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Wien

0 Einleitung

Obwohl auch die Armenier ziemlich bald unter die Herrschaft des
Islam gekommen sind und im Gegensatz zu den Byzantinern sogar bis
in die Gegenwart unter dem Einflufl des Islam gelebt haben, finden wir
bei ihnen kaum Schriften, die sich mit dem Islam befassen. Auch zeigen
ihre Schriften nicht die theologische Tiefe, die wir bei den Byzantinern
oder den christlichen Arabern finden. Der einzige Traktat, der jenen der
Byzantiner gleich gestellt werden kann, stammt aus dem 14. Jahrhundert
und ist vom bekannten Theologen Gregor von Tat’ew (Arat 1992). Es
gibt natiirlich auch vor und nach ihm Theologen, die sich zum Islam ge-
dufert haben. Auch wenn ihre Schriften kaum theologische Auerungen
enthalten, sind sie nicht uninteressant, weil sie einen Aufschlufl geben,
wie sich die Armenier zum Islam verhalten haben.

Die einfachste Form war nicht zu reagieren. Der Mangel an Schrif-
ten iiber oder gegen den Islam dokumentiert gut diese Haltung. Offen-
bar hielten die Armenier es nicht fiir wert sich mit dieser Religion zu
befassen. Die zweite Richtung ist politisch motiviert und reicht vom 7.
bis zum 20. Jahrhundert, Bischof Sebéos fragte sich worauf sich die mili-
tirischen Erfolge dieser Religion beruhen (Arat, in Druck/a), wihrend
Bischof Kiileserian schrieb: “Damals erschien mir so eine Arbeit als eine
besondere Notwendigkeit, denn ich hatte beobachtet, dafi das armeni-
sche Volk, nicht einmal im elementarsten Sinne eine korrekte Vorstel-
lung vom Islam hatte, der mittels tiirkischer Regierung und der sari‘a
{iber das Volk herrschte” (Kiileserian 1930:5). Dahinter steht offene oder
verborgene Angst. Die dritte Haltung ist das Bestreben zu widerlegen,
allerdings nicht so sehr auf theologischer Ebene, sondern indem man
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sich iiber die Religion, niherhin iiber deren kultischen Bestimmungen,
lustig macht. Diese sind die sichtbare Seite der Religion, daher leicht
“zuginglich”, aber fiir den Auflenstehenden ohne jeden Wert, da ihm,
oftmals sogar fiir den Gliubigen selbst, der Sinn und die symbolische
Bedeutung verborgen bleiben. Selbst Gregor, der sich im ersten Teil
seines Werkes auf die Apologie des Christentums beschrinkt, deren Ziel
es ist, den Glauben an Christus und den trinitarischen Gott zu verteidi-
gen, wird im zweiten Teil polemisch, aber macht sich gleichzeitig auch
selbst licherlich, wenn er den Kult angreift und z.B. {iber das Fasten
sagt: “Am Tag fastet ithr und in der Nacht nicht, weil ihr glaubt, Gott
sicht am Tag und nicht in der Nacht!” (Tat’ewac‘i, HS fol. 72 a,b [XIV
6, 7). Auch weite Teile der Beschreibung des hagg in unserem Text zie-
len darauf, die islamische Wallfahrt und ihre Riten licherlich zu
machen.

Es ist auch zu bemerken, dafl dieser Kreuzzug sich in fast allen Fil-
len nicht gegen den offiziellen Islam, sondern gegen ein Zerrbild dessen
richtet. Sebéos als Zeitgenosse Muhammads kannte noch sehr wenig
vom Islam. Das Wenige, was er wei}, ordnet er in sein biblisches Wis-
sen ein; Makka liegt auf der Sinai Halbinsel und von dort stammt Isma-
el. Diese seltsame Lokalisierung wird im Mittelalter fortgesetzt und um
weitere Legenden bereichert, die sich um die islamische Tradition bil-
den. Auch in der Neuzeit indert sich nichts an dieser Situation. Mittler-
weile leben die Armenier schon seit einigen Jahrhunderten unter dem
Islam, denn die Araber werden von den Seldschuken, diese von Persern
und Osmanen abgeldst. Dennoch scheinen die Armenier wenig Ahnung
von der Religion der herrschenden Schicht zu haben, und der Kreuzzug
geht weiter. Diesmal riickt der Volksislam in den Mittelpunkt. Grund
ist nicht nur die ausgeprigte Stellung des Kultes - jene sichtbare Seite der
Religion -, dessen Ubertreibungen sofort Nihrstoff fiir Kritik und Ge-
lichter bilden, sondern auch der leichte Zugang zum Volksglauben, auf-
grund ihrer Verbreitung im Volk. '

Ziel ist die Beschiftigung mit dem Islam iiberhaupt zu unterbinden.
Gregor empfiehlt jenen, die gefragt werden, ob der Wein halal oder
baram sei zu sagen: “Sag’ ihm kurz, uns ist er halal und euch haram”
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(Tat’ewaci, HS, fol. 65 a [XI]). Der Autor des Textes, der uns eine Be-
schreibung des hagg iiberliefert, gibt sein Motiv - die Beschiftigung mit
dem Islam ist zu meiden -, schon zu Beginn des Textes bekannt und
schreibt: “Ich wollte das euch schreiben, damit ihr lernt und nicht an
ihre Worte glaubg,...” (Kiileserian 1930:194).

Die Erklirung fiir die Haltung der Ablehnung und Abgrenzung der
Armenier ist nicht schwer. Erstens waren die Armenier im Gegensatz
zu den Byzantinern ein kleines Volk. Sie konnten weder so souverin
auftreten wie diese, noch hatten sie Zeit und Mufle sich mit der Theolo-
gie einer fremden Religion zu befassen. Als kleines Volk hatten sie prak-
tische Interessen, wie das politische Uberleben, zunichst zwischen den
Byzantinern und Arabern, spiter gegeniiber den Seldschuken und Osma-
nen. Das sah gegeniiber Byzanz so aus, dafl sie neben den kriegerischen
Auseinandersetzungen sich theologisch mit ihnen befafiten, bzw. ihre
theologische Arbeit das Ziel hatte, eine armenische Theologie und Tradi-
tion herauszuarbeiten, mit der sie sich von den Byzantinern distanzieren
konnten, um damit auch ihre Interessen beziiglich politischer Unabhin-
gigkeit zu untermauern. Gegeniiber Arabern, Persern und Osmanen hin-
gegen waren sie nur politisch motiviert, da der Islam nicht darauf aus
war die Christen zu bekehren, sondern nur zu unterwerfen. Das war
auch der Grund, weshalb die Armenier sich politisch &fters auf die Seite
der Araber gestellt hatten. Die Interessen der Armenier waren stark
national, aber wenig religiés bestimmt und es gehort zu threm Wesens-
zug, dafl sie nicht einmal ihre katholischen oder evangelischen
Konationalen zum Glauben der Nationalkirche zu bekehren versuchen,
was allerdings zu ihrer Marginalisierung fiihrte, da die Zugehérigkeit zu
E]miacin einen nationalen Aspekt in sich trigt. Erst recht wire eine
Bekehrung der Muslime oder ein Dialog mit ihnen véllig auflerhalb
armenischer Interessen gewesen. Aus dhnlichen Griinden kann auch eine
Diffamierung des Islam bloff um der Sache wegen nicht das Ziel der
Armenier gewesen sein, und die Licherlichmachung ist nur ein Mittel,
den eigenen Leuten die Lust auf eine Beschiftigung mit dieser Religion
zu nehmen. Besonders die armenische Uberlieferung der Riten des hagg
scheint dieses Ziel zu verfolgen.
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1 Allgemeines zum Text iiber den bagg in armenischer Uberlieferung

Der Text, der uns eine Darstellung der Riten des hag¢ in armeni-
scher Sprache iiberliefert, gehrt in jene Gruppe mittelalterlicher Werke,
deren Autoren meist voneinander abschreiben, erweitern und weitge-
hend eine legendenhafte Darstellung des Islam bieten. Die wichtigsten
Autoren dieser Gruppe sind Mxitar Anecti (12. Jh.) und Samuel Anec‘i
(12,jh), Vardan (13.Jh.), Movsés Dasxuranci (8./10. ? Jh.), Kirakos
Ganjakecti (13.Jh.) und Tovma Arcruni (9./10.Jh.). Sie schreiben auch
nicht Werke iiber den Islam, sondern erwihnen ihn innerhalb ihres
meist historischen Werkes. Einen Schwerpunkt bilden der Entstehungs-
berichte des Islam und biographische Notizen iiber den Propheten Mu-
hammad. Patkanian hat diese Notizen der armenischen Autoren iiber
den Islam zusammengestellt und im Anhang seiner Edition der “Ge-
schichte” des Mxit“ar Anec‘i 1879 herausgegeben (Patkanian 1879). Eini-
ge Stichworte sollen eine Idee iiber den Inhalt geben': Muhammad war
ein Kaufmann; in Persien geboren (Pseudo Sapuh Bagratuni 10./11. Jh.);
war Sohn Ismaels, geboren von Hagar und gab den Ismaeliten ein neues
Gesetz; er begegnete dem Monch Sargis Bahira; totete diesen (Movses
Dasxuranc‘i), Bahira lebte auf dem Sinai bzw. in Agypten (Kirakos,
Tovma), Muhammad ordnete Salman an den Qur’an zu schreiben (Tov-
ma); und war Kommandant der Araber und Juden (Tovma) (Thomson
1986).

Eine, natiirlich entstelite Darstellung der Riten des hag¢ mit dem
bereits erwihnten Ziel, die Attraktivitit des Islam zu brechen, iiberlie-
fern unter ihnen zwei Autoren. Diese sind Mxit‘ar Anec® im 12. Jahr-
hundert und der von ihm abschreibende Vardan im 13. Jahrhundert.
Der erstere war Priester der Kathedrale von Ani und schrieb eine Ge-
schichte, die bis zu den Kreuzziigen reicht. Vardan hingegen hat eine

! Die in Klammern gegebenen Autoren vertreten eine von den iibrigen abweichende
“Sonderiiberlieferung”, wihrenddie nicht besonders gekennzeichnetenInformationen All-
gemeingut sind.
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weitaus bekanntere “Universalgeschichte” verfafit, von der Teile in euro-
pidische Sprachen iibersetzt wurden.

Kiileserian, der 1930 das Werk Gregor von Tat’ews ediert hat,
bringt im Anschluf} daran auch Anectis Text und daneben eine ausfiihr-
liche Fassung dieser Passagen iiber den Islam, die er in einer Handschrift
Nr. 1288 aus dem Jahre 1273 im Kloster St. Jakob in Jerusalem gefun-
den hat, die einem Priester Yovhannés Vanakan (1181 -1251) zugeschrie-
ben wird. Eine Notiz in der Handschrift am Rande des Textes vermerkt
jedoch, dafl dieser Text eine Ubersetzung, bzw. eine Neuredaktion eines
karsuni Textes, also eines arabischen Textes in syrischer Schrift (s.
Troupeau “Karshuni”), - entstanden im syrischen Raum - sei, aber laut
Kiileserian (1930:189-193) bleibt es fraglich, ob Vanakan als Ubersetzer
dieses Werkes anzusehen ist, weil viele Indizien dafiir sprechen, dafl
dieser Text bereits lange vor ihm ins Armenische iibersetzt wurde. Der
Text ist bis heute unbekannt geblieben.

2 Der Text®

Der Text beginnt mit der Feststellung, daf der Inhalt einem Mann
aus dem Kreise Muhammads zuzuschreiben sei. Spiter habe er sich in
Kreta zum Christentum bekehrt. Auch eine Begriindung fiir das Verfas-
sen der Schrift wird angegeben: “Damit ihr lernt und ithren Worten
nicht glaubt, oder meint, sie wiren gliubig, weil sie dauernd Gott er-
wihnen” (Kiileserian 1930:194).

Etwas weiter beginnt die Geschichte Muhammads. Er war aus dem
Stamme Qurays, Sohn des Ismaels, kam zum Berge Sinai und wurde
Schiiler eines Einsiedlers, der Arianer war. Dieser fithrte ihn in die Hei-
ligen Schriften ein, angefangen von der Genesis bis zur Kindheit Jesu.
Muhammad hatte zwar alle diese Dinge gehdrt, aber sich das Wissen
noch nicht zu eigen gemacht, als er sich wieder von ihm trennte. Er

? Ich verwende hier nicht Anectis Text, sondern die armenische Ubersetzung des
karsini-Textes aus der Jerusalemer Handschrift, die Kiileserian im Anhang seines Buches
iiber Gregor von Tat’ew neben Anectis Text ediert hat,
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ging in die Wiiste und dachte nach, wie wohl der Glaube der Juden sei.
Er begegnete einem jiidischen Kaufmann, der ihn in den jiidischen
Glauben einfiihrte, aber Muhammad verachtete auch diesen Glauben.
Deshalb griindete er eine neue Lehre gegen alle Wahrheit und
Uberlieferung. Er verachtete jeden Kult, der eine Ahnlichkeit mit dem
christlichen aufwies und befahl nur seinen eigenen zu befolgen. Er ging
nach Makka, in die tiefste Wiiste nach Yatrib von Madian’, predigte
ihnen mit Begeisterung den neuen Glauben, in dem er das Haus des
Schlangenkultes zum Haus Abrahams und Haus Gottes erklirte. Er gab
thm den Namen Ka‘ba. Er erfand auch eine Geschichte um seine
Ansichten zu begriinden. Diese lautete folgendermaflen: Ismael hatte
sich eine Frau genommen und war verheiratet. Eines Tages wollte
Abraham seinen Sohn besuchen. Sara, die befiirchtete, Abraham kénne
zu Hagar zuriickkehren, lief§ ihn einen Eid ablegen nicht von seinem
Maultier abzusteigen. Abraham kam zu Ismaels Haus, aber fand nur
seine Frau, weil Ismael auf die Jagd gegangen war. Die Frau empfing
Abraham sehr unfreundlich und beschimpfte ihm mit “dummer Greis”.
Abraham erwiderte, sie solle ihrem Mann sagen, die Tore deines Hauses
sind ohne Segen, und ging. Als Ismael zuriickkam, spiirte er, dafl jemand
da gewesen war, aber die Frau verschwieg den Besuch und sagte, nur ein
alter Greis wire da gewesen. Der Mann spiirte, dafl die Frau nicht die
Wahrheit sprach, entlief§ sie und heiratete eine andere. Als Abraham
seinen Sohn wieder besuchen wollte, wurde er auch von der zweiten
Frau unfreundlich empfangen, und Ismael, der das spiirte entlief} auch
diese Frau und nahm sich eine neue. Das ging so weiter bis zur
siebenten Frau. Diese war aber gute Frau und als Abraham kam, bat sie
ihn vom Reittier abzusteigen, damit sie thm das Haupt salben kénne.
Abraham jedoch weigerte sich aus Furcht vor Sara und dem ihr gege-
benen Eid. Die Frau Ibrahims flehte Abraham aber dermaflen an, daf}

? Gr. padiap steht fiir Midian (Apg. 7,29), dem Siedlungsgebiet des arabischen Volkes
der Midianiter, die auf Ketura zuriickgefiihrt werden und im Altes Testament mehrmals

erwihnt sind. Thr Siedlungsgebiet wird allerdings auf der Sinai-Halbinsel (Ex 3,18) oder
auch im Ostjordanland (Ri 6) angenommen. Vgl. LB 271, 294.
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er zwar nicht vom Reittier abstieg, aber den einen Fufl auf einen Stein
setzte, um sich zu beugen, damit die Frau sein Haupt salben konnte.
Der Stein gab jedoch nach und so kam es, dafl seine Fuflspur im Stein
verblieb. Muhammad erfand diese Geschichte, um die Kaba mit der
Fufispur zum Hause Abrahams zu erkliren.

Nach dieser Erzahlung kommen Angaben zum Kult in und um die
Kaba. Man geht in das Haus hinein, macht einen Rundgang, wirft sich
nieder. Dort befindet sich das Nest der Schlange. Dann gehen alle wie-
der hinaus zur Fufspur und hiipfen um die Fuf8spur herum, indem sie
rufen lbayk, lbayk avasikem. Dann iiberqueren sie das Tal, welches sie
vodnal hamam nennen. Dort téten sie Tiere und flichen mit ihren Reit-
tieren zum Hiigel nach Makka. Wihrend der Flucht lassen sie alles, was
fallt, auf dem Boden liegen. Selbst wenn ein Reittier strauchelt und einer
ihrer Kameraden fillt, kehren sie nicht zuriick, um ihm zu helfen. Da-
nach gehen sie zwischen zwei Steinen hindurch, die sie sofz und emra
nennen und laufen anschliefend sicben Mal von einem Stein zum
anderen soweit ihre Kraft reicht. Danach gehen sie zu einem Platz, den
sie makalhasz nennen. Sieben Mal gehen sie und werfen Steine, und es
ist nicht bekannt, wem sie diese werfen. Ebenso wissen sie von den
anderen Dingen nicht, weshalb sie es tun. Sie téten dort weder
Warmbliitler noch Kriechtiere noch Raubtiere, denn dort leben
Schlangen im Haus, Sie schlidngeln sich durch die Menschenmenge, ohne
ihnen zu schaden. Die Menschen nennt man musliman d.h. Gliubige.
Diese umkreisen mit sieben Gewindern das Haus, kiissen das Gewand
und legen es auf das Auge.

Dann bringt der Autor seine Erklirungen, auf die gesondert einzu-
gehen sein wird. Den Abschluf} des Textes bilden weitere Informationen
tiber Muhammad und den Islam. Was den Tod Muhammads betrifft,
sagt der Text, er habe alles Jesus gleich machen wollen und erklirte sei-
nen Anhingern, er wiirde am dritten Tage auferstehen. Weil er deswe-
gen nicht begraben wurde, zerfraflen Hunde sein Gesicht. Dann noch
eine Darstellung des mi‘rag. Weitere Passagen sind den Glaubensinhalten
wie Trinitdt und Gottessohnschaft Jesu gewidmet. Muhammad wird vor-
geworfen, er habe den Vater vom Sohn und den Sohn vom Geist ge-
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trennt. Falsch sei natiirlich die islamische Anschauung, Jesus sei nur der
Sohn Josephs und sei nicht gekreuzigt worden. Der Autor kennt auch
die islamische Auffassung, dafl Jesus nochmals kommen wird, um die
Menschen zu richten und gibt noch weitere Einzelheiten. Zuletzt kom-
men noch Informationen iiber den Kult, nimlich das siebenmalige (!)
Gebet. Mabmet lief} ein Minaret, mnira (arab. ma'dana), bauen und be-
stellte einen Muezzin, modin (arab. mu’addin), der die Muslime zum Ge-
bet rufen sollte. Ganz zum Schluff ist noch die Bitte des Schreibers
Mxit¢ar, der Leser moge nicht an den falschen Propheten glauben, son-
dern im Gebet an ihn, den frommen Schreiber, denken.

3 Der bagg*

Der islamische hag§ besteht aus verschiedenen urspriinglich unab-
hingigen Ritualen, die schon vor der Zeit Muhammads in zwei Zeremo-
nien zusammengefafit wurden: den hagg, die Wallfahrt, von Makka, ei-
gentlich von Mina hinaus nach °Arafat und zuriick, und dann die ‘umra,
den Besuch der Ka*ba in Makka. Die verschiedenen Rechtsschulen haben
die Riten in wesentliche Elemente arkan Verpflichtungen fara’id und
Gewohnbheiten sunan klassifiziert, von denen die arkan unbedingt durch-
gefithrt werden miissen, damit die Wallfahrt giiltig erfiillt wird. Die Ver-
sdumnisse hingegen kann man durch Fasten u.d. “abbiiflen”.

Wihrend die “umra jederzeit des Jahres durchgefithrt werden kann
- sie wird jedem, der Makka zum ersten Mal besucht empfohlen -, kann
der bagg nur an bestimmten Tagen im Monat di l-higga durchgefiihrt
werden. Jeder gesunde und iiber materielle Mittel verfiigende Muslim ist
dazu verpflichtet. Die $ari‘a kennt verschiedene Weisen die beiden Zere-
monien zu verbinden (Watt & Welch 1980:328).

a) Am geldufigsten ist es nach der ifréd Methode nacheinander,
zuerst den hagg dann die ‘umra zu vollziehen.

4 Watt & Welch 1980:327 ff; Kamal 1964; Wensinck “Hadjdj”; Wensinck, Jomier &
Lewis “Hadjdj”; Gibb & Kramers 1974:121-125; Wellhausen 1897:101-147.



HAGG IN DER ARMENISCHEN LITERATUR 341

b) Oder man vollzieht in der tamattu® genannten Methode zuerst
die “umra, hebt dann den Weihezustand, den ihram auf, geniefit Makka
und vollzieht anschlieflend den bagyg.

¢) In der giran Methode werden beide Varianten verbunden. Man
vollzieht den ersten Teil der ‘umra und den ersten Teil des hzgg und be-
endet beide gemeinsam.

3.1 Die Riten der ‘umra’

Wochen vor dem 8. di [-higga treffen die Pilger in Makka ein.
Bevor man in den haram eintritt, muf§ man sich rituell vorbereiten. Die
Bezeichnung haram, das Heiligtum bezieht sich nicht nur auf die
Moschee al-Masgid al-Haram (Wensinck “al-Masdjid al-Haram” = Gibb
& Kramers 1974:353-354), in deren Mitte sich die Ka'ba befindet,
sondern erstreckt sich 5 km von der Moschee weg in alle Richtungen
und dehnt sich 30 km nach Siidost an und schliefit somit den Berg
“Arafat und andere heilige Orte mit ein. Die Ka‘ba (Wensinck “Ka‘bha”;
Jomier “Ka‘ba” = Gibb & Kramers 1974:191-198; Wellhausen 1897:73
ff.), ein Wiirfel aus Stein, dessen Seitenlingen ca 10.5 m, die Héhe 15 m
betragen, ist leer und ist meist mit einer Hiille, kiswa, bedeckt. Die Tiir
sieht nach Nordosten. Der “Schwarze Stein”, al-hagar al-aswad genanant,
befindet sich an der dufleren Sstlichen Ecke und ist in Silber gefat und
in die Mauer eingemauert. Gegeniiber der Tiir befinden sich der Maqam
Ibrahim und der Bi’r Zamzam, die wichtigen Punkte, die im ersten Teil
der “umra eine Rolle spielen.

An den Grenzen des haram treten die Pilger in den shrim (Wen-
sinck “Thram”; Jomier “lhrim” = Gibb & Kramers 1974:159-161; Juyn-
boll 1910:79-80, 143) Weihezustand, ein, indem sie die grofle Waschung
gusl und anschliefend eine besondere Form von salat von 2 rak‘a durch-
fiihren. Dann legen sie den #hram an, ein weifles Gewand aus zwei Stoff-
teilen izar und rida’ genannt. Der Oberteil wird iiber die linke Schulter
geworfen, der Unterteil um die Hiiften gebunden. Nach dem Gebet

3 Paret “Umra” = Gibb & Kramers 1974:604-606..
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spricht man die niyya, Absicht, aus, also nach welchem der drei Metho-
den man die Wallfahrt durchfithren will. Danach ruft der Pilger die tal-
biya (Wensinck “Talbiya” = Gibb & Kramers 1974:571) aus, eine alte
Formel. Sie lautet lzbbayka Allabumma “hier bin ich zu deinen Dien-
sten, o Gott” und wird zu verschiedenen Anlassen wiederholt.

Das wichtigste Ritual ist der tawaf (Kamal 1964:43-55), das “Um-
schreitungsritual” bei der Kaba. Dieser wird zu verschiedenen Anldssen
durchgefiihrt und hat dementsprechend verschiedene Bezeichnungen.
Der erste tawaf ist der tawdf al-qudiim, die “Ankunftsumschreitung” als
Respekt fiir die Stadt Makka. Er ist kein Teil des hagg. Der hagg
beginnt mit der wuds’, der kleinen Waschung. Man geht durch das Bab
as-Salim in den Hof, den al-Haram a$-Sarif, und schreitet zum “Schwar-
zen Stein”. Hier spricht man die niyys aus und gibt an, welchen tawaf
man durchfiihren will. Dann kommen die eigentlichen Handlungen.

a) Das siebenmalige Umschreiten der Ka®ba: Man beginnt am nord-
sstlichen Eck der Kacba am Schwarzen Stein, und bewegt sich von links
nach rechts, gegen den Uhrzeigersinn. Die ersten drei Umschreitungen
werden im Laufschritt ramal, die ibrigen normal durchgefiihrt. Bei
jedem Umgang kiisst man den “Schwarzen Stein”, beriihrt ihn oder zeigt
in seine Richtung, falls man nicht an ihn herankommt. Beim Stideck,
genannt das “Jemenitische Eck”, werden Gebete gesprochen. Nach dem
sicbenten Umgang driickt der Pilger den Kérper zwischen Tiir und dem
“Schwarzen Stein” gegen die Wand der Ka‘ba, um Segen, baraka, zu
empfangen.

b) Danach verrichtet man hinter dem Maqam Ibrahim 2 rak‘a mit
Blick auf den Magam Ibrahim und die Ka‘ba.

¢) Anschliefend geht man zum Bi’r Zamzam und trinkt aus ihm.

d) Zum Abschied beriihrt man noch einmal den “Schwarzen Stein”.

¢) Nach diesen Riten um die Ka‘ba geht der Pilger durch das Siid-
ost-Tor, den Bab as-Safa, hinaus zum sa’y (Gaudefroy-Demombynes,
“Sa%y” = Gibb & Kramers 1974:507-508), “der Laufzeremonie”. Zu-
nichst spricht er einen Segenswunsch iiber die Moschee, tiberquert dann
die Strafle zum Hiigel, steigt die Treppen zum Hiigel as-Safa, der sich
siidostlich des Tores befindet. Die niyya, den sa‘y durchfithren zu wol-
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len, wird entweder nach dem Verlassen der Moschee oder auf as-Safa
gesprochen. Oben erhebt der Pilger die Hinde in Schulterhéhe, die
Handflichen nach oben gerichtet und rezitiert so Verse aus dem Qur’an.
Das Gebet kann auch eine takbir, “Gott ist am grofiten”, oder ein du‘a’,
ein personliches Gebet, sein. Dann geht der Pilger wieder hinunter und
liuft die Strecke mas‘a (ca. 385 m), die norddstlich abbiegt Richtung
al-Marwa bis zum al-masil. Friiher war der Punkt durch vier Pfeiler
markiert. Bis dahin lduft man im harwal Schritt, die eine Entsprechung
zum ramal bei der ‘umra ist. Die Strecke danach lauft man normal
weiter. Insgesamt lduft man sieben Mal zwischen as-Safa und al-Marwa
etwa 2,5 km und beendet den Lauf bei al-Marwa. Diese Laufstrecke
zwischen den Hiigeln ist heute eine iiberdeckte und kunstvoll gestaltete
Halle, mit zwei Laufbahnen®. Das Ende des s4y ist je nach gewihlter
Methode verschieden:

a) Ifrad (hagg danach ‘umra): Der thram wird beibehalten, der sa%y
ist nicht obligatorisch.

b) Tamattu® (‘umra nach hagg): Es folgt die rituelle Entweihung
(tablil), die Minner rasieren den Kopf (halag), die Frauen stutzen ihr
Haar (tagsir) oder Minner und Frauen schneiden symbolisch eine Locke
ab. Die grofie Entweihung findet am 10. di [higga statt.

¢) Qiran (Mischform): Der thram Zustand wird beibehalten, der sa%
ist nicht obligatorisch.

3.2 Riten des hagg’

7. du I-higga: Offizielle Erdffnung in der Ka‘ba. Einer der fithrenden
Imame hilt vom minbar der Mosche eine hutba.

8. dit I-higga: Eigentlicher Beginn des bagg, der auch yawm at-tarwi-
ya genannt wird. Die Pilger versammeln sich in Mina (Muna) (Buhl
“Mina” = Gibb & Kramers 1974:380-381; Wellhausen 1897:80, 88; Juyn-

® Bild in Guellouz 1978:122-123.

7 Watt & Welch 1980:335 ff; Kamal 1964:66 ff.; Wensinck “Hadjdj"; Wensinck,
Jomier 8 Lewis “Hadjdi"; Gibb & Kramers 1974:121-125; Wellhausen 1897:79-84.
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boll 1910:151-157), einem sonst unbewohnten Ort ca 8 km. &stlich von
Makka, umgeben von Hiigeln. Der hochste von ihnen ist der Tabir.
Das wichtigste Gebiude der Ortschatt ist die Moschee, Masgid al-Hayf,
aus der Zeit Saladins. Im Ort befinden sich auch ein Krankenhaus, eine
Polizeistation, ein Palast und noch einige Gebdude. Nach der 5271z miis-
sen die Pilger die Nacht vom 8. hier verbringen, am folgenden Tag nach
dem salat as-subbh zum “Arafat gehen. Wenn sehr viele Pilger anwesend
sind, geht ein Teil schon voraus.

9. dii I-higga: In der Friih verrichtzt man den salat as-subb. Danach
verlassen die Pilger Mina und gehen Richtung Siidosten durch das Muz-
dalifa in die grofiere Ebene von “Arafat, 15 km von Mina und 25 km
von Makka entfernt (Buhl “Muzdalifa” = Gibb & Kramers 1974:427;
Wellhausen 1897:81-82; Juynboll 1910:157). Die Pilger gehen gleich auf
den gleichnamigen Berg “Arafat, genannt Gabal ar-Rahma im Osten der
Ebene. Zu Mittag, sobald die Sonne den héchsten Stand erreicht hat,
beginnt das zentrale Ereignis des hagg. Die Pilger rezitieren den salat
az-zubr und salat al“asr gemeinsam und verrichten den wugsif, die Ver-
weilzeremonie bis Sonnenuntergang. Ein Imam hilt eine putba und ge-
denkt dabei der Abschiedspredigt des Propheten, die er auf der Wall-
fahrt im letzten Jahr seines Lebens an dieser Stelle gehalten hat. Wenige
kénnen aber die Predigt wirklich héren, aber sprechen Segenswiinsche
iiber den Propheten oder rezitieren aus dem Qur’an und rufen die tal-
biya. Die sari‘a verlangt, dafl man am 9. im thram Zustand bei “Arafat
gewesen ist. Man darf sonst sogar essen und diesbeziigliche Geschifte
machen. Am Abend wird der Sonnenuntergang mit Kanonenfeuer be-
kannt gegeben und die Menge tritt die Flucht, genannt ifada “sich
ergielen”, an. Der Sinn dieser Tat ist nicht bekannt. Das Ziel ist es sich
in Muzdalifa zu sammeln. Der Ort ist von Hiigeln umgeben, der
héchste mit dem Namen Quzah ist nach einer alten Gottheit benannt.
Heute heifit er al-Ma¥ar al-Haram und st als Kultstatte im Qur’an
(2.198) erwihnt. Hier endet die ifida. Nach dem zusammengelegten salat
von magrib und ‘5 wird gegessen. Ein weiteres Ritual ist das Kiesel-
steinesammeln. Die Zahl ist 49 oder 70, also ein Vielfaches von 7. Diese
werden am folgenden Tag fiir das Steinwerfritual beniitzt. In friihis-
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lamischer Zeit wurde in der Nacht vom 9. auf den 10. des ds [-higga auf
dem Gipfel der Kultstitte ein Feuer veranstaltet oder Kerzen angeziin-
det. Heute ist die Moschee beleuchtet.

10. dii l-higga: In der Frith wird zunichst gegessen und der salat as-
subh verrichtet. Es folgt ein wugsf, eine Verweilzeremonie, eingeleitet
durch eine butba. Man steht vor dem Berg Quzah. Nach Sonnenunter-
gang findet eine ifada im harwal Schritt bis Mina statt. Die zwei Rituale
in Mina sind das Steinewerfen und das Tieropfer. Die Steinigungszere-
monie wird an drei Pfeilern oder Steinhaufen ausgefiihrt, die am westli-
chen Ende der Stadt in einem Abstand von etwas iiber 100 m hinterein-
ander aufgestellt sind. An dem Tag bewirft man nur einen Pfeiler mit
Kieselsteinen, das ist der Gamrat al-*Aqaba. Er befindet sich am west-
lichsten Ende der Stadt. Gamra bedeutet “gliihende Kohlen” (Watt &
Welch 1980:338; Buhl “al-Djamra”; Jomier “al-Dijamra” = Gibb & Kra-
mers 1974:87; Buhl “Mina”; Wellhausen 1897:80, 88, 111), heute wird
dieser auch as'saytan al-kabir “der grofie Dimon” genannt. Danach
opfert man Tiere, Ziegen, Schafe oder Kamele. In einer Stunde opfert
man an die 100.000 Tiere, was auch dem Tag den Namen yawm al-adba
oder yawm an-nabr gegeben hat. Jedesmal wird von den Pilgern die bas-
mala rezitiert. Nach dem Tieropfer wird der Kopf rasiert, das Haar ge-
stutzt und der ihram abgelegt. Das ist die kleine Entweihung, at-taballul
as-sagir, die kleine Aufhebung. Dem Beispiele des Propheten folgend
miissen die Pilger noch einmal nach Makka, um dort den tawaf al-ifada,
einen obligatorischen tawaf, zu verrichten. Wenn kein sa% durchgefiihrt
wurde, wird diese nachgeholt. Mit diesen Riten des 10. d [-higga und
der groflen Entweihung sind die #rkan, die notwendigen Riten des hagg,
beendet, aber zwischen dem 11. und 13. des d# [-higga miissen die Pilger
wieder nach Mina zu den ayyam at-tasrig gehen. Das Fleisch wird an
der Sonne getrocknet und unter den Pilgern verteilt. An den drei Tagen
gehen die Pilger zu den drei Pfeilern, um die restlichen Steine zu
werfen. Jeden Tag nach Mittag werfen sie sicben Steine auf jeden der
Pfeiler und beginnen dabei beim al-Gamra al-Uli, dem ersten Stein-
haufen nahe der Moschee. Dann folgt der al-Gamra al-Wusta, der “mitt-
lere” Haufen. Als letztes folgt der “Gamrat al“Aqaba” oder as<$aytan al-
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kabir. Nach den drei Tagen geht man wieder nach Makka, um den
Abschieds tawaf, den tawaf al-wada‘, zu verrichten. Meistens lassen die
Pilger wieder einen sa% folgen. Es ist {iblich, dafl die Pilger nach der
Wallfahrt auch die Stadt des Propheten Madina besuchen.

4 Vergleich der Elemente des hagg im armenischen Text mit der islami-
schen Durchfiibrung

Eine Aufstellung der im armenischen Text genannten Elemente des
hagg und jener Riten, die jetzt die Teile der Wallfahrt bilden, zeigen ge-
geniibergestellt, wie genau der Autor des armenischen, bzw. des karsini
Textes die einzelnen Elemente der islamischen Wallfahrt kannte, auch
wenn er spiter Erklirungen gibt, die nicht richtig sind.

ARMENISCH/KARSUNI TEXT DER HAGG

Vorbereitende Riten
ihram (§usl + salat)

niyya

talbiya (labbayka Allabumma)

tawaf al-qudim

I. ‘UMRA

A. TAWAF

1. niyya
sie rufen: [bayk lbayk 2. talbiya
sie gehen in das Haus und machen 3. Ka‘ba: tawaf (7x) ab al-
einen Rundgang hagar al-aswad (3x in ramal)
sie werfen sich auf den Boden 4. Maqam Ibrahim: salat
und springen um die Fufspur (2 rak‘a)

5. Bi’r Zamzam
6. al-hagar al-aswad
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sie iiberqueren das Tal

sie tberqueren das Tal

sie fliehen

B. SAY

1. niyya

2. talbiya

3. ag-Safa, al-Marwa (7x) mas‘a
(harwal) 2,5 km

Abschlieffende Riten

a) ifrad: ihram bleibt, sa%y
nicht verpflichtend

b) tamattu’: tablil, halag (m) /
tagsir (f)

c) qiran: thram bleibt, sa%y
nicht verpflichtend

II. HAGG

7. dn I-higga: butba (al-Masgid
al-Haram, Makka)

8. di l-higga, yawm at-tarwiya:
Pilger in Mina, 8 km von
Makka, Ubernachtung

9. dit I-higéa: salat as-subb (al-
Masgid al-Hayf)

sie  {iberqueren das Tal
Muzdalifa Richtung ‘Arafat
(15 km von Mina) dort salat:
zubr + ‘asr, butba, wuqgif bis
Sonnenuntergang

ifada nach Muzdalifa: salar:
magrib + “isa’

Sammeln der Steine (7,49,70)
10. di Lhigda: salat as-subb,
hutba, wuqaf, ifada (harwal)

von Muzdalifa nach Mina
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Gamrat al-*Aqaba (aé:Saytan al-
kabir)

sie opfern Tiere “1d al-adba, at-taballul as-sagir
Makka: tawaf al-ifada (ver-
pflichtend) und sa%

sie werfen Steine 11-13. da lhigga, ayyam at-
tasriq:
al-Gamra al-Ula
al-Gamra al-Wusta
Gamrat al-“Aqaba

sie gehen zwischen zwei Steinen 7x Makka: tawaf al-wada® und
letzter sa‘y, Madina

Wie man aus der Aufstellung sieht, sind die einzelnen Elemente des
hagg, der Umgang der Ka‘ba, die Hinwendung zum “Schwarzen Stein”,
das rituelle Gebet, bei dem der Muslim mehrmals mit der Stirn den Bo-
den beriihrt, also sich “hinwirft”, die Bedeutung der Fufspur am Ma-
qam Ibrahim, der heute als kleines Denkmal iiberdacht ist und in des-
sen Nihe das Gebet stattfindet, ferner das Uberqueren des Tals, die
“Flucht”, das Tieropfer und das Laufen zwischen den Hiigeln dem Au-
tor bekannt. Auch die Reihenfolge der Riten stimmt mit dem islami-
schen Brauch iiberein. Manches ist ihm aber nicht ganz richtig bekannt,
so sind die Namen “Sofa” und “Emra” eine entstellte Form, ebenso die
der talbiya. Es ist ihm offenbar nicht bekannt, das das Gebet mehrmals
verrichtet wird und die Pilger mehrmals ein Tal iiberqueren. Dasselbe
gilt auch fiir die Flucht, die ifada. Andererseits kennt er wieder Einzel-
heiten, z.B. beziiglich der Kleidung. Das avasikem der talbiya ist offen-
bar die armenische Ubersetzung von “Da bin ich” (mein Gott), aller-
dings ebenfalls entstellt von ahawasik em. Zwei Orte, nimlich makalhasa
und vodnal hamam kommen in der islamischen Uberlieferung so nicht
vor. Makalbasa wird von Kiileserian als arabisch “Maqam al-Hass” aufge-
l6st (Kiileserian 1930:202, Anm. 5), was durchaus stimmen kann, weil
das Tal von Muzdalifa auch al-Maf‘ar al-Haram, also die “heilige Kult-
stitte” (Jomier “Hadjd]”, Watt 8& Welch 1980:337) genannt wird und
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folglich ein Maqam al-Hass ist. Das vodnal hamam 16st Kiileserian (1930:
202, Anm. 4) als Wadi al-Hennan auf.

Im groflen und ganzen kann man sagen, dem Autor sind die wich-
tigsten Elemente der islamischen Wallfahrt, diese sogar in der richtigen
Reihenfolge, bekannt, auch wenn er nicht in der Lage ist, eine ausfihrli-
che Beschreibung des hag¢ und damit ein anschauliches Bild dessen zu
geben, was ja allerdings auch nicht seine Intention ist.

5 Die Erklirungen zu den Riten im armenischen Text®

Sosehr auch die Beschreibung des hag¢ den Tatsachen entspricht,
sind die Erklarungen des armenischen Textes nicht jene der islamischen
Uberlieferung. Zunichst einmal sollen diese Erklirungen vorgestellt
werden, um spiter ihre Herkunft zu befragen. Das Haus, das sie Abra-
hams Haus nennen, ist dem Gotzen- und Schlangenkult geweiht, und
weder Abraham noch lbrahim waren jemals dort. Die Gotzen des Hau-
ses waren zur Zeit Trajans durch die Pliinderungen der Agypter nach
Alexandrien gebracht worden, weil sie aus Kupfer waren. Die Araber
fanden aber den G6tzen Raman von Damaskus als Ersatz fiir ihre alten
Gotzen. Als die Gegend von Damaskus christlich wurde, flohen die
heidnischen Priester aus Angst vor der Zerstérungswut der Christen mit
threm Gotzen in die Wiiste, wo er von den Arabern entdeckt wurde.
Diese brachten den Gétzen in Begleitung der Priester nach Makka, aber
weil die Priester des Schlangenkultes weder die neuen Priester noch den
Gotzen akzeptierten, wurde Raman vor das Haus gestellt, allerdings nur
auf einem Fuf} stehend. Diese Statue wurde in der Folge von dthiopi-
schen Hindlern gestohlen, weshalb zwischen ihnen und den Agyptern
Krieg ausbrach. Die Fuflspur, die Abraham zugeschrieben wird, stammt
vom Go&tzen Raman, als er auf einem Fufl vor die Kaba gestellt wurde,
aber das ist den Arabern nicht bekannt.

Die Araber wissen auch nicht, weshalb sie den Boden kiissen und
schreien, Steine werfen und zwischen den Hiigeln laufen. Ebensowenig

¥ Kiileserian 1930:204-208.
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wissen sie warum Abraham lief, wem sie die Tiere opfern und vor wem
sie fliehen.

Mahmet war im Tal isoliert. Als thm Dimonen erschienen, lief er
erschrocken davon. Daher téten sie Tiere und machen es so wie Mah-
met und laufen davon. Sie gehen auch in Erinnerung an Mahmets Tat
zwischen den zwei Steinen - gemeint sind die Hiigel -, die eigentlich
Gétzen waren. Damals erschienen nimlich Mahmet diese Dimonen und
zwangen ihn zur Anbetung. Er war verwirrt und ging ratlos von einem
zum anderen. So kam es, dafl man heute zwischen den zwei Steinen hin
und her geht. Als er mit der Verehrung des Hauses beschiftigt war,
begegnete er einem Hund, der ihn bedrohlich anbellte. Mahmet warf
wieder mit Steinen und floh, weshalb seine Nachfolger es heute auch
tun. Soweit der armenische Text. Ob der karszni-Text ganz genau diese
Erklirungen hat, kann man nicht mit Sicherheit sagen, aber einige dieser
Erklirungen sind heute noch unter den Armeniern bekannt.

6 Religionshistorischer Hintergrund der Erklirungen im armenischen Text

Die im armenischen Text gegebenen Erklirungen haben sowohl ver-
schiedene Hintergriinde als auch Herkunft.

Dafl Muhammad den ihn angreifenden Hund mit Steinen beworfen
hat, und dies der Grund des Steinwerfrituals ist, wird heute noch von
der Armeniern tradiert’. Andereseits gibt es eine volkstiimliche islami-
sche Uberlieferung, derzufolge Abraham, wohl nicht bei der Katba, aber
im Tal von Mini, wo heute die Gamras stehen, Dimonen erschienen
seien, die thn vom Opfer seines Sohnes abbringen wollten, die er mit
Steinen beworfen habe; nach einer anderen Legende soll hier Adam zum
ersten Mal die Dimonen mit Steinen vertrieben haben (Gibb 8 Kramers
1974:122). Daher auch der Name des Pfeilers as-saytan al-kabir. Dieses
Motiv verbindet der Autor mit Muhammad, den er von Dimonen be-
dringt sein lift. Seine Erklirungen sind die Dimonen, die man steinigt

? Noch vor einigen Jahren (1990) habe ich persnlich von einem hohen armenischen
Geistlichen diese Erklirung gehért.
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oder von denen man davonliuft, weil auch Muhammad es so getan
habe. Religionsgeschichtlich stimmt es, dafl die alten Araber hier
heidnische Gottheiten angebetet haben, und Reiseberichte iiberliefern
tatsichlich, dafl die ifads mit einem gewissen Durcheinander beim
Rennen verbunden war und ist, aber die Tradition berichtet, daff Mu-
hammad dieses Rennen verboten und den Glidubigen den langsamen
Riickzug nach Sonnenuntergang geboten habe (Wensinck, Jomier &
Lewis “Hadjdj” 32, 36).

Was die zwei Hiigel as-Safi und al-Marwa betrifft, so weifl der
Autor hier um den heidnischen Ursprung. Beide Hiigel waren nimlich
Standort zweier heidnischer Gottheiten, die in Form einer Saule darge-
stellt waren. Die islamische Tradition erzihlt, sie wiren eigentlich ein
Mann und eine Frau gewesen, die wegen ithrer Unzucht in der Ka‘ba zu
Stein wurden (Watt & Welch 1980:344; Gaudefroy-Demombynes “Sa‘y”;
Joel “al-Safa”). Hier findet der Leser Anklinge an die Geschichte Lots
vom Alten Testament, dessen Weib wegen ihres Ungehorsams gegen-
iiber dem gottlichen Wort in eine Salzsiule verwandelt wurde (Gn 19,
26), und die Sage dieses Ereignis mit einem Salzkegel im Siidwesten des
Toten Meeres in Verbindung bringt (Beek “Lot”, Bibel-Lexikon 1062-
1063).

Ahnlich ist es mit dem Schlangenkult. Auch hier ist das Wissen des
Autors der heidnische Hintergrund. Die Ka‘ba war nicht nur selber ein
Heiligtum, sondern machte das ganze Gebiet heilig, sodafl dort ein Ort
des Friedens war. Diese Idee des Friedens erstreckte sich auch auf
Pflanzen und Tiere. Tiere, ausgenommen sehr gefihrliche wurden nicht
vertrieben und hielten sich im Heiligtum auf. Daher berichtet der Autor
von Schlangen, die sich durch die Menschen hindurchschlingelten, ohne
ihnen einen Schaden zuzufiigen und leitet davon einen ihnen zugedach-
ten Kult ab”. Eine weitere Quelle, aus der der Autor schépft, scheint
die Legende zu sein, derzufolge die Kaba nach Abrahams Zeit mehrmals
gepliindert wurde, weshalb Gott eine Schlange beauftragt habe dort zu

1 Kiileserian 1930:198, 200, 204; Wensinck & Jomier “Ka*ba” = Gibb & Kramers
1974:197; “Hima” in Hofner 1965:438.
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wohnen und die Schitze der Kaba zu hiiten (Gibb & Kramers 1974:
196). Die Textpassagen, Muhammad habe eine Geschichte erfunden, um
den Ort des Schlangenkultes zum Haus Gottes und Abrahams zu erkli-
ren, haben ihren Hintergrund in der religionsgeschichtlichen Tatsache
der Ubernahme des Kultes um die Ka‘ba in den Islam, die auch in der
sira 2.125. reflektiert wird. Hier erklirt Muhammad den Magam Ibra-
him zur Gebetsstitte, indem er den Gliubigen auftrigt, den Ort zu rei-
nigen und zum Ort des Gebetes zu machen, wobei die einzelnen Kult-
und Gebetshandlungen ‘umra, ruksi‘ und sugid namentlich erwahnt wer-
den. Die Fullspur, die als die von Abraham gedacht wird, ist hier zwar
nicht erwihnt, aber die islamische Tradition nimmt an, daf} die zwei
Fuflabdriicke am Magam Ibrahim - heute ein {iberdachter Pavillon -
entstanden sind, als Abraham mit seinem Sohn die Ka‘ba erbaute, weil
der Qur’an in der s#ra 2.127 durchaus von der Erbauertatigkeit Abra-
hams und Ismaels berichtet (Wensinck & Jomier “Ka‘ba” = Gibb &
Kramers 1974:194).

Eine weitere Stelle aus dem Qur’an finden wir im Text angespro-
chen, wo der Autor schreibt, dafy die Muslime dort, nimlich in Mina,
keine “Warmbliitler, Kriechtiere und Raubtiere téten” (Kiileserian 1930:
204). Der Autor weist auf den “Widerspruch” hin, aber der Qur’an ver-
bietet in sira 5.95-97 die Jagd denen, die sich im Zustand des ibram be-
finden, was sich natiirlich vom Opfer unterscheidet und keinen Wider-
spruch darstellt. Auflerdem war es, wie bereits erwihnt, den heidnischen
Arabern verboten, im Bezirk des Haram Tiere zu téten oder Biume zu
fillen, eine Gepflogenheit, die auch vom Islam iibernommen wurde
(Wellhausen 1897:78; Gibb & Kramers 1974:197).

Interessant ist die Erwihnung des Raman von Damaskus. Der Name
Raman' ist verbunden mit jenem von Adad, dem babylonischen
Sturm-, Wetter- und Regengott, der Symbol der Fruchtbarkeit wie der
Vernichtung ist. Adad verschmolz spiter mit dem assyrischen Ramman
(Hadad-Rimmon in Sach 12.11) und ist verwandt mit Baal, dem Gott

1 Vgl. Adad und Baal, in: Bertholet 1985:7.70; Wettergott, in: Edzard 1965:135; Baal-
Hadad, in: Pope & Réllig 1965:253-264.
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der Kanaaniter. Auch er ist urspriinglich ein Regengott und wird spiter
zum Gewittergott in der Gestalt eines briillenden Stieres. Auch Ram-
man von Damaskus” ist ein Gott der Vernichtung. Die im Hinter-
grund stehende Gottheit ist Jupiter, der griechische Zeus, ein Himmels-
und Wettergott. Er hat nicht nur verschiedene Beinahmen, z.B. Jupiter
tonans als Donnerer usw., sondern je nach Ort der Verehrung heifit er
auch Jupiter Amon in Agypten oder Jupiter Heliopolitanus in Baalbek.
In Damaskus wurde er als Jupiter Damascenus verehrt, wo er auch
einen Tempel hatte, an dessen Stelle ca. 400 n.Chr. eine Kirche erbaut
wurde, Vor der Jupiter-Kultsstdtte bestand an derselben Stelle ein Baal
oder Rimmon-Heiligtum (2. Kén 5,18), ein gutes Beispiel fiir die
Kontinuitdt und den Zusammenhang dieser Gottheiten aufgrund ihrer
gleichen Eigenschaften z.B. als Wetter- oder Gewittergott.

Daf} dieser Ramman-Tempel, wie viele auch, zerstért wurde, klingt
im Text indirekt an, der berichtet, dafl die heidnischen Priester, als die
Stadt christlich wurde, aus Angst vor der Zerstdrungswut der Christen
mit dem Gétzen geflohen seien. In der Tat wird auch im Text Theodo-
sius der Grofle (347-395) erwihnt, in dessen Regierungszeit das Christen-
tum Staatsreligion wurde und viele Tempel von Christen zerstért wur-
den”. Ob hier auch die Legende, dafi Hubal, der Gétze in Menschen-
gestalt in der Ka‘ba aus Moab gebracht worden sei'* mit anklingt, ist
schwer zu sagen, aber nicht unwahrscheinlich. Etwas schwieriger ist die
Zeitangabe mit Trajan (2. Jh. n.Chr.), zu dessen Regierungszeit die ur-
spriinglichen Gétzen der Ka‘ba gestohlen worden seien. Wie erwihnt,
erzihlt die Legende von mehreren Pliinderungen, weshalb die Schlange
als Hiiterin der Ka‘ba beauftragt wurde.

Wie man sieht, verbindet der armenische Text heidnische und
volkstiimliche Uberlieferungen, um die Riten zu erkliren. Zwar ist es
in der Religionsgeschichte, aber auch Muslimen bekannt, daff Riten,

2 Vgl. Damaskus und Jupiter in Bertholet 1985: 134, 298.
% Vgl. Theodosius in LA 568.
" Vgl. Hubal in Héfner 1965:438; Wellhausen 1897:75.
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nimlich auch jene des hagg, ithren Ursprung im Heidentum haben.
Wohl ist das eine neuzeitliche Erkenntnis, aber gerade den Armeniern
war das Phinomen nicht unbekannt, denn als sie zu Beginn des 4. Jh.
das Christentum annahmen, wurden alle heidnischen Tempel griind-
lichst zerstdrt und ihre Priester gezwungen das Christentum anzuneh-
men. Dennoch gibt es bis heute in der armenischen Kirche Briuche, die
rein heidnisch sind und auch beibehalten werden, obwohl ihr heidni-
scher Ursprung bekannt ist. Noch heute ist es in der armenischen Kir-
che Brauch, anlifilich des Festes “Darstellung des Herrn” (teatn
andyaraj), welches allerdings nicht am 2. sondern am 14. Februar gefei-
ert wird, im Kirchhof Feuer anzuziinden und drum herum zu tanzen
bzw. zu schreiten (Manookian 1986:43, 1984:59-60). Feuer ist zwar in al-
len Religionen ein bekanntes Symbol, aber die Armenier scheinen diesen
Brauch ihrer religidsen Verwandtschaft mit den Zoroastern und dem
Mithraskult zu verdanken (Manookian 1986:44, 1984:60), wobei Mithras
bekanntlich ein Lichtgott vedisch-iranischer Herkunft ist™. Im Westen
kam die Kerzenweihe und Lichterprozession zum Fest spiter dazu, und
hat wahrscheinlich andere Herkunft™.

Ein weiteres Beispiel ist das Fest “Verklirung des Herrn” (varda-
va¥). An diesem Tag besprengen sich die Gliubigen gegenseitig mit
Wasser. Ein unmittelbarer Bezug zum kirchlichen Feiertag besteht nicht,
sondern der Hintergrund ist die Verehrung des Wassers, was ebenfalls
indo-iranische Beziige aufweist. Man versucht den Brauch, als “Ver-
klirung des heidnischen Festes” umzuinterpretieren (Manookian
1986:90-93, 1984:1791.).

Ahnliche Beispiele haben wir natiirlich auch in der abendlindischen
Kirche und auch in anderen Religionen. Dennoch bleibt es hochst ver-
wunderlich, weil gerade der mittelalterliche Autor des armenischen Tex-
tes absolut kein Verstindnis fiir den heidnischen Ursprung der Riten des

5 Vgl. Mithras in Bertholet 1985:396-397; Mithra in Colpe 1965:393-405; Mestree
1982:93 ff.

1 Schott 1984:1570 “2. Februar - Darstellung des Herrn”.
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hagg aufzubringen vermag, sondern ganz im Gegenteil diese als Beweis
fiir die Nichtigkeit und Sinnlosigkeit hervorhebt.

7 Religionsgeschichtliche und religionswissenschaftliche Betrachtung der
hagg-Riten"

Was man unter “Wallfahrt nach Mekka” versteht, sind eine Reihe
von Ritualen in und um Makka. Alle wichtigen Rituale kommen im
Qur’an vor, und in direkten oder indirekten Zusammenhingen lassen
sie erkennen, daff diese Praktiken nicht islamischen Ursprungs sind und
dieses Faktum den Arabern bekannt war. In Arabien und im ganzen
Nahen Osten waren in der alten Zeit jihrliche und halbjihrliche Wall-
fahrten iiblich. Angehérige von Nomadenstimmen feierten den Beginn
des Friihlings, indem sie Limmer als Opfer darbrachten. Das taten sie
in der Nihe des Heiligtums. Ebenso machten es auch die Ackerbau trei-
benden Vélker. Viele solcher Rituale haben bis heute iiberlebt. Auch die
Hebrier und Kanaaniter iibernahmen mit dem Ackerbau verbundene
Wallfahrten und gaben ihnen spiter eine jiidische Bedeutung. Ahnliches
geschah auch bei den Arabern. Sie iibernahmen altarabische Rituale und
gaben ihnen eine islamische Bedeutung. Selbst die Namen einiger heidni-
scher Gottheiten iiberlebten in islamischer Tradition. Diese urspriingli-
chen voneinander unabhingigen altarabischen Rituale waren schon vor
dem Islam in zwei Zeremonien der ‘umra und den hag¢ zusammenge-
faflit gewesen. Die genaue Natur und die Elemente der alten Riten sind
zwar schwer bestimmbar, doch die wesentlichen Grundziige sind be-
kannt.

Die ‘umra fand im Monat ragab statt und konzentrierte sich auf die
Ka‘ba. Nomadenstimme aus dem ganzen Higaz kamen nach Makka, um
dort zum groflen Friihlingsfest Mirkte abzuhalten. Noch vor Muham-
mad iibernahmen einige Stimme die Ka‘ba als religiése Kultstitte an und

17 Vgl. Watt & Welch 1980:341 ff.; Wensinck “Hadidi”; Wensinck, Jomier & Lewis
“Hadjdj”; Paret “Umra”; Buhl “Mina”; Gaudefroy-Demombynes “Sa%y”; Juynboll
“Pilgrimage”; Wellhausen 1897:73 ff.
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gaben so den wirtschaftlichen Reisen einen religidsen Sinn. Jeder Stamm
brachte in die Ka‘ba einen heiligen Stein, einen Zweig von einem
heiligen Baum oder eine Darstellung seiner Gottheit. Die Gottheit
Hubal erhielt eine besonders grofie Statue. Andere Stamme glaubten an
einen Hochgott Allah. Jeder Stamm hatte zwar einen anderen Brauch,
aber die wichtigsten Rituale hatten sie gemeinsam. Einer davon war der
tawaf, das siebenmalige Umschreiten der Kaba. Da diese oft nackt
durchgefiihrt wurde, gebietet der Qur’an (7.31) sich zu kleiden (Well-
hausen 1897:110). Gemeinsam waren auch der wugnf das “Stehen” bzw.
“Verweilen”, die ruksi, “die Verbeugung” und der sugsnd, “die Prostra-
tion”. Der wugsif wurde in das Ritual des hag¢ aufgenommen und ruks’
und sugid fanden Eingang in den salat. Die entsprechende Textstelle aus
den Qur’an ist die sira 2.125, wo Muhammad die Ubernahme der Kult-
handlungen des Heidentums in den Islam verkiindet.

Auch das Tieropfer bildete einen Teil der “umra und wurde als isla-
mischer Brauch im Qur’an erwihnt, wie wir in Q. 22.26-37 lesen. Der
Stein am Magam Ibrahim, der nach islamischer Tradition die Fufispu-
ren Abrahams enthilt, soll, wie at-Tabar1 iiberliefert, erst unter “‘Umar
an die Stelle geriickt worden sein (Wellhausen 1897:76). Auf den Hiigeln
as-Safa und al-Marwa befanden sich Idole heidnischer Gottheiten in der
Form von Steinsiulen. Wihrend auf as-Safa eine minnliche Gottheit Isaf
verehrt wurde, war al-Marwa Sitz einer weiblichen Gottheit namens
N2’ila, von denen, wie gesagt die Legende erzihlt, sie wiren in Stein
verwandelt worden, die man mit Opferblut beschmierte®. Der Qur’an
erwihnt in der sira 2.158 beide Hiigeln als Kultstirtte.

Der alte hagg zum “Arafit begann und endete in Mina und dauerte
vierundzwanzig Stunden, vom Sonnenaufgang des 9. d4 [-higga bis zum
Sonnenaufgang des 10. di [-higda. Die Riten waren begleitet durch
strenges Fasten und Enthaltsamkeit. Die Eréffnung diirfte eine Libation
gewesen sein, die an einen Donner- oder Regengott gerichtet war. Dieser
Brauch hat in der Bezeichnung yawm at-tarwiya, “Tag des Feuchtma-

8 Jsaf und Na'ila in Hofner 1965:439; Watt & Welch 1980:344; Gaudefroy-
Demombynes “Sa’y”; Joel “al-Safa”; Wellhausen 1897:77.
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chens” im hagg¢ iiberlebt. Heute wird an diesem Tag Wasser fiir sich
selbst und die Tiere nach Mina mitgenommen. Auch der Zamzam-
Trunk wird mit dieser Libation in Verbindung gebracht, obwohl man-
che Wissenschaftler in den Ritualen dieses Tages einen alten Regenritus
erblicken (Watt & Welch 1980:345; Wensinck & Jomier “Hadjd;”; Buhl
“Muzdalifa” = Gibb & Kramers 1974:427; Juynboll “Pilgrimage”).

Die Pilger im alten Arabien gingen zum “Arafat, und verweilten
dort im wugif (Wensinck “Hadjdj”; Paret “Wukif” = Gibb & Kramers
1974:636). Der Berg war der Sitz einer heute unbekannten Gottheit, viel-
leicht eines Sonnen- oder Feuergottes. Die Zeremonie dauerte von Son-
nenaufgang bis -untergang. Dann erfolgte die ifada, die Flucht nach
Muzdalifa. Diese ifada, vermutet man, wurde als “Verfolgung der ster-
benden Sonne” verstanden und war von viel Lirm begleitet (Wensinck
“Hadd;”; Juynboll “Pilgrimage”). Der Berg war Stitte des Donnergottes
Quzah. Die Pilger standen vor der Siule, die diesen Gott darstellte, ver-
richteten einen wwugsf, der von Rufen begleitet war und einen sympathe-
tischen Zauber darstellte. Quzah “erschien” dann in der Siule aus Feuer,
das die ganze Nacht hindurch brannte, ein Ritual, dessen Reste wir in
der Beleuchtung der Moschee finden®. Nach manchen Wissenschaftlern
ist das Feuer als Opfer zu verstehen (Wellhausen 1897:82), andere
wiederum glauben, das Feuer sollte die Sonne zwingen, das ganze Jahr
hindurch zu scheinen (Juynboll “Pilgrimage” 10).

Am frithen Morgen traten die Pilger die abschlieende ifzda nach
Mina an und liefen singend dem Berg Tabir entgegen, wo spiter die
Tieropfer stattfanden. Danach wurde das Fasten gebrochen. Der Nach-
mittag war dem Steinwerfritual gewidmet, der aber nur an der Aqaba-
sdule ausgefiihrt wurde. Diese Zeremonie wurde in den tasrig Tagen
fortgesetzt und fand an mehreren Siulen statt; heute sind es drei, friiher
diirften es sieben gewesen sein. Die Steine waren gegen den Sonnendsi-
mon gerichtet, wihrend manche glauben, dafl es sich um einen allgemei-
nen semitischen Brauch handelt, andere wiederum meinen, dafl man da-

¥ Wensinck “Hadidi”; Quzah in Hofner 1965:462.
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mit die Siinden und die damit verbundenen Strafen vertreiben wollte®.
Diese Tage der tasriq wurden in die islamische Tradition ibernommen
und finden Erwihnung in der Q. 2.198-200. Dafl die Anzahl der Tage
weniger als drei sein konnen, kann man aus Q. 2.203 schliefen. Das
Steinwerfritual ist zwar im Qur’an namentlich nicht erwihnt, wurde
aber ins islamische Brauchtum iibernommen, da es einerseits in den ge-
nannten Versen anklingt, andereseits die t4s7ig Tage als Ganzes in den
Islam tibernommen wurden. Ebenso fehlt eine Erwihnung des grofien
Opfers am 10. diz [-higga im Qur’an, aber war auch vom Heidentum
iibernommen und im Islam mit dem Opfer Abrahams in Verbindung
gebracht, der laut Tradition seinen Sohn an dieser Stelle zum Opfer vor-
bereitet habe, eine Tat, in deren Gedenken heute noch geopfert wird
(Jomier “Hadjdj”). Auch wenn es nicht ganz sicher ist, soll tasrig
“Fleisch an der Sonne trocknen” bedeuten, weshalb heute noch das Op-
ferfleisch getrocknet und mit nach Hause genommen wird®

Die Ubernahme der heidnischen Riten in die islamische Religion ist
nichts Ungewdhnliches. Wie bereits erwihnt, haben das auch die Arme-
nier und andere christliche Kirchen gemacht. Solche Ubernahmen sind
abgesehen vom Christentum auch in anderen Religionen iiblich, nicht
zuletzt weil die Riten oft dhnliche symbolische Bedeutung haben.

Das hier erwihnte Hauptritual ist die Wallfahrt (Leeuw 1956:455-
456 (§ 57.5); Kotting “Wallfahrt”; Hasenfuss & Kotting “Wallfahrt”; Sau-
ser “Wallfahrt”; Heiler 1979:142-145; Guth 1986). Sie wird bekanntlich
in fast allen Religionen praktiziert. Man denke an die Tibeter oder die
christlichen Kirchen, insbesondere die katholische Kirche und die
Orthodoxen. In manchen Religionen gehort sie zur religiosen Pflicht
(Islam), in anderen zum Wesen der Glaubenspraxis (Christentum).
Dahinter steckt der Gedanke, dafl Gott sich unter bestimmten Umstin-
den an bestimmten Orten erfahrbar macht. Was einmal im Mythos ge-

2 Wensinck “Hadidi"; Juynboll “Pilgrimage” 10; Watt & Welch 1980:347; Well-
hausen 1897:80, 88, 111 ., 210, 212; Buhl “Mina”; Buhl “al-Djamra”; Jomier “Djamra”;
Chauvin 1902.

2 Wensinck “Hadidi”; Juynboll 1912; zu tasrig vgl. dieselben Artikel in der ET'.
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schah, wiederholt sich am heiligen Ort. Man zieht dorthin in die “Frem-
de”, aber sucht dort gleichzeitig Heimat bei Gott oder beim Heiligtum.
Die Sehnsucht nach Haus, Hof, Vaterland und Stadt verweisen auf die
Sehnsucht der Menschen nach Heil. “Die Wallfahrtstitte, der Gnadenort
ist eine Art Heimat zweiter Potenz” (Leeuw 1956:456). Hinpilgern ist
ein Gemeinschaftserlebnis und hilft auch seelisch dem Notleidenden.
Was allerdings die Hochreligionen von den Glaubigen erwarten, ist, die
Geisteshaltung mit der man zum Wallfahrtsort geht, nimlich der Glaube
an Gott. Der Christ darf sich freuen, dafl die Heiligen ihre Vollendung
in Christus erreicht haben, ein Ziel, das jedem noch offen steht. Die
Wallfahrt symbolisiert somit auch die pilgernde Kirche.

Auch im Islam finden wir diesen Aspekt des gemeinschaftlichen Su-
chens nach Gottes Nihe, vielleicht sogar stirker als es im Christentum
der Fall ist und iiber den persénlichen Kontakt mit Gott und dem Ge-
meinschaftserlebnis hinaus, insbesondere die Armen, Bediirftigen und
Benachteiligten mehr einschliefit und durch das Verteilen des Opferflei-
sches unter diesen den sakralen Aspekt der Gemeinschaft unterstreicht
und hervorhebt.

Wallfahrten finden zu Orten statt, wo sich Gott oder die Gottheit
auf eine bestimmte Weise offenbart. Manche Orte gelten als besonders
giinstig fiir eine Theophanie. Berge (Leeuw 1956:41-42, § 5.2; Heiler
1979:37-38) und Fliisse (Lanczkowski “Quellen”; Heiler 1979:39-42) ge-
horen zu den iltesten Kultstitten der Menschheit. Der Berg galt als Ur-
bestand der Welt, und Berge wirkten auf die Menschen immer unheim-
lich und mit Macht besetzt. Bekannte Berge sind der Fuji in Japan und
der Olymp in Griechenland. Wasser gehort zu den vier Elementen und
ist ein Symbol der Fruchtbarkeit und Reinigung. Volker des Altertums
verehrten heilige Quellen wie die Kelten und Germanen. In anderen
Religionen steht die Quelle oder der Brunnen in unmittelbarer Nihe des
Heiligtums wie z.B. der Zamzam Brunnen bei der Ka‘ba.

Ein weiteres Symbol der Reinigung ist das Feuer (Closs “Feuer”;
Heiler 1979:43-49). Dariiber hinaus symbolisiert es auch Licht, Erneue-
rung und Zeugung, also neues Leben. Der Feuerkult ist besonders im
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indo-iranischen Kulturkreis verbreitet. Man denke an Agni, den Feuer-
gott der vedischen Religion und den Feuerkult der Parsen.

Durch den Kult tritt der Mensch am heiligen Ort mit Gott oder der
Gottheitt in Beziehung, aber auch mit dem Kultort selbst. Die Um-
schreitung (Réhrich “Umgang”; Heiler 1979:179-180) eines Heiligtums
gehdrt zu den verbreitesten Ritualen und gehért zu den magischen Um-
kreisungsritualen mit dem Ziel sich an den Kultort zu binden, gelegent-
lich auch zu l6sen. Der Umgang kann um ein Heiligtum, ein Grab, eine
Quelle und alles sein, was als heilig betrachtet wird. Der Umgang um
ein Land symbolisiert die Besitzergreifung. Umginge konnen zu be-
stimmten Festen oder Jahreszeiten, wie Neujahr, Pfingsten u.d. statt-
finden. Im Christentum hat das Ritual in den Prozessionen {iberlebt.
Umginge von heiligen Gribern und Kirchen sind unter Christen und
Muslimen im Vorderen Orient stark verbreitet und werden heute noch
praktiziert (Kriss & Kriss 1960-62; Hasluck 1973).

Ein weiteres verbreitetes, aus dem Heidentum stammendes Ritual
ist das Opfer (Leeuw 1956:393-406 § 50; Schimmel “Opfer”; Heiler 1979:
204-225) und 148t sich von keiner Religion trennen. Man unterscheidet
Gaben- und Mahlopfer. Das Opfer ist “die heilige Handlung par excel-
lence, der Akt, in dem der Mensch die héchste Bestitigung seines
Glaubens leistet und seine Religion aufs deutlichste realisiert”. Die
Entstehung des Opfers kann nicht aus einer einzigen Wurzel erklirt
werden. “Do ut des” ist die einfachste Erklirung. Man opfert aber auch,
um der Gottheit Macht zuzufiigen, die einem wieder zugute kommt. So
opferten Azteken der Sonne Menschenherzen, um sie zu neuem Lauf zu
stirken. Oder man tStet ein Tier stellvertretend fiir die Siinden der
Gemeinschaft. Andere Opfer sollen Geister, Gotter und sonstige
Numina giinstig stimmen. Am wichtigsten ist der Gabencharakter.
“Dare ist sich in-Beziehung-setzen zu, dann: Teilhaben an einer zweiten
Person, mittels eines Gegenstandes, der aber eigentlich kein
‘Gegenstand’ ist, sondern ein Stiick des eigentlichen selbst. ‘Geben’ ist
etwas von sich selbst in das fremde Dasein bringen, so, daf ein festes

2 Loisy, zit. in Schimmel “Opfer” 1637.
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Band gekniipft wird” (Leeuw 1956:395). Obwohl in den Hochreligionen
blutige Opfer weitgehend zuriickgedringt wurden, sind sie nicht ganz
beseitigt. Tieropfer sind unter der Bezeichnung matat insbesondere unter
den Armeniern verbreitet, z.B. werden heute noch in Istanbul im Bezirk
Balat in einer Kirche Hihne geopfert, und ihnliche Opfer finden auch
zu bestimmten Zeiten in anderen armenischen Kirchen statt. Zu
besonderen Anlissen wie Hochzeiten oder Grundsteinlegung eines Baues
opfern Muslime Hammeln, ein Brauch, den auch die Christen im
Vorderen Orient wie z.B. die Armenier auch pflegen (Conybeare 1898).
Das Opfer im Rahmen des hagg trigt mehr Erinnerungscharakter an das
Opfer Abrahams.

Auch das Fasten (MacCulloch “Fasting”) kann im Rahmen einer
Wallfahrt, oder auch eigenstindig geschehen. Wie das Opfer hat auch
das Fasten verschiedene Entstehungswurzeln und Intentionen. Es kann
geschehen mit magischer Intention als Stirkung zu einem Ubergangsri-
tus, als Vorbereitung auf ein religitses oder wichtiges Ereignis, als Zei-
chen der Trauer, als Bufle oder als asketische Ubung,. Fasten gilt auch
begiinstigend fiir Visionen und ihnliche mystische Zustinde. Man findet
Fasten von den primitiven Vélkern bis in den Hochreligionen und der
Mystik. Im Islam trigt es den Charakter des Buffastens (ebd. 763), aber
bei den vorislamischen Arabern hatte es, wie auch in anderen heidni-
schen Religionen, magische Intention (Juynboll “Pilgrimage”).

Das Haare schneiden oder den Kopf rasieren ist ebenso Zeichen des
Fastens, der Entsagung und der Trauer; kann aber auch ihr Ende symbo-
lisieren (Heiler 1979:216-217). Eine weitere Bedeutung finden wir als
Zeichen fiir den Beginn eines gottgeweihten Lebens wie bei buddhis-
tischen Mdnchen und Nonnen im Christentum. In manchen christlichen
Nonnenkléstern werden heute noch die Haare geschnitten oder symbo-
lisch eine Locke, wihrend die Tonsur (Barion “Tonsur”) bei den
Minnern in ihrer alten Form ihre praktische Bedeutung verloren hat.

Stehen und Prostration als Gebetshaltungen sind in verschiedenen
Religionen bekannt, insbesondere bei den Israeliten. Eines der altesten
Beispiele diirfte das Stehen auf dem Sinai sein (Ex 19). Auch in der
katholischen Messe (II. Hochgebet) finden wir Spuren dieser Haltung,
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wo es heifit: “Wir danken dir, daf} du uns berufen hast, vor dir zu
stehen und dir zu dienen”. Auch das Gegenteil, die Prostration, ist in
der katholischen Kirche bekannt und kommt z.B. am Karfreitag in der
Liturgie der Kreuzverehrung vor, aber ebenso bei der Priesterweihe und
gelegentlich auch bei Ordensprofessen, besonders, wenn es sich um feier-
liche Geliibde handelt. Ein ebenso bekanntes Beispiel finden wir in Ti-
bet, wo die Gliubigen sich auf den Boden werfend einem Heiligtum ni-
hern.

Laufen ist in unseren Hochreligionen nicht so bekannt, aber die Re-
ligionsgeschichte kennt durchaus Beispiele. Laufen ist eine Variante zum
Gehen, Schreiten und zum Tanzen, einem Ritual das insbesondere in
nichtchristlichen Religionen praktiziert wird und im Zuge der Inkultu-
ration bei afrikanischen Vélkern und Indern Eingang in den katholi-
schen Gottesdienst gefunden hat, besser gesagt, wieder Eingang gefunden
hat, weil der Tanz auch in der Kirche beheimatet war, bis er auf dem
Konzil von Toledo 589 verboten wurde. Dennoch gab es noch im Mit-
telalter Bespiele fiir den Tanz in der Kirche. Urspriinglich verfolgte auch
der Tanz magische Intentionen®. “Der primitive Mensch tanzt und
betet zugleich” (Bertholet 1985:600). Er dient zur Abwehr béser Geister
und Michte (Abwehrzauber) oder zur Anlockung guter Geister und
Géotter (Ahnlichkeitszauber). Der Tanz kann auch magisch zur Férde-
rung der Fruchtbarkeit eingesetzt werden oder als Opfer verstanden
werden. Auch Mythen werden getanzt. Im ekstatischen Tanz versucht
der Mensch direkte Verbindung mit Gott oder der Gottheit. Diesen
Tanz finden wir in primitiven Religionen genauso wie in der Mystik der
Hochreligionen wie z.B. bei den tanzenden Derwischen der Mewlewis
in Konya.

Kiissen von heiligen Gewindern ist in der katholischen Kirche iib-
lich, und beschriinkt sich auf die liturgischen Gewinder oder Biicher. Im
Orient ist der Brauch ausgedehnter. Die Hand von hochstehenden Per-
sonlichkeiten oder Geistlichen, manchmal sogar ihr Gewand zu kiissen

B Vgl. “Tanz” in Bertholet 1985:600; Schimmel-Muchow “Tanz”; Heiler 1979:239-
243; Berger 1985.
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ist nicht auflergewdhnlich. Daf} Ikonen, Kreuze u.i. in Ost und West ge-
kiiffit werden, muf} nicht extra erwihnt werden. Dieses “taktile Element”
(Reifenberg 1985) kann nicht nur magische Bedeutung als Ubertragung
von Kriften haben, sondern bildet ein konstitutives Element der Symbo-
lik der kirchlichen Liturgie.

Die Farbsymbolik (Heiler 1979:122-127) ist zwar in allen Religionen
dhnlich, doch es gibt auch Unterschiede, die oft bis zum Gegenteil
werden kénnen. Weifl bedeutet z.B. sowohl Reinheit als auch Trauer.
Ein Pilger fastet, was ebenfalls eine Art von Trauer ist. Er hat auch im
Zustand der Reinheit zu sein, sowohl rituell, als auch moralisch im
Herzen.

8 Moderne islamische Auslegung der bagg Riten

Wie bereits gesagt wurde, tibernehmen Hochreligionen sehr oft Ri-
tuale einer heidnischen Religion, deren Ursprunge sehr weit zuriickrei-
chen und geben ihnen eine neue Bedeutung. Nachdem die heidnische
Herkunft der Wallfahrtsrituale im Islam aufgezeigt und auf Paralleler-
scheinungen ihrer Symbolik in anderen Religionen hingewiesen wurde,
soll nun eine moderne islamische Auslegung zur Sprache kommen
(Guellouz 1987).

Die ganze Haltung des Pilgers wird gekennzeichnet durch den Pil-
gerruf labbayka Allabumma, das soviel bedeutet wie “Da bin ich mein
Gott, da bin ich”. Die weifle Farbe seiner thram Kleidung, als Symbol
seiner volligen Hingabe an Gott, unterstreicht diese Haltung (ebd. 54,
72). Diese Haltung der Gotteshingabe und die Absicht jeder Versuchung
Widerstand leisten zu wollen, wird in Gebeten oder Qur’an Versen, wie
z.B. in der sira 112, genannt al-Thlas zum Ausdruck gebracht (ebd. 74).
Dieses Bestreben in einer ewigen Hingabe an Gott verweilen zu wollen,
bringt der Pilger zum Ausdruck, wenn er seinen Korper, nach dem Um-
gang der Ka‘ba, zwischen Osteck und Tiir an die Wand driickt. Hier am
“Ort des Anhaftens”, genannt multazam, bekundet der Pilger sein “Fest-
halten” am Glauben (ebd. 104, 124). Und wie versteht der moderne
Gldubige den “Schwarzen Stein”? Daf} die Gebetsformeln ihn nicht er-
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wihnen, deutet er damit, dafl die Gebete ohnehin an Gott gerichtet wer-
den und nicht an den Stein (ebd. 120). “Umar soll sogar gesagt haben
“Hitte ich nicht gesehen, dafl der Prophet dich kiisste, so wiirde ich
nimmermehr kiissen” (al-Buhari I, 211, zit. in Wellhausen 1897:109).
Nichts natiirlicher ist nach den erschopfenden sieben Umgingen der
Ka‘ba aus dem Zamzam Brunnen das erfrischende Wasser zu trinken,
was allerdings kein Muf} des Rituals ist, aber allein schon wegen der gu-
ten Wirkung gern getan und symbolisch auch nach Hause gebracht wird
(Guellouz 1987:132).

Der wugdif ist das “Stehen vor Gott” (Ibrahim Rif‘at, zit. in Gibb
& Kramers 1974:636), der wichtigste Gottesdienst, die Bereitschaft in
seiner Gegenwart zu sein. Der wugrf in “Arafat geschieht aber auch “im
Zeichen [der] briiderlichen Vereinigung und Ubereinstimmung”, denn
heute pilgern alle, unabhingig von ihrem sozialen Status zum “Arafat;
im Gegensatz zu den Oberschichten der vorislamischen Araber, die sich
das Vorrecht in Anspruch nahmen, die ifada nur von Muzdalifa nach
Mina zu vollziehen (Guellouz 1987:146, 150). Der “Arafat ist nicht “der
Schluflpunkt einer geistig-religidsen Wanderung, sondern der eigentliche
Ausgangspunkt eines Neuen Lebens, der Geburtsort eines Neuen Men-
schen” (ebd. 155). ‘

Auch Muzdalifa ist Symbol fiir die Gleichheit aller Menschen und
nicht mehr jener privilegierten Schichten der heidnischen Araber. In
Muzdalifa wurde der Kult des Quzah, - ein arabischer Jupiter -, der nur
der Kult einer privilegierten Minderheit war, zum Kult des Gottes aller
Menschen, wo auch die Verwandlung der Herzen geschieht, denn Muz-
dalifa ist “der Ort, wo man liebenswiirdig wird” (ebd. 158). “Denn der
Prophet hat kraft seiner Gebete und in Anbetracht seiner Verdienste fiir
uns zu erreichen versucht, dafl Gott den Ausdruck seiner Barmherzig-
keit endlich zur Vollendung brachte; in Arafat hat er, so sagt man, die
Vergebung unserer Siinden zugesprochen erhalten, aufler was «das Un-
recht» betrifft, «das wir einander gegenseitig zugefiigt haben kénnten»;
in Dschum’ aber (ein anderer Name fiir Muzdalifa) hat er erwirkt, daf}
Gott einverstanden war, die Beleidigten fiir die erlittenen Beleidigungen
zu entschidigen, was ihm erlaubte, den Beleidigern in aller Form zu ver-
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geben. Das bedeutet nichts anderes, als dafl sich der Neue Mensch in
Muzdalifa, wo er die erste Etappe auf dem Weg des Neuen Lebens been-
det, die Zeit nimmt, sich eine Vorstellung seines Gliicks zu machen und
dafl er angesichts dieser unermifilichen Gliickseligkeit jenen Zorn gegen
seine Beleidiger als eine kleinliche Haltung verurteilen muf}. Das grofite
Geschenk, das Gott dem Propheten in Muzdalifa gewahrte, war es, diese
Herzen, die seine Gnade soeben von jeder Siinde gereinigt hatte, auch
von jeder Rachsucht und Verbitterung zu reinigen (ebd. 158).

Und durch das Steinwerfritual in Mina - der Begleitsatz lautet:
“Gott ist grofl. Es gibt keinen Gott aufler Gott. Gott allein gebiihrt
Lob” - sollen nun die Gliubigen “symbolisch threr Entschlossenheit
Ausdruck geben, jener Versuchung Widerstand zu leisten, von der sie
wissen, dafl sie im Laufe ihres ganzen Daseins nie von der Seele weichen
wird” (ebd. 159).

Diese geistlichen Worte eines intellektuellen Pilgers von heute zei-
gen, wie man Rituale heidnischen Ursprungs umdeuten und den lebendi-
gen Glauben des Monotheismus eingliedern kann. Die Worte eines ande-
ren bekannten Vertreters des Islam mogen das vielleicht mit anderen
Worten verdeutlichen und zusammenfassen. “Das diffuse, zufillige und
hierarchistische Heilige der Heiden ersetzt der Koran durch ein gelduter-
tes, transsoziales und transhistorisches Sakrales, das ganz auf den Einen,
transzendenten und dennoch in der Geschichte anwesenden Gott ausge-
richtet ist. ... Der Haddsch im Koran hat ... das arabische Bewufitsein
zu einer ontologischen Erfahrung erhoben, bei der sich der Mensch der
Transzendenz 6ffnet.” Denn “in der heiligen Raum-Zeit des Haddsch
vollzieht sich fiir das Bewufltsein die Wandlung des materiellen in geisti-
ge Wirklichkeiten” (Arkoun 1987:24, 26, 24).

9 Die Wallfahrt - ein Ritual*

Sowohl die Wallfahrt als Ganzes als auch die einzelnen Kulthand-
lungen wihrend einer Wallfahrt sind Rituale. Was aber ist das Ritual,

% Ausfiihrlicher dazu vgl. Arat in Druck/b.
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diese religiose Erscheinung, die soviel Faszination und Widerspruch aus-
16st?

9.1 Begriff und Natur des Rituals

Das Ritual scheint ein sehr zentrales Element der Religion zu sein.
Was aber ist Religion? Es gibt mehr als hundert Definitionen und diese
hingen wieder vom dahinterstehenden Gottesbegriff ab. Allgemein kann
man sagen, dafl Religion die Uberschreitung des Selbst zum Transzen-
denten ist, was allerdings nicht unbedingt als ein personaler Gott ge-
dacht sein muf}. Diese Uberschreitung des Selbst, die Hinwendung zum
Transzendenten, wird aber sichtbar in Aktionen und diese sind gewShn-
lich rituelle Handlungen. Der Grund dafiir ist, dafl das Ritual die “zen-
trale Manifestation des Symbolsystems” ist (Stolz 1989:61).

Wir finden dieses System der Symbole auf der Ebene der Sprache
wie Gebet und Mythos (Lanczkowski “Mythos”; Gardner “Mytho-
logy™), oder auf der Ebene des Visuellen wie Bilder und Farben, oder
auf der Ebene der Handlung. Insbesondere auf der Ebene der Handlung
finden wir die Symbole in ihrer konzentriertesten Form, wobei sie von
Symbolen der visuellen und der sprachlichen Ebene unterstiitzt werden
konnen, z.B. wenn Mythen getanzt oder gesungen werden. “Das Sym-
bol, ... , weist iiber sich hinaus auf einen noch jenseitigen, unerfafilichen,
dunkel geahnten Sinn, der in keinem Wort unserer derzeitigen Sprache
sich geniigend ausdriicken konnte” (Jung 1931:397, zit. bei Trilhaas
1988:66). Eine einzige kérperliche Geste kann durch ihren Symbolgehalt
die kompliziertesten und komplexesten gedanklichen und emotionalen
Inhalte besser zur Sprache bringen als tausend Worte. Der Mensch
handelt dabei mit seiner ganzen Seele und seinem ganzen Kéorper, also
vollstindig, wenn er an einer Prozession teilnimmt, ein Opfer darbringt,
singt oder dhnliche Handlungen ausfiihrt. Er handelt durch seinen
ganzen Korper und seine ganze Persdnlichkeit.

Da der Mensch kontingent ist, bendtigt er die Symbole, denn nur
diese kénnen durch ihren dualen Charakter die Kluft zwischen der
sichtbaren und der unsichtbaren Welt sowie abstrakten Begriffen iiber-
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briicken. Weil ein Symbol ein sichtbares Zeichen ist, gehort es zu unse-
rer Welt, weil es aber gleichzeitig fiir etwas anderes steht, gehort es in
die abstrakte und transzendente Welt und reprasentiert diese in unseren
sichtbaren Welt, macht es prisent. Entsprechend der Wortbedeutung
ovulBalheir wirft es zwei Welten zusammen, die sichtbare und die un-
sichtbare, die immanente und die transzendente; das Bewuflte und das
Unbewufite, das Konkrete und das Abstrakte (Trillhaas 1988:69). Gerade
im Unbewuf3ten haben die emotionalen Inhalte, also auch die religidsen
Empfindungen, ihren Sitz. “Das Unbewufte ist die uns zunichst faflbare
Quelle religitser Erfahrung. Damit ist keineswegs gesagt, dafl das, was
als Unbewufltes bezeichnet wird, sozusagen mit Gott identisch oder an
Stelle Gottes gesetzt sei. Es ist das Medium, aus welchem fiir uns die re-
ligicse Erfahrung zu entspringen scheint. Welches die fernere Ursache
solcher Erfahrung ist, dies zu beantworten liegt jenseits der menschli-
chen Erfahrungsméglichkeit””. Es mufl allerdings gesagt werden, daf8
diese “religitsen Gefiihle bzw. Empfindungen” nicht ident sind mit dem
Inhalt einer Religion, denn “religidse Qualitit” kann, wie Guardini
(Stenger 1985:30) sagt, “an allen Daseinsbestimmungen auftauchen und
sich mit ihnen verbinden”. Selbst Kunst und Eros kdnnen solche Da-
seinsbestimmungen sein, die die religiése Qualitdt — andere nennen es
“urspriingliche Erfahrung” (Wucherer-Huldenfeld 1976:368f.) - erfahren
wird®.

Die Leiblichkeit gehdrt essentiell zum Mensch-Sein. Sie gehort zu
dieser Welt, aber der Mensch versucht durch seinen Leib diese Welt und
sich selbst zu transzendieren. Auch der Mensch, weil er gerade aus Leib
und Seele besteht, hat einen dualen Charakter, was ihm erméglicht Sym-
bole zu schaffen und ihnen Bedeutung zuzuschreiben. Er ist nicht nur
ein “animal symbolicum” (Splett 1983), sondern wird selbst zu einem
Symbol. In einem Ritual steht der ganze Mensch mit seinen ganzen Ge-
fiihlen, Sorgen, Angsten und Hoffnungen im Mittelpunkt. Im Ritual

% Jung 1983:308 f., zit. auch in ders. 1987:28-29. Zum Verhiltnis Gott und das
Unbewuflte bei Jung vgl. Gloria in profundis Deo in Stenger 1985:13-21.

% Stenger 1985:29. Vgl. auch Ledergerber 1974.
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wird die Interaktion zwischen Gott und Mensch sichtbar. Wo keine
religidse Handlung sichtbar wird, kann es schwerlich Religion geben,
wahrscheinlich nicht einmal die bereits angesprochene “Primirerfah-
rung” oder “Urspriingliche Erfahrung”.

Wenn wir die Geschichte betrachten, sehen wir, daf} es keine Kultur
ohne Religion gibt. Religion zu haben, gehért zur menschlichen Natur.
Sogar jene, die behaupten sich zu keiner Religion zu bekennen, weil sie
nicht an Gott glauben, glauben an etwas; was fiir sie die Stelle der Reli-
gion annehmen kann. Solche Phinomene handeln nicht immer um ei-
- nen Religionsersatz, sondern die Wissenschaft spricht von “civil reli-
gion™”.

9.2 Funktionen des Rituals

Das Ritual hat verschiedene Funktionen. Es stiftet Gemeinschaft.
Der Mensch ist ein Gemeinschaftswesen, er braucht den Zusammenhalt
in der Gemeinschaft. Rituale kommen diesem Bediirfnis entgegen und
stiften Gemeinschaft, aber leider schlieflen sie auch jene aus, die nicht
dazu gehoren. Es gibt keine Religion ohne Gemeinschaft.

Eine weitere Funktion des Rituals liegt in der Kontingenzbewilti-
gung. Gerade in den Krisensituationen sucht der Mensch nach sichtba-
ren Zeichen einer Zuwendung eines ihn {ibersteigenden “Hoffnungstri-
gers”. Besonders zu groflen Anderungen im Leben wie Geburt, Eintritt
ins Erwachsenenalter, Heirat und Tod suchen die Menschen sichtbare
Zeichen, was uns die Ubergangsriten der primitiven Vélker bis zur “Pra-
xis” der Taufscheinchristen wenigstens zu diesen Lebenswenden sich an
die Kirche zu wenden, gut belegen.

Vielleicht der wichtigste Aspekt des Rituals ist es ein sichtbares
Symbol fiir die Gotteshingabe zu sein und diese zu pflegen.

¥ Der Begriff geht auf J. J. Rousseau zuriick, aber im heutigen Sinne wird er seit
Bellahs Thesen verwendet. Vgl. Bellah 1967; vgl. auch Zivilreligion bei Liibbe 1986:306
und LWB Dokument Nr. 12 “Civil Religion” Genf 1982 zit. in Mecking 1986:85-87;
Gimpf 1988,
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Kurz, das Ritual stiftet Gemeinschaft zwischen Mensch und
Mensch, Gott und Mensch und gibt Halt in Krisensituationen.

9.3 Die variablen und abhingigen Faktoren des Rituals

Wo die Kontingenzerfahrung grof} ist, ist auch das Bediirfnis nach
Ritualen groff. Daher auch die Bedeutung der Ubergangsriten. Ebenso
parallel verhile sich das Ritualbediirfnis zur Gotteshingabe. Wo ein ech-
ter Glaube ist, finden wir reichhaltige symbolische Ausdrucksweisen.
Werden diese aber von dem sie produzierenden Glauben getrennt, wer-
den sie entweder zu magischen Handlungen oder leeren Formeln. Beson-
ders die Intellektuellen distanzieren sich bald von den “sinnlosen” Prak-
tiken, aber je weniger Ausdrucksméglichkeiten praktiziert werden, umso
leichter kann sich ein Glaube verfliichtigen, da ihm die “Sprache” fehlt.
Auf der anderen Seite gleitet das einfache Volk in ein magisches Ver-
standnis der Riten ab, weil ihm das Fragen und Ergriinden der Riten
nicht geliufig ist.

Entgegengesetzt verhalten sich Bildungsniveau und Ritual. Je
gebildeter und intellektueller der Mensch, umso weniger Rituale be-
notigt er. Daher hat die Volksreligiositiat das meiste Ritual. Auch zu
Hochreligionen verhilt sich das Ritual entgegengesetzt; sie enthalten we-
niger Rituale als Religionen primitiver Vélker. Beides hat mit dem aus-
gebildeteren Sprachniveau und dem sprachlichen Ausdrucksvermégen
zu tun, doch ganz ohne Rituale kommen weder die Intellektuellen noch
die Hochreligionen aus. Man spricht sogar von “intellektuellen Ritua-
len” (Lang 1984). Auch die Volksreligiositat?® hat eine Aufwertung
erfahren, und wird sogar von katholischen Theologen (Rahner 1979:14).
als die eigentliche Religion der Menschen betrachtet, denn sie ist die
“Religion des Herzens™”. In ihr leben nimlich die religivsen Bilder
und Erfahrungen der gesamten Menschheit (Jung), die weit in die Ge-

2% Dommann “Volksreligiositit”; Kriss-Rettenbeck 1963; Schmidt-Klausing “Valks-
frommigkeit”; Baumgartner 1979.

¥ Vrijhof 1979:227. Zu den Ansichten von Audet und Cox, zit. ebd. 218 und 220.
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schichte zuriickreichen und in der menschlichen Psyche verankert sind.
Symbole, Riten und Mythen sind “die Konstanten der Religionsgeschich-
te” (Welte 1980).

9.4 Die Ambivalenz des Rituals

Das Ritual hat dualen Charakter, was ihm ermoglicht sprachliche
Barrieren zu iiberwinden und mehr auszudriicken, als das was wir sehen
oder aussprechen kénnen. Diesem dualen Charakter verdankt es aber
auch seine negativen Aspekte. Sowohl die positiven als auch die negati-
ven Aspekte des Rituals lassen sich in zwei Richtungen klassifizieren.
Positiv und negativ fiir den Glauben des einzelnen sowie positiv und ne-
gativ fiir die Beziehungen zwischen den Religionen.

Die positiven Aspekte fiir den einzelnen Gliaubigen sind, die ge-
meinschaftsbildende Funktion, die Kontingenzbewiltigung und Aus-
druck und Pflege der Gotteshingabe. Diese wichtige Funktion soll mit
einem Zeugnis aus dem islamischen Bereich verdeutlicht werden: “Was
anders als Rithrung, als Erschutterung kann man empfinden, wenn man
den Glauben zum Ausdruck kommen sieht - und sei auf eine noch so
ungeschliffene und ungeschickte Art!” (Guellouz 1978:124). Aber diese
Riihrung macht nicht halt vor dem Intellektuellen. “Die Trinen sind da.
Sie sind plétzlich einfach da. Ich bin nicht mehr derselbe Mensch. Den
Ungliubigen und Gleichgiiltigen, in dessen Haut ich - leider - ab und
zu steckte, habe ich vollig abgestreift. Aber nicht nur den. Auch den ab-
strakten Gliubigen, der ich vor kurzem, vor wenigen Augenblicken
noch, war. Jenen Pedanten, der stindig versucht, die anderen und sich
selbst zu verstehen und zu analysieren, um den Inhalt seines Mensch-
seins, die Bedeutung seiner Gesten zu ermitteln und wer weifl - jene
iiberzeugenden Formeln zu finden, die es thm erlauben werden, spiter
einmal seine Erkenntnisse weiterzugeben, sie seinen Kollegen, den Intel-
lektuellen, zu erkliren. Auch diesen Philosophen-Gliubigen erkenne ich
nicht wieder, ich erkenne mich in thm nicht wieder” (ebd. 116).

Negativ hingegen ist, wenn Symbole mit Realitit verwechselt wer-
den, weil dieses zum magischen Verstindnis der Rituale fiihrt. Diese Ge-
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fahr ist besonders bei nicht gebildeten Schichten sehr grofi. Solche Aus-
wiichse wirken abstoflend und riicken auch das Ritual ins schlechte
Licht. “Meine erste Reaktion beim Anblick dieser Auswiichse war, ehr-
lich gesagt, eine unbeschreibliche Entriistung” (ebd. 174) schreibt dersel-
be Autor des Buches iiber die Pilgerfahrt nach Makka.

Diese Ambivalenz des Rituals zeigt sich auch in den Beziehungen
zwischen den Religionen. Sie kénnen sowohl bindend als auch trennen-
de Wirkung haben. Da Rituale auf dhnliche Symbole zuriickgreifen und
diese insbesondere im selben Kulturkreis gleich sind und daher die Gliu-
bigen ihren Glauben auf dhnliche Weise zum Ausdruck bringen, wirken
Rituale bindend, besonders in der Volksreligiositit. Daher geniefit die
Volksreligiositit einen besonderen Stellenwert in der Verstindigung der
Religionen. Rituale konnen aber auch eine grofle Gefahr sein, weil
einerseits Rituale fiir den Auflenstehenden nicht verstindlich sind,
andererseits in der Volksreligiositit leicht zu Auswiichsen kommen
kann, was der Auflenstehende sofort als licherlich, abstoflend und sinn-
los empfindet.

9.5 Stellungnahmen der Vertreter der offiziellen Religion zum Ritual

Das Ritual ist ambivalent, doch gehért es zum wesentlichen Be-
standteil der Religion, insbesondere aber zur Volksfrémmigkeit. Repri-
sentanten der offiziellen Religion wufiten schon immer von den Gefah-
ren, aber auch vom geistlichen Nutzen der Volksfrémmigkeit, dh. z.B.
den Wallfahrten und den mit ihr verbundenen Praktiken. Die Kritik aus
kirchlichen Kreisen richtete sich nicht gegen die Wallfahrt, sondern ihre
Praxis. Gregor von Nyssa (4. Jh.) sagte: “Wenn du voller schlechter Ge-
danken bist, so bleibst du noch weit von Christus entfernt, auch wenn
du nach Golgotha, zum Olberg oder zur Auferstehungsstelle pil-
gerst”®, Ahnlich suflerten sich auch andere Kirchenviter wie Augusti-
nus, Hieronymus oder Johannes Chrysostomus. Dennoch hat die Wall-

% Gregor von Nyssa (Ep. 2,17). Ed. G. Pasquali VIII, 2.18. Zit. in Kétting
“Wallfahrt” 945. Vgl. auch Kotting 1962.
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fahrt immer die Billigung der kirchlichen Behtrden erfahren, sofern
gute Vorbereitung, geistliche Begleitung und die richtige Einstellung zur
Wallfahrt gegeben waren (Kotting “Wallfahrt” 946), denn man akzeptier-
te, dafy die Wallfahrt im Bereich der religiosen Emotionalitdt wurzelt
und diese dem Christlichen vorgegeben ist. Ebenso andere Erscheinungs-
formen der Volksfrémmigkeit fanden unter denselben Voraussetzungen
die Billigung der Kirche.

Der neue Katechismus erwihnt die Wallfahrt nicht als eigenen
Punkt, aber widmet einige Stellen den Riten und ihrer Bedeutung inner-
halb der christlichen Glaubenspraxis. Die Voraussetzung fiir die Begriin-
dungen ist die Erkenntnis: “Die nach dem Bilde Gottes erschaffene
menschliche Person ist zugleich kérperliches und geistiges Wesen” (Ka-
thechismus 1993:124, Nr. 362). Daraus folgt: “Das Bediirfnis, die dufieren
Sinne am inneren Beten zu beteiligen, entspricht einer Forderung unse-
rer menschlichen Natur. Wir sind Leib und Geist und empfinden das
Bediirfnis unsere Gefiihle nach auflen kundzutun” (ebd. 678, Nr. 2702).
“Dieses Bediirfnis entspricht auch einer gdttlichen Forderung. Gout
sucht Anbeter im Geist und in der Wahrheit und folglich im Gebet, das
voll Leben aus der Tiefe der Seele emporsteigt. Gott will aber auch, daf§
das Gebet ausgedriickt und so der Leib mit dem inneren Beten vereinigt
wird” (ebd. 678, Nr. 2703).

Nach diesen Erklirungen wird auch auf die Wirkungsweise der Zei-
chen und Symbole hingewiesen, die die konstitutiven der Rituale sind.
“Im menschlichen Leben nehmen Zeichen und Sinnbilder einen wichti-
gen Platz ein. Da der Mensch ein zugleich leibliches und geistiges Wesen
ist, duBert und gewihrt er die geistigen Wirklichkeiten durch materielle
Zeichen und Symbole. Als gesellschaftliches Wesen benétigt der Mensch
Zeichen und Sinnbilder, um durch die Sprache, durch Gesten und
Handlungen mit anderen verbunden zu sein. Das gleiche gilt fiir seine
Beziehung zu Gott” (ebd. 325, Nr. 1146). “Die groflen Religionen der
Menschheit zeugen oft eindrucksvoll von diesem kosmischen und sym-
bolischen Sinn der religidsen Riten” (ebd. 325, Nr. 1149). Aber diese
Zeichen und Symbole wirken nicht von selbst wie man es von magi-
schen Handlungen erwartet, denn ohne den dahinter stehenden Glauben
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sind sie wertlos und werden zum Aberglauben. Auf diesen Sachverhalt
weist ausdriicklich auch der neue Katechismus hin. “Wer die Wirksam-
keit von Gebeten oder von sakramentalen Zeichen dem blof} duflerli-
chen Verrichten zuschreibt und dabei von der inneren Haltung, die sie
erfordern absieht, verfillt dem Aberglauben. ... Der Aberglaube ist eine
Entgleisung des religidsen Empfindens und der Handlungen, zu denen
es verpflichtet. Er kann sich auch in die Verehrung einschleichen, die
wir dem wahren Gott erweisen. So wenn z.B. bestimmten, im iibrigen
berechtigten oder notwendigen Handlungen eine magische Bedeutung
beigemessen wird” (ebd. 544, Nr. 2111). “Samtliche Praktiken der Magie
und Zauberei, verstofien schwer gegen die Tugend der Gottesverehrung”
(ebd. 545, Nr. 2117).

Auch der Islam verlangt die sittliche Haltung. Die Siinden miissen
bereut, gute Vorsitze gefafit werden. Schulden und Verpflichtungen
miissen beglichen, Beleidigungen gutgemacht werden. Dariiber hinaus
sind die Familie und die Schutzbefohlenen fiir die Zeit der Abwesenheit
zu versorgen (Balic “Wallfahrt (Islamisch)”). Auch im Islam wird die in-
nere Umwandlung des Menschen verlangt, und das ist nur moglich,
wenn der Mensch iiber den bloflen Vollzug der Riten hinaus im Herzen
Gott sucht, wie auch in der Q. 22.37 zu lesen ist: “Weder ihr Fleisch
noch ihr Blut erreicht Gott, aber Thn erreicht eure Frommigkeit”. Die
Riten sind nur das Medium und die Hilfe, aber niemals Selbstzweck.

9.6 Umgang der Hochreligionen mit der Ubernahme heidnischer Riten

Wenn wir die Wirkung und Stellung eines Rituals in einer anderen
Religion, in die sie aufgenommen und integriert wurde, betrachten, kén-
nen wir zwei Problemkreise herauskristallisieren. Erstens die Ubernah-
me heidnischer Riten in eine Hochreligion, nimlich in die eigene, also
vertikal und intern, zweitens die Existenz dieser heidnischen Rituale in
der Volksreligiositit einer anderen Religion als die eigene, also horizon-
tal und extern.

Wie man aus der Religionsgeschichte weifs, haben alle Hochreligio-
nen heidnische Riten aufgenommen und uminterpretiert. Einige Beispie-
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le aus der armenischen Kirche wurden gebracht. Man weifl um den heid-
nischen Ursprung und die Bedeutung eines Rituals, spricht dieses offen
aus und neutralisiert dieses “profane Wissen” durch die Uminterpreta-
tion im Sinne des eigenen Glaubens. Der Islam hilt am meisten von al-
len Offenbarungsreligionen am “Undenkbaren” und “Verborgenem” den
gayb fest, das nur im unzulinglichen Allwissen Gottes zugegen ist und
lehnt jede Anwendung der positiven, historischen und antropologischen
Grundlagen auf den religidsen Bereich ab. Allerdings sind solche Bestre-
bungen auch im Christentum neu und beschrinken sich auf gewisse
Theologenkreise der abendlindischen Konfessionen, wobei extreme Bei-
spiele nicht unwidersprochen bleiben. Sogar muslimische Denker sehen
es nicht gern, wenn der christliche Glaube mit “innerweltlichen
Methoden zerpfliickt” wird (Arkoun 1978:13). Der Islam geht solchen
Fragestellungen eher aus dem Weg und bevorzugt eine iibertragene,
mystische oder allegorische Interpretation. Fiir so eine Interpretation
la8t sich im sunnitischen Islam al-Gazzali (gest. 505/1111) zitieren, der
den hag¢ mit den letzten Stunden des irdischen Lebens und dem Tod
eines Gliubigen vergleicht. Indem der Pilger seine Heimat verlifit, 16st
er sich von den Fesseln dieser Welt wie am Tag seines Todes. Seiner
Wegzehrung entspricht der Vorrat, den er mit ins Grab nehmen wird,
seinem Reittier die Tragbahre, dem ibram der kafan, sein Leichentuch.
Die Gefahren auf der Reise werden mit den Leiden zwischen Tod und
Auferstehung verglichen, und beim Hersagen der talbiya kommt er
Gottes Ruf nach, wie er es tun wird, wenn die Posaune des Jiingsten
Gerichts erschallt. Bei den rituellen Umgingen gleicht er den Engeln,
die Gottes Thron umkreisen, denn es ist nicht der Korper, sondern das
Herz, welches die Umginge vollzieht. Durch das Beriihren des
“Schwarzen Steins” erneuert der Pilger jedesmal den Bund zwischen
Gott und Mensch’.

Im schiitischen Islam hat dafiir ein Autor, Qadi Sa“id al-Qummi
(1049-1113/1639-1693) versucht die kubische Gestalt der Ka‘ba mit den
vier Elementen, den geistlichen Personlichkeiten des Islam, wie des Al-

3 al-Gazzali, Ihya wlim ad-din Kairo 1939, I, 220244. Zit. in Arkoun 1978:30.
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ten Testaments und Jesus, sowie den archetypischen Gegebenheiten des
Makrokosmos wie Geist, Natur, Seele und Materie in Einklang zu brin-
gen und allegorisch zu deuten, indem er von den “verborgenen Wahrhei-
ten” der Ka‘ba und des hag¢ spricht™.

Nun soll auch ein zeitgendssischer islamischer Autor zur Sprache
kommen, der versucht den Kult um die Ka‘ba neu auszusagen, indem
er nach den Faktoren fragt, die eine Verwandlung heidnischer Kulte in
die Glaubenspraxis einer Hochreligion moglich machen.

“Beim Versuch, ihr auf den Grund zu kommen, wird mir klar,
dafl der eigentliche Gegenstand meines Fragens die Bedingun-
gen sind, welche die Wandlung des einstigen arabischen Panthe-
ons mit seinen Gotzen zum Tempel des Monotheismus - des
wohl unnachgiebigsten Monotheismus iiberhaupt - méglich ge-
macht hat.

Die Antwort finde ich in mir, in den Tiefen meiner eigenen
Person. Menschlich, nur allzu menschlich waren die Bediirfnis-
se, welche die Gotzenanbeter der Zeit Muhammads mehrere
und verschiedenartige Gottheiten verehren lieflen. In jedem
Menschen schlummern Krifte der intellektuellen und religidsen
Trigheit, die nur auf eine giinstige Gelegenheit warten, um die
Macht zu iibernehmen und unsere mithsam erworbenen Uber-
zeugungen durch Vorstellungen des Aberglaubens zu ersetzen.
Zu diesen Gottheiten ... gehdren nicht nur al-Lat, al“Uzza, Hu-
bal, Isaf oder Na’ila, die Gotter der vorislamischen «Zeit der
Unwissenheit», sondern auch Jupiter, Apollo, Minerva oder
Merkur und die besonders heimtiickischen Idole Geld, Macht,
Ruf und Ehrgeiz.

Das ist es eigentlich, was uns der Kult der Kaaba beibringt. Als
Religion des Wahren und des Wirklichen leugnet er nicht die
Existenz noch die Bestandigkeit dieser polytheistischen Tenden-

¥ Eine genaue Untersuchungund Darstellung bietet H. Corbin zitiert von Mohamed
Arkoun 1978:32. Skizze dazu ebd. S. 33.
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zen im Menschen, sondern versteht sich in ihrer wahren Bedeu-
tung von Auflerungen einer ganz allgemeinen Sehnsucht des In-
dividuums: seiner Suche nach einer jenseits des persdnlichen Er-
fahrungsbereich liegenden Wirklichkeit. Als solche sind sie
auch durchaus ehrenwert, miissen aber verurteilt werden,
sobald sie zum Ziel religiéser Bestrebungen und dadurch zu
Formen eines Gotzendienstes gemacht werden, der den
Menschen von sich selbst und von seinem Schépfer, dem
Einzigen Gott, abwenden.

Hier liegt der eigentliche Grund fiir die Entstehung des heuti-
gen Kaabakultes, von dem man oft sagen hort, der Islam habe
ihn vom Heidentum «iibernommen», wihrend es richtig heiflen
sollte: dem Heidentum «wieder weggenommen, von ihm zu-
riickerobert» — und ihm die von Abraham selbst gewollte Be-
deutung eines Kultes des Einzigen Gottes zuriickgegeben”
(Guellouz 1978:136-137).

Was den Gotzendienst betrifft, sind die Worte des muslimischen
Autors identisch mit denen im Katechismus, der schreibt: “Gétzendienst
kommt nicht nur in den falschen Kulten des Heidentums vor. Er bleibt
auch fiir den Glauben eine bestindige Versuchung. Es ist Gétzendienst,
wenn der Mensch anstelle Gottes etwas Geschaffenes ehrt und verehrt
ob es sich nun um Goétter oder Dimonen (z.B. Satanismus) oder um
Macht, Vergniigen, Rasse, Ahnen, Staat, Geld oder ihnliches handelt.”
(Katechismus 544, Nr. 2112.)

10 Zusammenfassende Gedanken

Es fillt dem Gliubigen nicht schwer, heidnische Riten in die eigene
Religion zu integrieren und diese geistlich, allegorisch oder symbolisch
umzuinterpretieren. Das Material, die Symbole, sind ja gleich, nur die
Definition ist neu. Die Sache wird schwieriger, wenn er dasselbe Phino-
men in einer anderen Religion betrachtet. Noch dazu handelt es sich um
die Volksreligiositit, da hier die Ubernahme und Praxis der Riten leich-
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ter vor sich geht, Wie der Autor unseres Textes stellt er sofort fest, dafd
hier heidnische Riten gefeiert werden. Er sieht nur vordergriindig die
Riten in ihrer heidnischen Prigung und versucht daraus die Sinnlosig-
keit des Islam abzuleiten. Der Grund liegt darin, dafl der Gliubige zur
eigenen Religion ein anderes Verhiltnis hat als zu einer anderen. Die
andere Religion sieht er von auflen gegenstindlich, wihrend er an die
eigene existenziell glaubt. Dieser Unterschied zwischen der wissenschaft-
lichen Betrachtung einer Religion und dem existentiellen Glauben bleibt
selbst bei grofiter Toleranz, Achtung und Kenntnis der fremden Reli-
gion bestehen. Fehlt noch dazu die Toleranz und der Respekt, kann
diese Auflenansicht der Religion leicht negative Ziige annehmen. Dieser
Tatsache begegnen wir auch im Vorwort zum hier mehrmals zitierten
Buch “Pilgerfahrt nach Mekka”, wo Mohamed Arkoun diese ihm be-
kannte Problematik aufgreift, und gleichzeitig auf die Mangelhaftigkeit
der Artikel “bagg”, “Ka‘ba” in der Encyclopaedia of Islam hinweist, die,
wie er sagt, aus “orientalistischer Sicht” schreiben, nimlich gegenstind-
lich “von auflen”, weshalb sie fiir den gliubigen Muslim nicht akzepta-
bel sind. (Arkoun 1978:13) An einer anderen Stelle riumt er jedoch ein,
daf} die Wissenschaft, richtig angewandt, wie die Mystik eine vorteilhaf-
te Wirkung auf die Religion ausgeiibt und sie “von allen Schlacken gerei-
nigt” hat (ebd. 38).

Wir unterscheiden prinzipiell zwischen der Auflenansicht der Reli-
gion und ihrer Innenansicht. Die Auflenansicht ist der Religionswissen-
schaft zuzuordnen, einer Wissenschaft, die wie viele andere auch im 19.
und 20. Jahrhundert Gestalt angenommen hat, zunichst als Religionsge-
schichte und dann mit den Unterdisziplinen der Religionsphinomenolo-
gie, Religionspsychologie, Religionssoziologie usw. Die Religionswissen-
schaft konnte sich dort entfalten, wo die Trennung von Wissenschaft
und Glaube vollzogen war, nimlich in einem sikularisierten Europa.
Auch diese Entwicklung hat ihre geistesgeschichtlichen Hintergriinde.
Dennoch will die Religionswissenschaft keine “glaubens-lose” Wissen-
schaft sein, denn gerade die ersten Religionswissenschaftler waren selbst
Theologen, ein Phinomen, das nachhaltig die Religionswissenschaft und
den ihr zugrundegelegten Gottesbegriff beeinflufit hat. Die Religionswis-
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senschaft untersucht das Phinomen der Religion sowie die einzelnen
konkreten Religionen mit Hilfe der ihr zugeordneten positiven und em-
pirischen Wissenschaften, bleibt selber allerdings eine “Geisteswissen-
schaft”. Sie geht dabei vom glaubenden Menschen als Subjekt aus, und
setzt voraus, daf neben den soziologischen, psychologischen und anthro-
pologischen Erklirungen eine methaphysische Deutung der Religion ex-
istiert und versucht diese so herauszuarbeiten, wie der Gliubige der je-
weiligen Religion es versteht und glaubt. Auf die Frage, in welcher
“richtigen” Form sich die natiirliche Religiositit verwirklichen soll, darf
und kann die Religionswissenschaft nicht antworten. Sie kann nicht ein-
mal sagen, dafl der Monotheismus, die “richtige” und “vollentwickelte”
Glaubensweise eines verniinftigen und zeitgemiflen Menschen ist, weil
sie damit sofort einen Gottesbegriff voraussetzt. Die Religion ist ein Sys-
tem, innerhalb dessen der Mensch sein Leben nach einem den Menschen
und seine innerweltliche Erfahrung iibersteigenden Absoluten ausrichtet.
Die Antwort auf die Frage, welches dieser Systeme “richtig” ist, gibt nur
der persénliche Glaube, und der Inhalt dieses Glaubens ist die Theolo-
gie, die Innenansicht einer Religion. Was den Absolutheitsanspruch be-
trifft, so ist dieser in der Theologie und im persnlichen Glauben ver-
ankert. Der Absolutheitsanspruch ist nicht ein aufzugebendes Hindernis
fiir die religiése Toleranz; ganz im Gegenteil, er ist sogar die Bedingung
dafiir. Indifferentismus, Relativismus und Agnostizismus sind keine As-
pekte der Toleranz, sie heben sie auf und machen sie geradzu unmag-
lich, da der Ausgangspunkt Glaube nicht mehr voll existent ist, von
dem und auf den Toleranz sich beziehen soll. Man kann sagen, die Tole-
ranz verpflichtet sogar zum Absolutheitsanspruch. Die Toleranz besteht
darin, dafl man akzeptiert, daf} andere Religionen sich gleichwertig oder
gar iiberlegen betrachten kénnen und diirfen. Toleranz zu iiben heifit,
zu versuchen, den anderen zu verstehen und seine Anspriiche gelten zu
lassen, auch wenn man am eigenen Absolutheitsanspruch festhilt, ja fest-
halten mufi. So eine Toleranz erméglicht ein méglichst faires Verstind-
nis der fremden Religion, an die man nur durch ein positiv-wissenschaft-
liches Instrumentarium herankommen kann, wobei man immer vor Au-
gen halten muf}, dafl eine absolute Objektivitit eine Illusion ist. Die Dis-
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krepanz zwischen Objektivitit, Wissenschaftlichkeit und der “gliubigen”
Beschreibung einer fremden Religion ist zwar nicht ginzlich aufzuhe-
ben, aber mit redlichem Bemiihen zu verringern.

Unser syrisch-armenischer Text belegt noch eine Problematik gut,
nimlich die Wirkung der positiven und negativen Auswirkungen der
Volksreligiositit - gemeint sind der Glaubensausdruck und der Aber-
glaube - auf den auflenstehenden Beobachter. Uber die negative Auswir-
kung wurde schon hingewiesen. Sie wirkt sogar abstofiend innerhalb der
eigenen Reihen, doch hier versucht man noch Verstindnis aufzubringen,
indem man, wie auch der muslimische Autor tut, auf den Wert einer
“unbeholfenen Ausdrucksweise” hinweist und vermeidet dem Gliubigen
abergliubisches Verhalten zu unterstellen. Der Auflenstehende zeigt
weniger Verstandnis, erst recht, wenn er ohnehin Vorurteile hat, wie
unser christlicher Autor. Bei mangelnder Toleranz und gutem Willen,
hilft nicht einmal die positive Auswirkung der Volksreligiositit. Ver-
zweifelt schreibt der christliche Autor iiber den Grund des Textes: “Da-
mit ihr lernt und ihren Worten nicht glaubt, oder meint, sie wiren
glaubig, weil sie dauernd Gott erwihnen” (Kiileserian 1930:194, 204).
Dasselbe wiederholt er spiter noch einmal bei der Beschreibung des
Ka'ba Umganges. Denn er wuflte: das gute Beispiel eines Gliubigen
wirkt anziehend! Auch heute nehmen viele Christen in Europa den Is-
lam an, weil sie vom gliubigen Beten der Muslime und ihrer briiderli-
chen Gemeinschaft beeindruckt sind”. Der Glaubensinhalt folgt meist
nachher. “Echte” Konversionen um der “Dogmen” willen, sind die Aus-
nahme.

Aus dem Gesagten geht hervor: die Volksreligiositit ist ein wich-
tiges Phinomen. Sie ist eine echte Chance fiir den Gliubigen, da er den
eigenen Glauben pflegen und ausdriicken, und dariiber hinaus aufgrund
der gemeinsamen Symbolik der Volksreligiositit zu einer echten Quelle
der Verstindigung von Religionen werden kann. Vorausgesetzt, die
Volksreligiositit wird sachgemif gepflegt und der Glaubenshintergrund

# Diese Begriindung habe ich selber von Osterreichern gehdrt, die den Islam
angenommen haben.
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klar hervorgeholt, damit ein Abgleiten ins magische Denken erst gar
nicht gegeben sein kann.
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