3. KONSTITUIERENDE MERKMALE
SAKRALER PLATZE

3.0. VORBEMERKUNGEN

Auf der Grundlage der durchgefiihrten case studies werden in die-
sem Kapitel die Kognitionen zum Konstrukt sakraler Platz rekonstruiert.
Den Ausgangspunkt bilden dabei die von meinen Interviewpartnern
thematisierten konstituierenden Merkmale sakraler Plitze. Es wurden
fiinf Grundvoraussetzungen genannt, die ein Platz erfiillen muss, um als
sakral klassifiziert zu werden:

(1) Naturbedingte topographische Besonderheiten und Auffilligkeiten
im Landschaftsbild sind fiir jeden sakralen Platz charakteristisch.
Der sakrale Platz hebt sich von der profanen Umgebung deutlich ab,
weil er schon rein optisch eine Besonderheit darstellt.

(2) Jeder sakrale Platz ist mit einer oder mit mehreren konkreten Ge-
schichten (Legenden, Mythen) verkniipft und wird immer in Be-
ziehung zu einer heiligen Person (mythologischen Personlichkeit)
gesetzt.

(3) An jedem sakralen Platz wirkt der Rih [dt.: Geist, Seele] der jewei-
ligen mythologischen Personlichkeit.

(4) Neben der Anwesenheit von Ruh ist auch das Vorhandensein von
Baraka [dt.: Segenskraft Gottes] unabdingbar mit dem Konstrukt
sakraler Platz verbunden.

(5) Jeder sakrale Platz benotigt eine gewisse Mindestanzahl von Men-
schen, die ihn als solchen anerkennen. Das heifit, der sakrale Platz
muss fiir die religiose Praxis relevant und gesellschaftlich akzeptiert
sein.

Die folgenden Unterkapitel beschéftigen sich ndher mit den ange-
filhrten Themenbereichen (1) — (5) und deren Verhiltnis zueinander.
Neben den subjektiven Theorien der Pilger und Grabwichter sowie den
emischen Klassifikationen wird dabei auch auf objektive, d. h. wissen-
schaftliche Theorien Bezug genommen.
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3.1. TOPOGRAPHISCHE BESONDERHEITEN
IM LANDSCHAFTSBILD

Wie bereits in den case studies (Kapitel 2) dargelegt wurde, wird das
Konstrukt sakraler Platz unter anderem durch naturbedingte® topogra-
phische Besonderheiten reprisentiert. Zu diesen Besonderheiten zihlen
markante Berggipfel ebenso wie auflergewohnliche Felsformationen,
Hohlen, beriihmte Heilquellen oder auch méchtige alte Baume, die in
einer baumlosen Gegend einen Blickfang bilden. Dariiber hinaus findet
man an sakralen Plitzen hdufig Ruinen aus vergangen Epochen, die
einen Platz mythisch und zeitlos erscheinen lassen.

In der Regel sind es stets mehrere dieser naturbedingten Besonder-
heiten, die an einer Wallfahrtsstétte anzutreffen sind. Manchmal sind sie
raumlich von einander getrennt, wie dies beispielsweise bei der Heil-
quelle und den heiligen Biaumen des Sayh Isa der Fall ist — doch in
solchen Fillen werden diese topographischen Besonderheiten immer
durch eine bestimmte mythologische Legende zu einander in Beziehung
gebracht und jeweils ein und der selben mythologischen Personlichkeit
zugeordnet. Aus diesem Grund sind verschiedene topographische Beson-
derheiten immer Teil eines (konkreten) sakralen Platzes.

Beim Konstrukt sakraler Platz handelt es sich also nicht um eine in
sich homogene Fliche, die durch statische Koordinaten im profanen
Raum markierbar wére. Ausschlaggebend sind vielmehr der ideelle
Aspekt und die notwendigen Beziehungen der einzelnen sakralen
Elemente zu einander (siehe dazu die Ausfiihrungen in Kapitel 3.2).

Die folgende Tabelle fasst zusammen, wie sich die naturbedingten
topographischen Besonderheiten und Auffélligkeiten im Landschaftsbild
auf die untersuchten sakralen Plitze verteilen:

8 Die naturbedingten Besonderheiten, von denen hier die Rede ist, befinden sich
stets in einem Wechselverhiltnis zum Menschen, der die Natur bewohnt. So steht
beispielsweise ein siebenhundertjdhriger heiliger Baum unter menschlichem
Schutz und wire dieser nicht gegeben, so wire er moglicherweise keine sieben-
hundert Jahre alt geworden. Insofern handelt es sich bei den beschriebenen
Auffialligkeiten im Landschaftsbild auch um vom Menschen geschaffene bzw. um
kulturbedingte Besonderheiten. Dariiber hinaus handelt es sich bei der so
genannten Natur um keine ,,objektive* Kategorie, sondern um ein Produkt kogni-
tiver Konstruktion. Vgl. dazu Eper (1988: 46-175) sowie GINGRICH (2002:
143-159).
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Das Heilige manifestiert
sich durch Lage am Berg
Das Heilige manifestiert
sich durch eine Hohle
Das Heilige manifestiert
sich durch eine Quelle
Das Heilige manifestiert
sich durch einen Baum
Das Heilige manifestiert
sich durch alte Ruinen

Tall Sayhan

Magam Gibra'l

Tall al-Masih

Nabi Ayyub / Qanawat - - - +

Mazar Abu Hurr - - + +

Magam ‘Ammar ibn Yasir + o - 0

Magam al-Hidr / Azra“ - - - -

Nabi Ayyub / Nawa +
Magarat Ashab al-Kahf 0 +
Magarat ad-Dam + +
Qubbat an-Nabi Habil + 0

Magarat Ibrahim al-Halil - + - - -
+
+

+ + +
+
1
1

c + o + + © ©

Mar llyas / Saydnaya 0
Mar Taqla / Ma‘lula -
Magam Zayn al-‘Abidin +
Sayh Farag Hayya + - - - +
+

Mazar al-Hidr / at-Talayi - - + -
éayh Hassan / Kafrun - - + + -
Mazar an-Nabi Huri - - 0 + +
Hammam as-Sayh Tsa - - + + -

[+] trifft zu 50% | 30% | 30% |40 % | 25 %

[o] trifft teilweise zu 10% | 10% | 5% |10% | 35 %

[-] trifft nicht zu 40% | 60 % | 65% |50 % | 40 %

Tabelle 1: Naturbedingte topographische Besonderheiten und Auffilligkeiten im
Landschaftsbild. Eine Analyse der untersuchten sakralen Plitze.
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Berggipfel

Rund die Hilfte der untersuchten Heiligtiimer befindet sich auf dem
Gipfel eines Berges [arab.: ra's al-gabal]. Diese Berge oder Erhebungen
konnen in ihrer konkreten Ausgestaltung sehr unterschiedlich sein: Bei
den Heiligtiimern im Drusen-Gebirge handelt es sich etwa stets um
michtige Vulkankegel, die die Landschaft weithin sichtbar beherrschen.
Bei diesen Vulkankegeln befindet sich der Mazar bzw. der dazu gehorige
Gebdudekomplex jeweils direkt auf dem Gipfel. Vergleichbar ist die
Situation beim Magam Zayn al-‘Abidin: Die Horner von Hamah (so wird
der markante Doppelgipfel genannt) springen als besondere Natur-
erscheinung ins Auge und sind bereits von der zehn Kilometer entfernt
gelegenen Stadt aus gut sichtbar. Etwas anders hingegen présentiert sich
die Lage der Qubbat an-Nab1 Habil und des Mazar al-Hidr in at-Talay‘t:
Beide Heiligtiimer befinden sich auf einem eindrucksvollen Felsvor-
sprung mit Gipfelcharakter, allerdings handelt sich dabei nicht um den
hochsten Punkt des Berges. In der Gegend rund um Salamiya, einer
flachen Wiistensteppe, weist die Erhebung des Sayh Farag Hayya hinge-
gen nur wenige Meter an Hohe auf, dhnlich beschaffen ist auch die Lage
des Magam an-Nabi Ayyub bei Nawa. Allerdings — und das ist entschei-
dend — bilden diese wenige Meter hohen Erhebungen im Flachland einen
starken Kontrast bzw. eine aulergewohnliche Besonderheit, so dass sich
die Pilgerstitten auch hier vom Rest der Umgebung deutlich abheben.
Fiir die Heiligkeit eines Platzes ist demnach nicht der Berg an sich (durch
seine Hohe oder Gestalt) ausschlaggebend. Die Heiligkeit eines Ortes
wird vielmehr durch den Kontrast vermittelt, den ein Berg zu seiner
Umgebung aufweist.

Befragt nach moglichen Griinden fiir die erhohte Lage von Pilger-
stitten meinten die von mir interviewten Pilger und Grabwichter, dass
die Menschen am Berg bzw. in der Hohe Gott wohl néher seien, denn
Gott wire oben im Himmel [arab.: Allahu ali]®. Gleichzeitig vertraten
meine Gesprichspartner die Ansicht, dass auch dem Aspekt der Einsam-
keit [arab.: halwa] am Berg groBe Bedeutung zukdme. Beim Besteigen
eines heiligen Berges, so die befragten Personen weiter, entferne man
sich nicht nur im geographischen Sinne von der Alltagswelt, sondern

85 Einige Christen verwiesen in diesem Zusammenhang auf die Bibel. So heifit es
beispielsweise in Gen. 22, 14: ,, Wie man noch heute sagt: Auf dem Berg ldsst sich
der Herr sehen.” Zur Metaphorik von Oben und Unten aus strukturalistischer
Perspektive siehe LEacH (1978: 66ff.).
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man verlasse schrittweise auch das Profane und nihere sich dem Sakra-
len. Sei man erst einmal oben am sakralen Platz angelangt, so sihe man
die Welt aus einer anderen Perspektive und erkenne die Zusammenhénge
des Lebens differenzierter.

Mehrmals wurde mir dazu eine Geschichte erzihlt, die aus der
Tradition des Sufismus stammt. Dieser Erzdhlung zufolge gibe es zwei
verschiedene Arten von Sichtweisen: Die Sichtweise des Wurms [arab.:
nazrat ad-dida] und die Sichtweise des Sperlings® [arab.: nazrat al-
‘usfur]. Der Wurm, so die Erzéhlung, sihe die Dinge, die vor ihm liegen,
sehr grof} und klar — allerdings konne er nicht erkennen, wer oder was
sich dahinter verberge. Diese Sichtweise entspreche dem ,,normalen‘
Menschen in der Gesellschaft. Der Vogel hingegen séhe alles klarer. Er
erkenne nicht nur die Gegenstinde, die vor ihm lidgen, sondern auch das,
was hinter ihnen verborgen wire. Er konne sehen, was, wie, womit,
verbunden sei, und er verstehe damit die Zusammenhinge zwischen den
Dingen — denn er habe sozusagen eine ,,mehrdimensionale Sichtweise.
Diese Perspektive des Vogels sei grundsitzlich dem Sufi zu Eigen. Aber
auch ein Pilger, der am Ziel seiner Pilgerfahrt, dem Gipfel eines heiligen
Berges angelangt sei, erhalte diese Sichtweise. Nach unten blickend
konne daher letztlich auch der ,,normale* Mensch die Zusammenhinge
des Lebens erkennen und verstehen.®’

Hohlen

Zwei grundlegende Vorstellungen gehen mit der Existenz von Hoh-
len [arab.: magara, pl. magarat] einher: Zum einen bietet die Hohle
Schutz [arab.: himaya]® vor extremer Witterung wie Kilte, Hitze oder
Wind, aber auch Schutz vor Verfolgung, wie das Beispiel der Geburts-
hohle Abrahams zeigt. Zum anderen kann die Hohle auch als Eingang
(im Sinne einer Schwelle) in die andere Welt — namlich in die {ibernatiir-
liche Welt — gedacht werden.

8 Das arabische Wort ‘usfiir, pl. ‘asafir bedeutet einerseits Sperling, andererseits
bezeichnet es auch jeden kleinen Vogel (vgl. WEHR 1977: 555).

8 Hier finden sich moglicherweise Parallelen zu systemtheoretischer und konstruk-
tivistischer Modellvorstellung, wonach Relationen oder Beziechungen hohen Er-
kldarungswert besitzen.

8 Die Schutzfunktion heiliger Hohlen ist auch im Zusammenhang mit der dort
vorhandenen Baraka zu sehen (siche Kapitel 3.4).
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Diese Auffassung meiner Interviewpartner entspricht der Theorie
von LeacH (1978: 103), wonach sakrale Plidtze Grenzzonen bilden, die an
der Beschaffenheit beider Welten — des Diesseits ebenso wie des Jenseits
— teilhaben. Auf diese Grenzzonen, so LEAcH, konzentrieren sich die
rituellen Aktivititen der Menschen.

Wihrend ein Berggipfel in der Regel lediglich den Schauplatz einer
Legende darstellt, ist die sakrale Hohle immer auch auf inhaltliche Art
und Weise mit der Legende beziehungsweise dem Mythos assoziiert. So
wird das Vorhandensein einer sakralen Hohle stets mythologisch begriin-
det, wie das Beispiel der Hohle des Propheten Elias bei Saydnaya belegt:
Die Verfolger des Propheten niherten sich dem Fliichtenden, in diesem
Moment habe sich der Berg gedffnet und es wire der Schacht entstanden.
Dieser — noch heute sichtbare — Schacht sei Zeugnis der Begebenheit von
damals.¥

Quellen

Dort, wo sich die Idee des Heiligen unter anderem in einer Quelle
[arab.: ‘ayn, pl. ‘uyuin bzw. nab*, pl. nubii‘a] manifestiert, handelt es sich
zumeist um beriithmte Heilquellen, die aufgrund ihrer Temperatur oder
ihrer chemischen Zusammensetzung mit normalen Quellen kontrastieren.”

8 In sechs von zwanzig Fillen wird die mythologische Legende, die mit einem
Heiligtum verbunden ist, durch eine Hohle reprisentiert. In diesen sechs Fillen
stellt die Hohle jeweils ein zentrales Element des sakralen Platzes dar. In meiner
Untersuchung traf ich allerdings auch auf zwei Heiligtiimer mit Hohle, bei denen
die Bergoffnung relativ bedeutungslos schien: (1) Die Hohle von Qubbat an-Nabi
Habil scheint fiir die religiose Praxis heute nicht mehr relevant zu sein, histori-
schen Quellen zufolge war sie dies vor vierzig Jahren jedoch sehr wohl. (2) Die
beriihmte Hohle von “Ariqa befindet sich nur wenige hundert Meter von jenem
Vulkankegel entfernt, auf dessen Gipfel sich die Pilgerstitte von ‘Ammar ibn
Yasir befindet. Heute ein beliebtes und vielbesuchtes Ausflugsziel, bot die Hohle
von ‘Ariga den Syrern einst Schutz im Kampf gegen die Franzosen. Auch
‘Ammar ibn Yasir gilt als mutiger Kiampfer und beriithmter Heerfiihrer an der
Seite des Propheten. Nach Auskunft einiger Interviewpartner bestehe daher auch
ein inhaltlicher Zusammenhang zwischen dem sakralen Platz und seinem Besit-
zer einerseits, und der erwéihnten Hohle andererseits, auch wenn letztere — zumin-
dest heute — keine religiose Praxisrelevanz aufweist.

Das Vorhandensein von Wasser ist grundsétzlich fiir jeden sakralen Platz obligat,
Wasser muss zumindest aus einer Zisterne verfiigbar sein. Allerdings gilt das
vorhandene Wasser nur in sechs von zwanzig Fillen als mubarak und bildet den
Ausgangspunkt fiir Geschichten, Mythen und Legenden.

9

S
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Ahnlich den sakralen Hohlen wird die Entstehung dieser Quellen
in der Regel durch Mythen begriindet, die mit dem Heiligtum verbunden
werden. Als Beispiel kann der Pilgerort Hammam a3-Sayh Tsa angefiihrt
werden: Die heile Quelle war vorstellungsgeméll urspriinglich von
bosen Geistern bewohnt und wurde deshalb gemieden. Erst Sayh “Isa soll
diese Quelle in eine Heilquelle verwandelt haben.

Quellen werden bisweilen als Symbol fiir das Leben und dessen
Unverginglichkeit gesehen. Am sakralen Platz signalisieren sie einer-
seits den Lebensgeist beziehungsweise den Ruh der assoziierten
mythologischen Personlichkeit. Andererseits gelten sie auch als Ur-
sache fiir die Fruchtbarkeit des sakralen Platzes, die wiederum als Aus-
druck der dort vorhandenen Segenskraft Gottes, der Baraka, interpretiert
wird.

Bdume

An fast allen sakralen Plidtzen findet man Bdume [arab.: Sagar, sg.
Sagara], jedoch gelten diese nur in acht von zwanzig Fillen als Verkor-
perung des Heiligen. Dort, wo die vorhandenen Biume als heilig be-
trachtet werden, handelt es sich durchwegs um besonders méchtige und
bizarre Bidume, die sich schon aufgrund ihres dufleren Erscheinungsbil-
des von profanen Bdumen unterscheiden. Das heif3t, es ist nicht der Baum
an sich, sondern seine Andersartigkeit, die ihn zur Manifestation des
Heiligen werden lédsst. Auferdem bilden heilige Biume meist einen
deutlich erkennbaren optischen Gegensatz zur baumlosen Umgebung
eines sakralen Platzes.

Heilige Baume werden — ebenso wie heilige Hohlen und Quellen — in
der Regel als Eigentum einer mit ihnen assoziierten mythologischen
Personlichkeit aufgefasst, die sie auch reprisentieren. Oft sind heilige
Bédume daher Ausgangspunkt fiir so genannte Straflegenden, also oral
tradierte Begebenheiten, die denjenigen Menschen widerfahren sein sol-
len, welche den heiligen Bdumen (und somit einer mythologischen Per-
sonlichkeit) Schaden zugefiigt haben.”

1 Zu den Straflegenden im Zusammenhang mit heiligen Baumen siehe die Ausfiih-
rungen in Kapitel 3.3. Zur Symbolik von Baumen allgemein vgl. DoucLas (1988:
32ff.).
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Andere auffillige Naturphinomene

Neben Bergen, Hohlen, Quellen und Bdumen konnen auch andere
auBlergewohnliche Naturerscheinungen wie besondere Felsformationen
oder Steinformen (der Fulabdruck des Propheten Job) oder die unvermu-
tet rote Erde vor einer Hohle (das Blut Abels) konstituierende Merkmale
eines sakralen Platzes sein und damit zur Représentation einer mytholo-
gischen Legende werden. Im Zusammenhang mit der Untersuchung der
Bedeutung dieser Symbole wird die Notwendigkeit einer systemtheore-
tischen Betrachtungsweise besonders deutlich: Es ldsst sich nicht gene-
rell sagen, was Felsformationen, Steinformen oder rote Erde per se
bedeuten oder bedeutet haben. Isoliert und fiir sich genommen haben
diese naturbedingten Besonderheiten ebenso wie Berge, Hohlen, Quellen
oder Bdume gar keine Bedeutung.*?

Kulturelle Zeugnisse vergangener Epochen

Als topographische Aufergewohnlichkeiten im Landschaftsbild re-
levant sind schlieBlich materielle Zeugnisse aus vergangenen Epochen
[arab.: atar]. Darunter fallen etwa Ruinen, die oft von vorislamischen
Tempelanlagen, Klostern oder Kirchen herriihren, aber auch Inschriften
und dergleichen mehr. Wie aus Tabelle 1 hervorgeht, finden sich bei der
Mehrheit der untersuchten sakralen Plitze deutliche Spuren aus vergan-
genen Epochen. Allerdings gelten diese Spuren nur in wenigen Fillen als
Manifestation des Heiligen und nur duferst selten sind sie ein zentraler
Inhalt von Legenden, die mit Wallfahrtsstitten verkniipft sind. Vielmehr
lassen Zeugnisse aus vergangenen Epochen einen sakralen Platz
mythisch erscheinen und sind nach Aussage meiner Interviewpartner
Symbole fiir seine Ewigkeit [arab.: huliid] und unvergingliche Heilig-
keit.

Greift man diesen Gedankengang meiner Interviewpartner auf, so
bildet die Ewigkeit strukturalistisch gesehen einen Kontrast zur Alltags-

2 Nach LeacH (1978: 63f.) haben die Indices nichtverbaler Kommunikationssyste-
me ebenso ,, wie die Phoneme der gesprochenen Sprache isoliert fiir sich genom-
men keine Bedeutung, sondern nur als Elemente einer bestimmten Klasse.
Zeichen und Symbole gewinnen nur dadurch Bedeutung, dass sie von anderen, zu
ihnen im Kontrast stehenden Zeichen oder Symbolen unterschieden werden.
Vgl. dazu auch Leacu (1971: 29ft.), LEvi-STrRAUSS (1977: 231f.) und DoucGLas
(1985: 60).
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zeit. Die Umkehrung der Alltagszeit ist somit als metaphorische Aquiva-
lenz interpretierbar: Zeitliches verhilt sich zu Zeitlosem wie Profanes zu
Heiligem. Zeugnisse aus vergangenen Epochen verkorpern also eine
besondere (zeitlose) Zeit.”

Wohnorte der Ginn

Naturbedingte topographische Besonderheiten und Auffilligkeiten
im Landschaftsbild sind einerseits fiir jeden sakralen Platz charakteri-
stisch, andererseits werden sie im gesamten Nahen Osten grundsitzlich
als Wohnstitten der Ginn [dt.: Geister, Dimonen) angesehen.** In Syrien
werden solche Plitze schlicht als maskin [dt. wortl.: bewohnt] bezeich-
net.” Dabei handelt es sich vor allem um schwer zugéngliche Regionen
wie einsame Bergkuppen, steile Tiler, zerkliiftete Felsen und Fels-
spalten, abgelegene Hohlen und Haine sowie heifle Quellen. An diesen
Plétzen tritt sozusagen die Wildnis zu Tage. Sie werden traditioneller-
weise gemieden und sind — ebenso wie der sakrale Platz selbst — tabube-
laden. Solche Zonen verkorpern die Grenzen der kultivierten Welt und
konnen insofern — ebenso wie der sakrale Platz im metaphysischen Sinn
— als Grenzzonen aufgefasst werden.” Nach LeacH (1978: 47) liegt es in
der Natur solcher Grenzzonen, dass sie eine Reihe von Mehrdeutigkeiten
implizieren und auch Quelle von Angsten und Konflikten sind.

Als ich meine Interviewpartner auf den Sachverhalt ansprach, dass
naturbedingte topographische Besonderheiten im Landschaftsbild so-
wohl fiir sakrale Plitze, als auch fiir die Wohnorte der Ginn charakteri-
stisch sind, erhielt ich zur Antwort, dass die Ginn den Geist der mytho-
logischen Personlichkeit, also den Rith des Sahib al-Makan fiirchten
wiirden und deshalb an sakralen Plédtzen grundsétzlich nicht anzutreffen
wiren.

9

@

Diese zeitlose Zeit, oder Nicht-Zeit, liegt gemif3 der Theorie von Leacn (1978:

46ft.) auch dem religiosen Ritual zugrunde.

%4 Siehe dazu SmitH (1899: 60-161), HENNINGER (1981: 118-169), GINGRICH (1989:
460-535, 2002: 152-159) sowie FARTACEK (2002: 469-489).

% Die von GINGRICH (1995: 206) fiir das Gebiet der Munebbih (Nordwestjemen)

angegebene Bezeichnung manzil al-ginn [dt. wortl.: Haus des Ginn] scheint in

Syrien eher uniiblich zu sein.

Einem Hinweis von GINGrIcH (2002: 153) zufolge sind die Wohngebiete satani-

scher Ginn im Nordwestjemen besonders hiufig auch an Stammesgrenzen gele-

gen.

96
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Den subjektiven Theorien meiner Interviewpartner zufolge kann sich
ein Ginn grundsitzlich auch in einem Menschen aufhalten, was folglich
zur Verriicktheit des Menschen fiihrt (und in der arabischen Bezeichnung
magnin fiir verriickt sein zum Ausdruck kommt). Ein Mensch, der von
einem Ginn besessen ist, unterscheidet sich sowohl durch sein entstelltes
AuBeres als auch durch seine auBergewdhnlichen Handlungen vom ,,nor-
malen* Menschen und bildet zu diesem einen Kontrast.

Interessanterweise werden Verriickte in bestimmten Fillen auch als
Heilige angesehen.” Umgekehrt gelten jedoch nicht alle verriickten
Menschen als heilige Menschen, genauso wenig wie alle Plitze mit
naturbedingten topographischen Besonderheiten als heilige Plitze gel-
ten. SchlieBlich konstituieren sich weder heilige Plitze noch Ginn-Plitze
ausschlieBlich durch topographische Besonderheiten und ,,nicht-nomale
Auffilligkeiten®.

Naturbedingte topographische Besonderheiten sind demnach ledig-
lich Merkmale und Rahmenbedingungen (aber nicht alleiniges Entschei-
dungskriterium) fiir die Heiligkeit eines Platzes. Der entscheidende
Punkt dafiir, dass ein bestimmter Platz als heilig klassifiziert wird — und
nicht etwa als Platz der Ginn — liegt im Bereich der Mythologie und in
den damit verbundenen kognitiven Konstruktionen von Heiligkeit. Auf
mythologische Legenden als konstituierendes Merkmal sakraler Plitze
soll im Folgenden niher eingegangen werden.

3.2. LEGENDEN UND MYTHOLOGISCHE
PERSONLICHKEITEN

Die mit dem sakralen Platz assoziierten Legenden geben eine kon-
krete ,,mytho-logische Antwort auf die Frage, warum dieser oder jener
Platz heilig ist und in welchem Kontext die jeweiligen naturbedingten
topographischen Besonderheiten (Hohlen, Quellen, Biaume etc.) stehen.
Die mythologische Legende (er-)kldrt die einzelnen topographischen
Besonderheiten eines sakralen Platzes immer in gegenseitigen Beziehun-
gen und nicht isoliert voneinander.

Dariiber hinaus kann das Verhiltnis zwischen mythologischer Le-
gende und topographischer Besonderheit als wechselseitig konstituie-
rend begriffen werden: Die Legende erklért nicht nur das Vorhandensein

7 Solche — als heilig angesehene — ,,Verriickte” werden jedoch nicht als magniin,
sondern als magdub, bahlil sowie gelegentlich auch als mubarak bezeichnet (im
syrischen Dialekt auch mit dem Ausdruck: huwa ‘a-I-baraka).
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und die Bedeutung topographischer Besonderheiten, sondern die topo-
graphischen Besonderheiten des sakralen Platzes werden umgekehrt
auch zur Représentation der Legende und veranschaulichen oder konkre-
tisieren diese.”®

Auf Grundlage dieser Uberlegungen mochte ich im Folgenden ex-
emplarisch die mythologische Legende des Brudermordes von Kain an
Abel rekapitulieren und die damit assoziierten topographischen Beson-
derheiten am Gabal al-Qasiyiin in ihrer wechselseitigen Beziehung ana-
lysieren:”

Die Legende des Mordes Kains an Abel beinhaltet in ihrem Kern
folgende Sequenzen: Kain nimmt einen Stein und spaltet den Kopf Abels.
Es flief3t Blut, Abel stirbt. Die Erde erschrickt, der Berg reif3it vor Entset-
zen seinen Mund weit auf; den Normen der menschlichen Gesellschaft
entsprechend mochte der Berg Abel richen und seinerseits Kain erschla-
gen. Der Erzengel Gabriel eilt herbei, verhindert den Racheakt, hdlt den
Felsen mit blof3er Hand zuriick und dient auf diese Weise einem hoheren
Ziel. Doch bleiben bis heute Trauer und Trinen iiber den ersten Mordfall
in der Geschichte der Menschheit erhalten.

Diese mythologischen Sequenzen werden anhand naturbedingter
topographischer Besonderheiten am Gabal Qasiytin nun folgendermafen
symbolisiert:

(1) Das Mordwerkzeug: Ein schwerer Stein
(2) Das Blut von Abel: Farbeinsprengungen in der Felswand und roter
Sand

% Nach Leacu (1978: 50) sind alle metaphysischen Entititen ,,urspriinglich chao-
tische Ideen ,im Geist; wenn wir iiber Ideen, wie sie z.B. durch die Worter ,Gott*
oder ,Geister* reprdasentiert werden, klar denken wollen, miissen wir sie verdu-
Serlichen, externalisieren. Und wir konnen dies auf zwei Weisen tun: (I) indem
wir Geschichten (Mythen) erziihlen, in denen die metaphysischen Ideen durch die
Aktivitdten iibernatiirlicher Wesen dargestellt werden, durch tiber das natiirliche
Mayf; hinaus vergrifierte Menschen und Tiere; (II) indem wir besondere materi-
elle Objekte erschaffen, Gebiude und Riume, die als Darstellung der metaphy-
sischen Ideen und ihrer geistigen Umwelt dienen. Offensichtlich sind (I) und (II)
wechselseitig voneinander abhdingig; das eine ist stets eine Metapher des ande-
ren.“ Die Idee des Heiligen manifestiert sich also sowohl in sakralen Plédtzen und
Gegenstidnden, als auch in Geschichten, Mythen und Legenden, die dazu in einer
wechselseitigen Beziehung stehen.

Die entsprechende mythologische Legende sowie die emischen Erkldrungen zu
den vorhandenen topographischen Besonderheiten am Gabal al-Qasiyiin finden
sich in Kapitel 2.3.2.

9
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(3) Der Berg reifit vor Entsetzen seinen Mund weit auf: Vorhandensein
der Hohle

(4) Der Erzengel hilt mit bloBer Hand den Felsen zuriick: Felsformation

(5) Trauer und Trédnen des Berges: Tropfendes Wasser in der Hohle

Die naturbedingten topographischen Besonderheiten am Gabal Qasi-
yun hitten isoliert voneinander — fiir sich genommen — keinerlei Bedeu-
tung. Sie erfahren ihre Bedeutungen erst, indem sie durch die mytholo-
gische Legende zueinander in Beziehung gebracht und interpretiert wer-
den. Auf diese Weise werden topographische Besonderheiten zu Meta-
phern und paradigmatischen Assoziationen. Sie werden durch die my-
thologische Legende reprisentiert, und gleichzeitig reprisentieren auch
sie die mythologische Legende.

Die Graphik auf der nichsten Seite soll die Funktion mythologischer
Legenden hinsichtlich ihrer Bedeutung fiir die religiose Symbolisierung
von Natur am Beispiel des Brudermordes veranschaulichen (die strich-
lierten Linien bezeichnen dabei die metaphorischen Beziehungen; die
Pfeile den Ablauf der mythologischen Sequenz).

Sakrale Plidtze werden — hinausgehend iiber ihre Funktion der Bedeu-
tungskonstruktion topographischer Besonderheiten — durch mythologi-
sche Legenden auch in Beziehung zu bestimmten heiligen Personen bzw.
mythologischen Personlichkeiten gesetzt. Dabei kann es sich um Gestal-
ten bzw. Propheten [arab.: nabi, pl. anbiya'l aus Bibel und Koran wie
beispielsweise Abraham [arab.: /brahim] oder Job [arab.: Ayyib] ebenso
handeln, wie um andere verstorbene Heilige [arab.: wali, pl. awliya' bzw.
safi, pl. sufa‘a’]l, deren historische Authentizitit von orientalistischer
Seite bisweilen in Zweifel gezogen wird (vgl. z. B. Peskes 1995: 41-72
oder Rotrer 1996: 171). Wie das Beispiel des in Bibel und Koran
erwihnten Erzengels Gabriel [arab.: Gibra'il] zeigt, kann ein sakraler
Platz manchmal auch mit einem Engel [arab.: malak, pl. mala'ika] in
Verbindung gebracht werden.'®

In der Regel wird eine mit einem bestimmten sakralen Platz assozi-
ierte mythologische Personlichkeit als Sahib al-Makan [dt.: Besitzer des
Platzes] bezeichnet und — wie zahlreiche Statements meiner Interview-
partner belegen — auch tatsdchlich als Eigentiimer aufgefasst. Die be-

190 Tn bestimmten Fillen kann ein sakraler Platz auch mehreren mythologischen

Personlichkeiten zugeordnet werden bzw. mehrere mythologische Legenden re-
prisentieren. Dies kommt unter anderem in den case studies 2.3.1 und 2.3.2 zum
Ausdruck.
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Gabal Qasiyiin



164 Konstituierende Merkmale sakraler Pitze

schriebenen Wallfahrtsstitten sind immer entweder nach ihrem jeweili-
gen Sahib al-Makan oder (seltener) nach dem Inhalt ihrer mythologi-
schen Legende benannt — wobei der Inhalt einer mythologischen Legen-
de vereinzelt auch im Namen eines Sahib al-Makan zum Ausdruck
kommt.

Mythologische Personlichkeiten werden jedoch nicht nur mit einem
sakralen Platz assoziiert, sie besitzen — ebenso wie der Platz — selbst so
genannte ,, Schwellenattribute“ (LEacH 1978: 92f.): Sie gelten zugleich
als sterblich und als unsterblich, da sie sowohl der menschlichen als auch
der gottlichen Welt zugeordnet werden. Durch ihre besondere Position
an der Grenze zwischen zwei Welten nehmen mythologische Personlich-
keiten eine Vermittlerrolle zwischen diesen beiden Welten ein. Auf diese
Weise sollen mythologische Personlichkeiten die Verbindung zwischen
dem Natiirlichen und dem Ubernatiirlichen gewihrleisten.

Meinen Erhebungen zufolge ist die Verkniipfung mit einer konkre-
ten mythologischen Personlichkeit fiir jeden sakralen Platz obligatorisch.
Das bedeutet, dass jeder sakrale Platz ,seinen® spezifischen Sahib al-
Makan hat. Allerdings ldsst sich in manchen Fillen anhand schriftlicher
Quellen zuriick verfolgen, wie sich eine mythologische Legende bzw.
ein mit einem sakralen Platz verbundener Sahib al-Makan im Laufe der
Geschichte mehrfach geidndert hat — wihrend der sakrale Platz selbst
immer der gleiche geblieben ist (vgl. dazu die case studies 2.3.1, 2.3.2
und 2.3.3).1%

Hinweisen aus der Literatur zufolge wurden die von mir untersuch-
ten und in den case studies dokumentierten sakralen Plitze zum Teil
bereits in vorislamischer Zeit als heilig betrachtet. Schon damals bildeten
sie Ziele von Wallfahrten (vgl. unter anderem Curtiss 1903, Kriss /
KRriss-HEINRICH 1960, BORK-QAYSIEH 1993, ROTTER 1996 und ODENTHAL /
ScHeck 1998). Diese sakralen Plidtze mit vorislamischen Wurzeln wur-
den spiter in neue Religionen — in den Islam bzw. ins Christentum —
integriert, indem die jeweilige mythologische Legende bzw. Personlich-
keit verdndert und dem Platz ein islamischer bzw. christlicher Bedeu-
tungsinhalt gegeben wurde.!*

100 Das Kultobjekt, und dazu gehért die Kultstiitte, iiberdauert vielfach die schwer-

wiegendsten Wandlungen des religiosen Geistes. Die Heiligkeit beharrt am Ob-
jekt, wenn sich ihr Charakter im Bewusstsein der Versammelten auch lingst
verschob* (MowINCKEL 1953: 9, zitiert nach Lanczkowski 1971: 144).

192 Ein typisches Beispiel fiir diesen Vorgang bildet die Ka‘ba in Mekka: Nach
orientalistischem Forschungsstand ist die Ka‘ba ein aus vorislamischer Zeit
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Das Prinzip der ,,Geschichtsfilschung®, das hier zum Ausdruck
kommt, erinnert an das Phidnomen der so genannten structural amnesia
(vgl. DostaL 1985: 20), das die Verdnderbarkeit der genealogischen Her-
kunft von Menschen erklirt: Die Genealogie eines Menschen ist als Ideo-
logie zu verstehen, die aus pragmatischen, politischen oder soziookonomi-
schen Uberlegungen ,.gefilscht* werden kann.'®® Wenn es die Umstinde
erfordern, ist die Geschichte eines Individuums bzw. einer Gruppe in
gewisser Hinsicht daher ebenso wandelbar wie die Geschichte eines sakra-
len Platzes. Die so genannte Wirklichkeit ist Ausdruck eines Konstrukti-
onsprozesses, der stets situativ bestimmt ist (vgl. GLASERSFELD 1996).

3.3. DER GEIST [RUH]'" DES BESITZERS DES PLATZES

Neben der mythologischen Legende, die jedem sakralen Platz zu-
grunde liegt, gibt es eine Reihe weiterer Erzdhlungen zur Verdeutlichung
der Besonderheit eines Platzes, etwa von Menschen, die an diesem Platz

stammendes Heiligtum, das urspriinglich dem Gott Humbal gewidmet war
(PareT 1991: 17). Der sakrale Platz wurde spiter von Muhammad in den Islam
integriert, indem der Prophet die mit der Ka‘ba verkniipfte mythologische Legen-
de verdnderte. Muhammad brachte den Platz in Beziehung zu Abraham, den
,.Urvater des Monotheismus®, und erklirte, dass es Abraham gewesen sei, der die
Ka‘ba errichtet hitte. Dadurch wurde das (vorislamische) Pilgerwesen zur Kaba
legitimiert und zu einem zentralen Bestandteil der islamischen Religionspraxis.
Vgl. dazu Hackstemn (1989: 52ff.), die in diesem Zusammenhang zwischen
biologischer und kognitiver Genealogie bzw. zwischen gewusster und prdsen-
tierter Genealogie unterscheidet.
104 Rith (pl. arwah) bedeutet im klassisch Arabischen nach LANE (1984: 1180) ,,the
soul, spirit, or vital principle“. WEHR (1977: 330f.) iibersetzt den Terminus mit
., (Lebens-) Geist, Lebensodem, Seele; [...]“. Zur Abgrenzung von rith und nafs
siche CALVERLEY (1992: 880-884). Nach Auskunft meiner sunnitischen Inter-
viewpartner ist Ruh eine Kraft, die vierzig Tage nach der Befruchtung auf
ibernatiirliche Weise in den menschlichen Korper eindringt und den Menschen
in seinem irdischen Dasein begleitet. Allerdings besitzen nicht nur Menschen,
sondern auch Tiere (und in gewisser Hinsicht sogar Pflanzen) Ruh. Vor allem
hinsichtlich der Frage, was nach dem irdischen Ableben eines Menschen mit
dessen Ruh passiert, bestehen unter den verschiedenen Religionsgemeinschaften
grofle Auffassungsunterschiede (vgl. dazu auch den Artikel in der ENZYKLOPAEDIE
DES IsLAm, Bd. 3, 1936: 894). Gemif der sunnitischen Tradition verldsst der Ruh
den Menschen nach dessen (irdischem) Tod schrittweise innerhalb von drei
Tagen. Er steigt in den Himmel auf und verweilt dort bis zum Jiingsten Tag
[arab.: yawm al-hisab]. Meinen Erhebungen zufolge kommen demgegeniiber bei
Alawiten und Drusen Vorstellungen der Reinkarnation zum Tragen: Insbesondere

103
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Heilung fanden, Erzéhlungen von Wundern und auBergewdohnlichen
Begebenheiten.'” Die Uberlieferungen dieser Geschehnisse dienen als
zusitzliche Belege fiir die Heiligkeit eines Platzes und werden — neben
dem Wirken der Segenskraft Gottes — vor allem dem Ruh einer mytholo-
gischen Personlichkeit zugeschrieben.

Theologische Konzepte von Ruh differieren in unterschiedlichen
Religionsgemeinschaften sehr stark und sind nicht Thema dieser Unter-
suchung. Die folgenden Ausfiihrungen beziehen sich auf den fiir das
Pilgerwesen relevanten Commonsense der syrischen Lokalkultur:

Wie bereits dargelegt wurde, hat jeder sakrale Platz seinen Besitzer,
den so genannten Sahib al-Makan, in Gestalt einer mythologischen Per-
sonlichkeit. Vom jeweiligen Besitzer eines Platzes wird gesagt, dass er an
seinem Platz anwesend [arab.: mawgiid] sei. Diese Pridsenz bezieht sich
allerdings nicht auf die leiblichen Uberreste (Knochen etc.) des Sahib al-
Makan, sondern vielmehr auf seinen Ruh. Dieser Ruh wird als {ibernatiir-
liche Kraft aufgefasst, die vom Sahib al-Makan ausgeht und normalerwei-
se nur an dem ihm gewidmeten sakralen Platz anzutreffen ist. Die Kraft des
Sahib al-Makan kann den Pilgern einerseits bei der Lebensbewiltigung
helfen und grole Wunder bewirken. Andererseits ist es auch der Ruh des
Sahib al-Makan, der all jene unbarmherzig strafen kann, die seinem sakra-
len Platz Schaden zufiigen oder einen anderen Frevel begehen.

Insbesondere heilige Biume — die stets als Eigentum einer mytholo-
gischen Personlichkeit gelten — werden hiufig zum Ankniipfungspunkt
solcher Straflegenden. Dazu zwei Beispiele aus den case studies:

(1) Es wird erzdahlt, dass vor einigen Jahren mehrere Mdnner die heili-
gen Biume beim Hammam as-Sayh Isa fillen wollten. Als sie dazu
ansetzten, schnitten sie sich als Strafe dafiir sogleich in den Fufs (vgl.
Kapitel 2.7.2).

(2) Ein Familienvater wollte Teile der heiligen Maulbeerbdume, die Abii
Hurr gehiren, als Brennholz verwenden und scigte einige Aste ab. Er
meinte, den Schaden durch eine Geldspende beim zugehorigen Hei-
ligtum kompensieren zu konnen. Allerdings ging der Sahib al-Makan

dann, wenn jemand gewaltsam zu Tode gekommen ist, wiirde seine Seele in den
Korper eines Neugeborenen wandern (vgl. dazu auch AsT RASID 1961: 92ff.).
In diesem Zusammenhang unterscheidet GRamLICH (1987) drei Typen von Wun-
dern: ayat [dt.. Zeichenwunder], mu‘gizat [dt.. Legitimationswunder] und
karamat [dt.: Huldwunder].

10.

b3
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auf diesen Handel nicht ein, und in Folge starben die Sohne des
Mannes (vgl. Kapitel 2.1.5).

In beiden Beispielen zeigen sich interessante Parallelen zwischen
dem Schicksal des heiligen Baumes und jenem der Bestraften: Im ersten
Beispiel schneiden die Mianner in den Baum und gleichzeitig auch in ihre
eigenen Fiife. Im zweiten Beispiel sdgt der Familienvater Aste vom
Baum und verliert seine Sohne. Ebenso wie der heilige Baum stirbt nicht
er selbst, sondern seine Sohne, vergleichbar mit den Asten des Baumes.

Der Ruh des Sahib al-Makan handelt in diesen Fillen nach dem
moralischen Prinzip: Wie du mir, so ich dir. In der Sichtweise der Pilger
ist er dabei grundsitzlich gerecht. Die Frevler scheinen zwar bemitlei-
denswert, doch haben sie ihre Strafe verdient. Manche meiner Interview-
partner erwédhnten in diesem Zusammenhang das arabische Sprichwort:
mal-Ayn bi-l-‘ayn wa-s-sinn bi-s-sinn wa-l-badi’ azlam* [dt.: Aug um
Aug, Zahn um Zahn und derjenige, der damit anfingt, ist der Schlimme-
re]. Dieser Mechanismus wird schlieBlich auch an jenem Fallbeispiel
deutlich, das sich angeblich vor einigen Jahren in der Pilgerstitte des
Propheten Elias in Qusayr zugetragen haben soll:

(3) Der Frevier aus dem Dorf attackiert mit seinem Messer das heilige
Olbild. Dabei sticht er dem dort dargestellten Geistwesen in dessen
Augen. Er trifft sich jedoch selbst und erblindet.

Doch der Fortgang dieser Geschichte zeigt, dass der Sahib al-Makan
auch vergeben kann: Als der Vater des Freviers grofle Opfer darbringt,
der Frevler selbst Reue zeigt und den Schaden wieder gut macht,
gibt ihm der Sahib al-Makan sein Augenlicht schlieflich zuriick (vgl.
Kapitel 2.4.1).1%

106 Auf die Tatsache, dass hinsichtlich der topographischen Besonderheiten und
AuBergewohnlichkeiten zwischen sakralen Pldtzen und den Aufenthaltsorten
von Ginn gewisse Gemeinsamkeiten bestehen, wurde bereits in Kapitel 3.1
hingewiesen. Fiigt man einem Ginn Schaden zu, so richt sich auch dieser —
ebenso wie der Sahib al-Makan — meist nach dem moralischen Prinzip: Wie du
mir, so ich dir. So soll sich beispielsweise in der Nihe von al-Qamisli folgende
Begebenheit ereignet haben: Ein Mann schlug eine vermeintliche Katze so sehr,
dass sie auf ihrem linken Auge erblindete. Wie sich erst spéter herausstellte,
handelte es sich um keine ,,normale* Katze, sondern um die Manifestation eines
Ginn. Der Mann kam in der darauf folgenden Nacht vor ein Ginn-Gericht, und als
das Urteil gefillt worden war, schlugen ihn ihrerseits die Ginn so fest, dass der
Mann auf seinem linken Auge erblindete (siche dazu auch das in FARTACEK 2002:
475 angefiihrte Fallbeispiel).
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Materielle Symbolisierung von Riih

Die materielle Symbolisierung des Geistes der mythologischen Per-
sonlichkeit erfolgt zum Einen durch topographische Besonderheiten und
Gegenstinde am sakralen Platz. Zum Anderen kann auch ein Grab [arab.:
qabr, pl. qubiir] den Ruh der mythologischen Personlichkeit représentie-
ren. In emischer Sichtweise wird das Grab nicht als Symbol oder Zei-
chen, sondern Signal fiir die metaphysische Prisenz seines Besitzers
aufgefasst.!”

Nur in sehr seltenen Fillen beherbergt das Grab am sakralen Platz
den toten Korper des Sahib al-Makan. Wie die Auswertungen der von
mir durchgefiihrten Interviews belegen, besteht jedoch in der theoreti-
schen Konzeption kein Unterschied zwischen Grébern, die vermeintlich
den Leichnam ihres Besitzers beinhalten, und jenen, die dies vermeint-
lich nicht tun. Dariiber hinaus scheinen die Pilger dieser Frage keine
allzu groBe Bedeutung beizumessen.'®

3.4. DIE SEGENSKRAFT GOTTES
[BARAKA]

In den normativen Aussagen meiner Interviewpartner kommt immer
wieder zum Ausdruck, dass die Erlangung von Baraka das vordringliche
Ziel jeder Pilgerfahrt sein sollte. Baraka bezeichnet die Segenskraft
Gottes, die schon durch das Verweilen eines Menschen an einem sakra-
len Platz erlangt werden kann. Auch die Ausiibung verschiedener Ritua-
le, wie beispielsweise das Umrunden, Beriihren und Kiissen eines Gra-
bes, das Wilzen von Rollsteinen oder das Rezitieren heiliger Schriften
soll die Teilhaftigwerdung von Baraka begiinstigen.

GemiB den Vorstellungen der Pilger und Grabwichter werden der
Baraka konkret folgende Wirkungen zugeschrieben:

107 Zur Unterscheidung von Zeichen, Symbolen und Signalen sieche LeacH (1978:
16-26).

Die Griber an den Pilgerstitten sind — gleichgiiltig wann sie errichtet wurden —
immer entlang der West-Ost-Achse ausgerichtet. Dieser Sachverhalt wurde sei-
tens meiner sunnitischen Interviewpartner unter anderem damit erklirt, dass Tote
grundsitzlich auf ihre rechte Seite und mit dem Gesicht nach Mekka gelegt
werden wiirden (vgl. auch KanLe 1911: 86, CanaaN 1927: 25 sowie Kriss / Kriss-
Hemrich 1960: 24). Drusen, Alawiten und Christen hingegen argumentierten mir
gegeniiber, dass die West-Ost-Ausrichtung der Griber ,,eben so Tradition“ [arab.:
‘adat wa-taqalid] sei (siche dazu auch die Ausfithrungen in Kapitel 3.5).

108
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(1) Baraka steigert das Gliick der Menschen und verbessert ihre Lebens-
situation [syr. arab.: al-baraka bitzid al-heyr]. Gleichzeitig steigert
sie die Freigebigkeit [arab.: karam] und die Fruchtbarkeit [arab.:
husuba].'”

(2) Baraka ist hilfreich in Bezug auf Reue [syr. arab.: fawba] und Verge-
bung [arab.: musamaha)] nach siindhaftem Verhalten.

(3) Baraka schiitzt den Menschen vor dem gefihrlichen Wirken von
Geistern [arab.: ginn], des Bosen Blickes [arab.: ‘ayn al-hasad] und
der schwarzen Magie [arab.: sihr aswad bzw. sihr ahmar].

(4) Baraka wirkt gegen Unfruchtbarkeit [arab.: ‘ugm] und heilt die Men-
schen von Krankheiten [arab.: marad, pl. amrad)]

(5) Baraka unterstiitzt bei der Losung wirtschaftlicher, gesellschaftlicher
und personlicher Probleme, sie hilft gegen religiosen Zweifel und
Selbstzweifel [arab.: al-masakil ar-rithaniya] und im Falle der Un-
entschlossenheit eines Menschen hilft sie ihm, seine Entscheidungen
richtig zu treffen.

Am sakralen Platz sind stets beide Phdnomene priasent: Sowohl die
Baraka Gottes, als auch der Ruh eines Sahib al-Makan. Meinen Erhebun-
gen zufolge sind Baraka und Ruh zwei Konzepte, die seitens der Pilger
zwar theoretisch getrennt werden, die sich aber in der Praxis hiufig
iiberlappen. So wird etwa das Grab einer mythologischen Personlichkeit
oft als Quell von Baraka angesehen und gleichzeitig stellt es die Verkor-
perung des Ruh einer mythologischen Personlichkeit dar.

Die Wirkung der beiden Krifte auf den Menschen kann jedoch sehr
unterschiedlich sein. Wihrend positive Geschehnisse, die am sakralen
Platz stattfinden (wie die Heilung eines Kranken), stets der Baraka und
dem Ruh gleichermaflen zugeschrieben werden, ist fiir die Bestrafung
von Zuwiderhandelnden (wie dem Erblinden eines Menschen, der einen
sakralen Platz zerstoren will) einzig und allein der Ruh des Sahib al-
Makan verantwortlich. Als Begriindung fiir diese Tatsache erklédrten mir
meine Interviewpartner, dass Baraka eine Kraft sei, die von Gott ausgehe
— und Gott sei barmherzig. Fine gottliche Kraft wiirde daher niemals
Schidigung bewirken, sondern ausschlielich Gutes nach sich ziehen
(vgl. dazu auch die Kapitel 4.1, 4.2 und 4.3).

1% Der Zusammenhang zwischen Baraka und Fruchtbarkeit wird auch im Vorhan-
densein von Bdumen und Quellen an sakralen Plédtzen deutlich (vgl. dazu auch
GINGRICH 1995: 208).
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Der Ubertragung von Baraka auf den Menschen liegt im Bereich des
hier dokumentierten Pilgerwesens folgendes Konzept zugrunde: Baraka
ist eine iibernatiirliche Kraft, die urspriinglich von Gott ausgeht. Mani-
fest wird diese Kraft zunichst an bestimmten (heiligen) Plétzen, (heili-
gen) Gegenstidnden und (heiligen) Personen. Diese Plitze, Gegenstinde
und Personen sind Trdger der Baraka und werden von den meisten
Pilgern auch als Vermittler zu Gott aufgefasst. Solchen Baraka-Trigern
kommt in den lokalen Konzeptionen eine Doppelfunktion zu: Einerseits
erhalten sie die Baraka von Gott und gelten deshalb passiv als von Gott
gesegnet [arab.: mubarak]. Andererseits geben sie die Baraka an Pilger
weiter und werden dadurch aktiv zu denjenigen, die segnen [arab.:
mubarik].""® Die Ubertragung der Baraka von sakralen Plitzen, Gegen-
stinden und Personen auf die Pilger erfolgt schlieBlich durch die religio-
se Praxis.

Das folgende Modell griindet sich auf meine ethnographische Daten-
erhebung und soll das fiir das Pilgerwesen relevante Konzept von Baraka
larab.: fikrat al-baraka] illustrieren. Im Kontext der Frage nach konstitu-
ierenden Merkmalen sakraler Plitze sollten die drei dargestellten Kate-
gorien von Baraka-Trdgern jedoch nicht isoliert voneinander gesehen
werden, weil fiir das Konstrukt sakraler Platz primér die Beziehung
zwischen heiligem Ort, heiligem Gegenstand und heiliger Person bestim-
mend ist.'"

110 Wihrend mubarak ins Deutsche iibersetzt so viel bedeutet wie gesegnet bzw. das
Gesegnete, bezeichnet mubarik im Deutschen dasjenige, das segnet (bzw. der/
die/das Segnende oder der Segensspender). Seitens des orthodoxen Islam wird
ausschlieBlich Gott als mubarik bezeichnet, da er es ist, der die Triger der Baraka
segnet. Die so gesegneten Plitze, Objekte und Personen werden demnach als
mubarak bezeichnet. Demgegeniiber werden im Bereich der syrischen Lokalkul-
tur die Triger der Baraka gelegentlich ebenfalls als mubarik aufgefasst und
mitunter auch so genannt, da von diesen Objekten die Segenskraft (welche sie
urspriinglich von Gott erhalten haben) ausgeht und sich schlieflich auf den
Menschen iibertréigt. Die urspriinglich passiven Triger der Baraka werden somit
aktiv zu denjenigen, die segnen — auch wenn sich die meisten Pilger dahingehend
einig sind, dass ihnen lediglich eine Vermittlerrolle zukommt, da Baraka eine
Kraft ist, die urspriinglich einzig und alleine von Gott ausgeht.

In diesem Modell nicht beriicksichtigt sind jene heiligen Personen, die auf Erden
leben und vorstellungsgemif} ebenfalls Baraka besitzen. Im Vergleich zu anderen
arabisch-islamischen Lindern scheinen diese Personen im Untersuchungsgebiet
ganz allgemein, insbesondere aber im Hinblick auf die Thematik der vorliegen-
den Abhandlung nur eine sehr untergeordnete Rolle zu spielen. Dennoch kann

11
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BARAKA

SEGENSKRAFT GOTTES

[arab.: al-mubarik]

171

:

-

manifestiert sich
in Wallfahrtsorten
[arab.: makan mubarak)
Besonderheiten im
topograph. Landschaftsbild
(Hohlen, Quellen, Biaume,
etc.)

manifestiert sich
in Gegenstinden
[arab.: Say’ mubarak]
(Rollsteine, Griber,
Stoffstreifen,
Koran, etc.)

manifestiert sich
in Personen
[arab.: nabi, sayh]
Mythologische
Personlichkeit,
Sahib al-Makan

Praktiken zur
Teilhaftwerdung
von Baraka:
Besuch bzw. Aufenthalt
am Wallfahrtsort

Praktiken zur
Teilhaftwerdung
von Baraka
Rollen von Rollsteinen,
Umrunden und Kiissen
eines Grabes, Rezitieren
des Koran, etc.

Praktiken zur
Teilhaftwerdung
von Baraka
religivse Kommunikation
mit der mythologischen
Personlichkeit bzw. dem
Sahib al-Makan

Ubertragung der Baraka

Ubertragung der Baraka

vom Wallfahrtsort
[arab.: makan mubarik)
auf den Menschen

vom Gegenstand
[arab.: Say’ mubarik)
auf den Menschen

Ubertragung der Baraka
von der heiligen Person
[arab.: nabi, sayh]
auf den Menschen

Graphik 2:  Manifestation von Baraka an Wallfahrtsorten, Gegenstiinden und Personen




172 Konstituierende Merkmale sakraler Pitze

Wie bereits erwihnt, besteht unter den Pilgern die Auffassung, dass
am sakralen Platz ,alles” Baraka besitze bzw. erlangen konne. Aus
diesem Grund ist es etwa iiblich, private Dinge wie Schmuck, Uhren oder
Kleidungsstiicke (insbesondere von Kranken und Kindern) eine Zeit lang
am sakralen Platz zu lagern, damit sie sich dort mit Baraka ,,aufladen*
konnen. Nach einer gewissen Zeit werden die Gegenstinde schlieflich
wieder mit nach Hause genommen. Baraka kann vorstellungsgemil3
auch ,einverleibt“ werden, indem am sakralen Platz gegessen wird. Die
Einnahme einer Pilgermahlzeit oder das Essen von Erde und Sand sind
auf diese Idee zuriickzufiihren.

Zur Verdeutlichung der ideellen Konzeption der Ubertragung von
Baraka mochte ich abschliefend ein Beispiel aus der religiosen Praxis
analysieren:

An jenen Wallfahrtsstitten, die vorwiegend von Drusen, Alawiten
oder sunnitischen Moslems besucht werden, sind tiblicherweise mehrere
Ballen griinen Stoffes gelagert. Jeder Pilger schneidet sich im Zuge
seiner Wallfahrt einen kleinen Streifen dieses Stoffes mit einer Linge
von etwa zwanzig Zentimetern ab und bindet ihn anschlieBend um sein
rechtes Handgelenk (das ist vor allem unter Alawiten und nordsyrischen
Sunniten iiblich). Wie viele meiner Interviewpartner betonten, wird dies
deshalb getan, weil sich die Pilger von ihrer Wallfahrt auch etwas Mate-
rielles [arab.: Say’ maddi], sozusagen ein konkretes Andenken [arab.:
atar] mit nach Hause nehmen mochten. In der Regel wird der griine
Stoffstreifen etwa vier bis sechs Wochen am Handgelenk belassen, bis er
schlieBlich verbrannt wird (ebenso wie alle nicht mehr benotigten Bara-
ka-hiltigen Gegenstidnde verbrannt werden miissen und niemals achtlos
weggeworfen werden diirfen).

Den Erkldarungen meiner Gespriachspartner zufolge wird der am
sakralen Platz gelagerte Stoff nach einer gewissen Zeit selbst zu einem
heiligen Objekt, da die Baraka des sakralen Platzes in den Stoff libergehe
bzw. sich mit diesem vereinige.'” Die GroBe des Stoffstreifens sei in

das vorliegende Konzept auch auf diese Baraka-Tridger erweitert werden: Die
Baraka manifestiert sich von Gott kommend zunichst an Verriickten, Heilern und
Nachkommen des Propheten, die die Fihigkeit besitzen, die empfangene Baraka an
normale* Menschen weiterzugeben. Dies geschieht beispielsweise durch Beriih-
rungen heiliger Person durch Handauflegen oder durch deren Speichel.

Manche Pilger vertraten zudem die Ansicht, dass der Stoffstreifen nicht nur
Baraka-hiltig sei, sondern auch den Ruh der mythologischen Personlichkeit
beinhalte.
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diesem Zusammenhang irrelevant, denn jeder Teil des Stoffes, so die

Auffassung der Pilger, beinhalte die gesamte Kraft der Baraka. Auch die

Dauer der Lagerung, d. h. die Frage danach, wie lange der Stoff am

heiligen Platz lagern miisse, um Baraka-hiltig zu werden, sei an und fiir

sich nicht entscheidend. Grundsitzlich wiirde jedoch gelten, dass es
umso besser sei, je linger der Stoff am sakralen Platz verbleibe.

Strukturalistisch betrachtet handelt es sich bei diesen Stoffstreifen
um die Vereinigung einer materiellen Komponente (dem Stoff an sich)
mit einer ideellen Komponente (der Segenskraft Gottes), die letztlich
durch den Vorgang des Verbrennens wieder von einander getrennt wer-
den. Die materielle Komponente wird zu Asche und féllt zur Erde. Die
ideelle Komponente, die Baraka, wird in Form von Rauch materialisiert
und steigt auf, d. h. sie kehrt in die Atmosphire bzw. in den Himmel
zurlick. Das Profane und das Heilige werden auf diese Weise — gemif
der Metaphorik von unten und oben — vertikal voneinander getrennt (vgl.
LeacH 1978: 66ft.).

In den subjektiven Theorien meiner Interviewpartner kommen auch
die beiden DurkHEIM’schen Prinzipien des religiosen Denkens zum Aus-
druck:

(1) Der heilige Charakter, den eine Sache bekleidet, liegt nicht in den
inneren Eigenschaften der Sache selbst, er ist von aulen dazugekom-
men. Die Welt des Religiosen ist demnach kein besonderer Aspekt
der empirischen Natur, sondern das Religiose ist der Natur immer
aufgesetzt (DURKHEM 1981: 314).

(2) ,,Wenn sich ein heiliges Wesen teilt, bleibt es sich in jedem seiner
Teile vollig gleich“, denn ,,im religiosen Denken gilt der Telil fiir das
Ganze* (DUrRkHEM 1981: 314).'8

113 Dazu DurkHEM weiter: ,, Es hat die gleichen Krdfte und die gleiche Wirkung. Der

Uberrest einer Reliquie hat die selben Tugenden wie die ganze Reliquie. Der
kleinste Blutstropfen enthdilt das gleiche aktive Prinzip wie alles Blut zusammen.
Die Seele kann sich, wie wir sehen werden, beinahe in ebenso viele Teile teilen,
wie es Organismen oder Gewebe im Organismus gibt. Jede dieser Teilseelen gilt
soviel wie die ganze Seele. Diese Auffassung wdre unerkldrlich, wenn der heilige
Charakter nur in den konstitutiven Eigenschaften des Dinges ruhte, das ihm als
Substrat dient; denn dann miifite es sich mit dem Ding verdndern, wachsen und
verschwinden“ (DUrkHEIM 1981: 314).
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3.5. GESELLSCHAFTLICHE AKZEPTANZ

Von Pilgern und Grabwichtern wird es immer wieder als besonders
wichtig angesehen, dass sakrale Plitze von einer breiteren Offentlichkeit
akzeptiert werden, dass sie iiberregionale Bedeutung besitzen und von
Anhingern unterschiedlicher Religionsgemeinschaften [arab.: ta'ifa, pl.
tawa'if] gleichermafen besucht werden.'* Durch diese Eigenschaften
werden sakrale Plitze ebenso geschiitzt, wie durch ihren (behaupteten)
Zusammenhang mit den Mythologien der groBen Tradition."> Auch das
Vorhandensein oder die nachtrigliche Errichtung von Gribern belegt
den sakralen Platz mit einem Tabu und schiitzt ihn damit vor Projekten
im Namen der freien Marktwirtschaft (vgl. dazu das Fallbeispiel in
EscHeEr 1991: 185-188).!1¢

In der édlteren Literatur wird manchmal behauptet, dass es auch
sakrale Plitze gibe, die aus sich heraus als heilig angesehen werden
wiirden, ohne dass sie mit einer konkreten mythologischen Legende oder
einer mythologischen Personlichkeit assoziiert werden wiirden und ohne
dass dem Platz durch das Vorhandensein von Gribern besondere Tabu-
beladenheit und Unverletzbarkeit zuteil wiirde (Kriss / Kriss-HEINRICH
1960: 21; vgl. dazu auch Canaan 1927).

Im Zuge meiner Feldforschungen stie3 ich weder auf einen solchen
aus sich heraus heiligen Platz, noch lassen die normativen Vorstellungen
meiner Interviewpartner diese Moglichkeit plausibel erscheinen. Der
sakrale Platz gilt vielmehr in der 6ffentlichen Meinung vor allem deshalb
als heilig, weil er im Zusammenhang mit einer heiligen Person steht, eine
mythologische Begebenheit repréisentiert und Schauplatz iibernatiirlicher
Wunder oder Strafen ist.'"”

Der Wahrheitsgehalt derartiger iibernatiirlicher Begebenheiten an
sakralen Plitzen wurde seitens meiner Interviewpartner niemals offen

114 Siehe dazu die Ausfiihrungen in Kapitel 4.5.

115 Siehe dazu die Ausfiihrungen in Kapitel 3.2.

116 Vergleicht man die Beschreibungen der Pilgerstitten in den schriftlichen Quellen
mit ihren rezenten Erscheinungsbildern, so dringt sich die Schlussfolgerung auf,
dass die Errichtung von Gribern an sakralen Plitzen teilweise eine historisch
relativ junge Entwicklung darstellt.

"7 Als ich meine Interviewpartner auf das mogliche Vorhandensein solcher aus sich
heraus heiliger Plitze ansprach, erntete ich meist ein Kopfschiitteln. Sinngemaf
wurde mir manchmal mitgeteilt, dass die Menschen ungldubiger werden wiirden
und unter Umsténden die Geschichte eines sakralen Platzes vergessen hitten.
Doch an und fiir sich habe jeder sakrale Platz seinen Besitzer in Form einer
mythologischen Personlichkeit, so die Statements meiner Interviewpartner.

>
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angezweifelt. Das traf auch auf jene Menschen zu, die eine kritische
Distanz zum Pilgerwesen andeuteten und nach eigener Angabe Wall-
fahrtsorte im Vergleich zu anderen Menschen nur selten aufsuchen. In
den Statements meiner Gesprichspartner wurde zudem deutlich, dass es
normativ gesehen iiberhaupt nicht moglich sei, tiber den Wahrheitsgehalt
solcher Begebenheiten zu diskutieren. Im Prinzip, so die Meinung der
befragten Personen, wiirde man damit die Heiligkeit des sakralen Platzes
an sich in Frage stellen, und auflerdem kénne man sich auf diese Art und
Weise den Zorn des Sahib al-Makan zuziehen.

Im Sinne von LeacH (1978: 95) ist der oft paradoxe Charakter dieser
Begebenheiten ein Bestandteil der durch sie vermittelten Botschaft —
denn was nicht natiirlich sei, sei eben {iibernatiirlich (vgl. dazu auch
Evens 1993: 101-118).

Die gesellschaftliche Akzeptanz sakraler Plidtze wird von den Inter-
viewpartnern hdufig im Zusammenhang mit dort ausgeiibten religiosen
Praktiken gesehen:

Wie alle befragten Personen iibereinstimmend zum Ausdruck brach-
ten, sind das Ablegen von Geliibden sowie der Vollzug von Schlachtop-
fern charakteristische Merkmale fiir jeden sakralen Platz.

Ein Teil meiner Interviewpartner thematisierte von sich aus, dass ein
sakraler Platz nicht nur gesellschaftlich akzeptiert, sondern auch in die
religiose Praxis integriert sein miisse. Eine Wallfahrtsstétte, so die ver-
mittelte Ansicht, sei nur so lange eine Wallfahrtsstitte, als es Menschen
gibe, die zu ihr pilgern wiirden. Ein sakraler Platz gelte nur so lange als
solcher, als dort sakrale Handlungen vollzogen werden wiirden. Dieser
Auffassung zufolge wird der sakrale Platz auch iiber seine Praxisrele-
vanz konstituiert.

Diese Ansicht meiner Interviewpartner ist insofern bemerkenswert,
als mit ihr einer objektivistischen Interpretation einer Heiligkeit an sich
in emischer Sichtweise eindeutig eine Absage erteilt wird."'s

Die Tatsache, dass der religiosen Praxis auch in strukturalistischer
Perspektive eine den sakralen Platz konstituierende Bedeutung zu-
kommt, bildet unter anderem den Gegenstand des folgenden Kapitels.

18 Vel. dazu auch die Bemerkungen von Nippa (2000: 109-120) iiber einen Pilger-
platz im Habur-Tal (Nordostsyrien).






