Bil-
dungskonzepten dezidiert ohne oder gegen
den Einfluß der Jesuiten und Franziskaner
existieren zahlreiche Forschungsbeiträge;
stellvertretend sei genannt Dieter J. Weiss, Zum
Schulwesen in den Hochstiften Bamberg und Würzburg,
in: Schullandschaften in Altbayern, Franken und
Schwaben. Untersuchungen zur Ausbreitung und Ty-
pologie des Bildungswesens in Spätmittelalter und Früher
Neuzeit, München 2005, 225–245, 240–241, 244,
außerdem mit reichhaltigen, übergreifenden
Literatur- und Quellenangaben.

50. Aus: Regierungsblatt für die Churbayerischen Fürstent-
hümer in Franken I, 1803, Nr. 44, 277, hier zitiert
nach Daxelmüller, Volksfrömmigkeit (Anm.
47), 42; Daxelmüller, Süße Nägel der Passion
(Anm. 47), 218–219.

51. Kalinová/Paulusová 2006, 535.
52. József Graf Batthyány (1729–1799) Kardinal-

primas in Ungarn, zur Widerstandspolitik ge-
gen Säkularisationstendenzen siehe Gabriel
Adriányi, Geschichte der katholischen Kirche in Un-
garn, Köln/Weimar/Wien 2004, 162.

53. Im Gebiet der heutigen Slowakei konnten um-
fangreiche Anlagen des 19. Jahrhunderts aus-
führlich dokumentiert werden, etwa bei Ru-
zomberok/Rosenberg, erbaut zur Mitte des
19. Jahrhunderts), siehe Kalinová/Paulusová,
Kalvarienberge (Anm. 31), 538, 537 (Abb.).

54. Geschichte des Ursprunges des Schemnitzer
Kalvarienberges. Seine heutige Beschaffen-
heit und die Andachten auf demselben. [Deut-
sche Fassung durch den Jesuiten P. Wilhelm
Groeger]. Selmecbánya 1901. Näheres siehe
bei Kalinová/Paulusová, Kalvarienberge
(Anm. 31), 531.

55. Der Beitrag von Joanna Lubos-Kozie , The
Calvarie in Silesia and the former County of
K odzko (Glatz), in: Dolezal/Kühne, Wallfahr-
ten (Anm. 31), 555–569, benennt 558, 559, 562,
563 etwa die Anlagen von Wambierzyce/Al-
bendorf (1708 vollendet), die von St.Annaberg
(1709 Abschluß der ersten Bauarbeiten, Neu-
bauten und Erweiterungen circa 1760–1790,
insges. 33 Kapellen), die von Piekary-Ślaskie/
Deutsch-Piekar (bei Bytom/Beuthen, 1887–
1895, als schon die Bauten der Montanindu-
strie raumprägend wirkten), schließlich die
1900 entworfene und bis 1902 mit 17 Kapellen
errichtete Anlage bei Wartha. siehe auch die
entsprechenden Angaben bei Bilska-Wo-
decka, Origin (Anm. 45), insbes. 542–544, 551.

56. Zum Motivvorkommen immer noch unent-
behrlich die Habilitationsschrift der Kunsthi-
storikerin Margarete Baur-Heinhold, Bildstök-
ke in Bayern, teilw. abgedruckt in: Rheinisches
Jahrbuch für Volkskunde 5 (1954), 53–92. Ebenda
und passim zahlreiche weitere Hinweise; für
einen der wichtigsten Landwirtschaftspatrone
siehe Alois Selzer, St. Wendelin: Leben und Vereh-
rung eines alemannisch-fränkischen Volksheiligen. St.
Wendelin in Kult und Kunst, Mödling b. Wien 1962.

57. N. Kyll, Die Hagelfeier im alten Erzbistum
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PD Dr. Michael Prosser, Johannes-Künzig-Institut
für ostdeutsche Volkskunde, Goethestraße 63, D-
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