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Abstrakt

Vorliegende Arbeit beschaftigt sich mit schiitisoh€rauerritualen zuAsira’ in den ersten
zehn Tagen des muslimischen Monatshistwam. In dieser Zeit gedenken Schiitinneanm
Husayns Martyrertod in der Schlacht von Kaibah Jahr 680. Die Erinnerung daran wird in
Form unterschiedlicher Trauerrituale aufrechtedmalDie Trauerrituale dienen nicht nur der
Weitergabe von zentralen religiésen Aspekten dasgtischen Islams, sondern fungieren in
der Tradition der Zwdlfer-Schia im Libanon u.a. dMstel, um politische Forderungen zu
auBern und eine kollektive schiitische Identitat zstdrken. Neben taglichen
Trauerversammlungen, aufwendigen szenischen Darsgen und Prozessionen am zehnten
Tag finden in der stdlibanesischen Stadt NabatibHigh Selbstverletzungen junger Manner
zu Ehren Imim Husayns statt. Die Selbstverletzungen, bei dendnjsitge Ménner Schnitte
am Kopf zuflgen, werden vor einem grol3en Publikuakiiert, wobei unterschiedliche
Faktoren als Beweggrinde dienen koénnen. Die Mehrder Schiitinnen im Libanon
distanziert sich klar von dieser Form der Traudedusig und bevorzugt andere Rituale.
Praktizierende demonstrieren durch rituelle Sebrgvzungen ihren Glauben, Frustrationen
aufgrund ihrer sozialen Situation, schiitische umsbesondere lokale Identitaten, politische
Zugehorigkeit und ihre mannliche Starke.

Abstract

The present master thesis deals with Shiite mogmiinals during’ASira’ which takes place

in the first ten days of the Muslim month Karram. During these days, Shiites commemorate
the martyrdom of Iram Husayn in the battle of Karl#@lin 680. Different mourning rituals
keep the history alive and strengthen the Shiitdleciive memory. Not only the
communication of religious aspects, but also thpression of political claims and the
reinforcement of a collective Shiite identity isnt&l to the mourning rituals. Beside daily
mourning gatherings, elaborate theatre plays andegsions on the tenth day, some male
believers in the South Lebanese town of Nabatiemngemorate Iram Husayn by
flagellating their bodies. The self-flagellation,which young men cut their heads for various
reasons, are watched by a numerous audience. Howiwe majority of the Shiites in
Lebanon rejects this type of mourning custom. Bséhprocessions, Shiite flagellants express
their believes, political and social frustratioas, well as a Shiite and local identity, political

solidarity to a certain party and their masculinity
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Einleitung

,Haydar-haydar-haydar“ rufen die SelbstgeiRler iabhitieli in Erinnerung an die Martyrien
der schiitischen l@me, wahrend sie sich immer wieder mit der Handd#iblutende Wunde
am Kopf schlagen, die sie sich zuvor mit Schwertatar scharfen Klingen zugeftigt haben.
Blutige Bilder solcher Szenen gehen jedes JahAZura’ weltweit durch die Medien. Hinter
diesem Trauerritual steht jedoch ein gesamteriésiey Komplex, bei dem die Erinnerung an
die Schlacht von Karbalim Jahr 680 und den dabei gettteteradmtHusayn im Zentrum
steht. Mehrere, zum Teil sehr unterschiedliche &natwale werden jahrlich von Schiitinnen
veranstaltet. Der Umzug in Nabatieh stellt eine tuittsne und vielfach abgelehnte Praxis dar.
Ihr Akzeptanz- und Anerkennungsgrad innerhalb idemlesischen Gesellschaft und die Sicht
der Teilnehmenden darauf bilden einen wichtigenw&echunkt der Untersuchung. Vom
blutigen Spektakel, das ich im November 2012 imahin beobachten konnte, befremdet und
gleichzeitig fasziniert, mochte ich in der vorliegen Arbeit herausfinden, welche Motive die
Menschen dazu bewegen, sich mit solcher Hingabe Ilaifektive Klagen und
Selbstverletzungen einzulassen. Dabei sollen dles@eillelungsprozessionen in Verbindung
mit anderen ‘ASira’-Ritualen sowie deren Hintergrund, Entstehung unawieklung
kontextualisiert werden. Der regionale Fokus aef slidlibanesische Stadt Nabafispielt
dabei eine besondere Rolle, da sie einerseits edeutendes schiitisches Zentrum darstellt

und andererseits als Schauplatz der wichtigstenefriéLiale zu ASira’ fungiert.

Bei der Umschrift der arabischen Woérter wurde zesderen Leserlichkeit darauf verzichtet,
samtliche Begriffe zu transkribieren. Ortsnamen \Bieirut, Mekka Medina, Nabatieh,
Baalbek und Bekaa oder im Deutschen gebréuchliche Worte wieran und Safawiden
werden nicht in der Umschrift wiedergegeben. Dédoesgllt flr international bekannte Namen
wie Saddam Hussein, Fouad Chehab, Camille Chamden isbollah (eigentlichZizb
Allah). Ansonsten richtet sich die Transliteration veoabésschen Wortern und Namen nach
der Umschrift der Deutschen Morgenléndischen Gsddift (vgl. Brockelmann 1969).

! Nach ordnungsgeméRer Transliteration aus dem #ehen eigentlich Naliga, dt.: Nabataa.
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1. Ritualtheorien

1.1 Begriffsherkunft und Definition

I am not, of course, trying to discover what ritysgally” is, for it is not an entity to be
discovered. Rather, ritual is an analytical catgdbat helps us deal with the chaos of human
experience and put it into a coherent frameworler&hs thus no right or wrong definition of
ritual, but only one that is more or less usefuh@tping us understand the world in which we
live. (Kertzer 1988: 8)

Die Bedeutungen des Wortes ,Ritual* sind sehr @létf und zeigen sich unter anderem in
den Klassifikationen von Ritualen. Mit fast jedeartdllungsbezeichnung und vielen anderen
Begriffen kann ein zusammengesetztes Wort mit Rgehildet werden. Daher existiert eine
lange Reihe an Ritualtypologien wie Alltagsrituatdeilrituale, Opferrituale, Tanzrituale,
Reinigungsrituale, Ubergangsritualend viele mehr.

Dabei ist zu beachten, dass die Anwendung von Dgieh und universalisierenden
Vergleichen oft den kulturellen Eigenwert und digt@ursperspektiven ausblendet, umgekehrt
aber das Vorverstandnis des Betrachters implizitr akplizit transportiert und privilegiert.
(Brosius e.a. 2013: 10)

Man kann demzufolge nicht von einer einheitlichegfibition des Ritualbegriffes ausgehen.

Daher ist es sinnlos zu fragen: ,Was ist ein RRUdL...] Besser ist zu fragen: ,Wer
bezeichnet ein Handlungsgeschehen als Ritual ~wamdm?* Dann wird deutlich, dass der
Begriff ,Ritual* selbst nicht wertfrei und geschislibergreifend ist, sondern in bestimmte
Zeiten und kulturell und historisch gepragte Disleurgehért und sich auch seinerseits
wiederum pragend auf kulturelle und diskursive Bkak auswirkt. (ebda.)

Auch die etymologische Herkunft des Wortes flhift leine einheitliche Bedeutung zurick.
Der Wortstamm ,Ritual” deutet auf einen Ursprung dem Sanskrit hin, wo die Wortwurzel
rta mit ,Ordnung, Wahrheit* Ubersetzt wird. Eine arel@eutung der Wortherkunft bezieht
sich auf die indogermanische Verbalwurze] ,flieRen“. Beide Lesarten sind kontrar.
Wahrend bei Ersterer die ,unveranderliche kosmasldge Ordnung“ betont wird, steht bei
Letzterer der stetige Wechsel und Dynamik im Vogdend.

Der sprachverwandtschaftlich naher stehende lathei Begriffritus wurde in der Antike vor
allem fur feierliche religiose Brauche verwendedsviedoch der heutigen Begriffsausweitung
von Ritual nicht gerecht wird (vgl. Brosius e.al13010), die mit Ende des 19. Jahrhunderts
im Zusammenhang mit dem kolonialen Kontakt zu agwléfulturen festzustellen ist. Zu

dieser Zeit erfuhr auch das Interesse an religiéadten einen Aufschwung, das sich in der

% Eine Sonderform stellen die in der Anthropologésdnders beachteten Ubergansritéag des passagelar,
bei denen die aktiven Teilnehmerinnen von einenuStaum nachsten hintiberwechseln (vgl. Van Gennep
1909).
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Etablierung von wissenschaftlichen Disziplinen wder Anthropologie, Soziologie und
Religionswissenschaften ausdriickte. Wichtige Gripetednlichkeiten dieser Facher gelten
zugleich als erste europaische RitualtheoretikearuBter sind beispielsweise William
Robertson Smith, James George Frazer, Arnold vam&®e Emile Durkheim oder Ruth

Benedict erwahnenswert (vgl. Brosius e.a. 2013: 11)

1.2 Entwicklung von Ritualtheorien

1.2.1 Emile Durkheim

Fir den franzésischen Soziologen Emile Durkheinb8t8917), der den Ritualbegriff in den
Sozialwissenschaften maf3geblich beeinflusste, sh@d/NVelt durch religiése Praktiken in eine
sakrale und eine profane Sphéare aufgeteilt_da formes élémentaires de la vie religieuse
(erstmals 1912 publiziert) definiert er die Funktieon Ritualen als Starkung von sozialen
Gruppenbeziehungen, Identitaten und des Gefiuhls Sicherheit. Dies wird durch eine
zeremonielle Zurschaustellung kollektiver Symboksrrerreicht. Durch rituelles Singen und
Tanzen etwa werden kollektive Reprasentationenldggbidie den Individuen als eigene
aulBere Triebkraft erscheinen. Wahrend ritueller diargen werden alltagliche Ideen zu
sakralen umgewandelt. Generell kdnnen das religidskedas profane Leben nicht zeitgleich
beansprucht werden. In der Zeit, in der religiospdkte geltend gemacht werden, sind daher
gewisse Charakteristika des profanen Lebens verbdeispielsweise zahlt in gewissen
Kontexten und Situationen die Aufnahme von Nahrmagprofanen Sphére und ist daher in

religiosen Zeiten verboten (Fastenzeit) (vgl. Dwikin 1947: 306f).

Ab Mitte des 20. Jahrhunderts erfuhr der bis daleintral oder negativ besetzte Ritualbegriff
in der Wissenschaft eine Neuerung, indem in weniggmen einige wichtige theoretische
Abhandlungen zur Ritualforschung publiziert wurde#u dieser Zeit definierten
anthropologische Studien Rituale alssymbolische, expressive, erfahrungsgesattigte,
performative und kommunikative Ereignis@8rosius e.a. 2013: 11). Diese Ansicht vertraten
etwa John Beattie, Mary Douglas, Edmund Leach uietb¥ Turner (vgl. Brosius e.a. 2013:
11f).

1.2.2 Victor Turner

Der aus Schottland stammende Victor Turner (19288}, 9der nach dem Zweiten Weltkrieg

sein Anthropologiestudium abschloss und an dee3&ih Meyer-Fortes und Firth arbeitete,
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gehorte der theoretischen Ausrichtung Bemchester School of Anthropologpter seinem
Mentor Max Gluckman an. Er fuhrte seine Feldforsghunter den Ndembu in Sambia durch,
in der er davon ausgeht, dass Rituale das Werksdter sind. Die ritualisierten Handlungen
kénnen einer Gruppe von Menschen dazu dienen, gsamae Energien zu kanalisieren und
ihr Handeln mit einem moralischen Zweck auszustatt€urner spricht in diesem
Zusammenhang auch vorbqunded communitiés Der Anthropologe gilt als einer der
wichtigen  Vertreterinnen der symbolischen Anthrogeé, indem er seine
Forschungssubjekte durch Beobachtungen aus LitaratlPhilosophie, vor allem anlehnend
an Semiotik und Strukturalismus, erklart (vgl. Afens 2009: vi).

In the social sciences generally, it is, | thinkcbming widely recognized that religious beliefs
and practices are something more than “grotesaflictions or expressions of economic,
political, and social relationships; rather areytbeming to be seen as decisive keys to the
understanding of how people think and feel abooselrelationships, and about the natural
and social environments in which they operate. f€u2009: 6)

In seinem bedeutenden Weflhe Ritual Procesgerstmals erschienen 1969), bezieht sich
Turner auf die von Arnold van Gennep entwickeltalgiische Rahmenordnung deites de
Passag€1909). Dort werden sie als solche Riten defingig jeden Wechsel von Ort, Status,
sozialer Position und Alter begleiten. Diese Ubaggaituale laufen nach einem dreiteiligen
Schema ab. Die erste Phase der Ritualhandlung hbeste einer Absonderung vom
gewohnlichen Alltagsgeschehen. Dabei tritt ein \ghagsprozess von einem Schwellenstatus
zur rituellen Welt auf, die keine alltaglichen Vialtungen und Begriffe von Raum und Zeit
mehr aufweist. Die Gruppe oder das Individuum Bghbolisches Verhalten an den Tag, das
die Distanziertheit gegenuber einem friheren fiRenkt in der Sozialstruktur bzw. zu einem
Set an kulturellen Konditionen zum Ausdruck bringt. einer zweiten Phase werden
bestimmte Aspekte der Krise, die die erste PhaseSéparation einleitet, nachahmend
dargestellt. Die Schwellenphase beinhaltet fur des Ritual ausfuhrenden Personen
mehrdeutige Charakteristika, da diese einen kdlemr@&ereich durchqueren, das wenige oder
gar keine Gemeinsamkeiten mit dem vergangenendmtarzukinftigen Status aufweist. Die
dritte und letzte Phase bei Ubergangsritualent stil Riickkehr und Wiedereingliederung in
die Alltagswelt dar (vgl. Turner 2009: 94).

Das Phanomen der Homogenitat und Kameradschait deteTeilnehmenden ist im Rahmen
der liminalen Phase von besonderer Bedeutung &ivalliegende Arbeit. Turner erwahnt als
Beispiel millenaristische (chiliastische) religiod@ewegungen, die vor allem fur die
entwurzelten und desillusionierten Massen von Stadd Land, die am Rande der

Gesellschaft leben, attraktiv wirken. Auch in ehbgen Stammesgesellschaften, die unter
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die fremde Vorherrschaft komplexer Industriegesebdten gebracht wurden, findet man eine
Tendenz zu chiliastischen Stromungen. Eigenschafitrher Bewegungen sind Homogenitat,
Gleichheit, Anonymitat, Absenz von Eigentum und iBes die Reduktion aller
Gruppenmitglieder zum selben sozialen Status, unés Erscheinen (durch Kleidung),
sexuelle Abstinenz und die Abschaffung von Rangn \den Mitgliedern wird Demut,
Selbstlosigkeit und totale Hoérigkeit gegentber deérappenfuhrer oder dem Propheten und
seinen verehrten Anweisungen erwartet. Die Maxiamgrvon religiosen Standpunkten und
Verhaltensweisen anstelle von séakularen, die Aufhgb von verwandtschaftlichen
Vorrechten und Verpflichtungen sowie die Einfachheon Sprache und Handlungen
zeichnen die religibsen Bewegungen aus. Dazu kodientAkzeptanz von Schmerz und
Leiden bis hin zum Martyrertod (vgl. Turner 200911).

Turner unterscheidet auf3erdem zwischen kalendansand Jife crisis® Ritualen. Erstere
werden Uberwiegend von Gruppen abgehalten odeefteriroft ganze Gesellschaften. Sie
finden meist an wichtigen bestimmten ZeitpunkteattstViele richten sich nach dem
jahrlichen Produktionszyklus der Landwirtschaft whieispielsweise Erntefeste. Zu den
kalendarischen Ritualen gehoren auch alle Uberginagte, die eine Gruppe beim Wechsel
von einem Status zum n&chsten begleiten. Exemgharseien kollektive Rituale zur
Kriegsvorbereitung oder zur Vorbeugung von HungatsiSeuchen oder Dirreperioden
genannt (vgl. ebda.: 169). Im Gegensatz dazu beaisith dielife crisisRituale auf eine
einzelne Person, die von der Geburt bis hin zum Toghrere einschneidende soziale
Veranderungen durchlebt, die durch Ubergange veeneiStatus zum nachsten markiert sind.
Dabei handelt es sich hauptsachlich um Ritualddialer Geburt, in der Phase der Pubertat,
Heirat und Tod sowie beim Wechsel zu einer héheRwsition (politisches Amt,
Mitgliedschaft in einem elitaren Club, etc.) abg&rawerden (vgl. ebda.: 168).

1.2.3 Mary Douglas und Maurice Bloch

Unter Ritualen im Allgemeinen wurdenbgstimmte Arten von Handlungen und[rde
Ausdruck des Glaubens an bestimmte symbolische uGgeri (Douglas 1981: 13)
verstanden. Ritualismus ist nach dieser Definiftmsonders in Gesellschaftsgruppewp,,
man dem symbolischen Handeln den hoéchsten Gradzwelfelbarer Wirksamkeit zuspri€ht

besonders stark ausgepragt (Douglas 1981: 20).
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Mary Douglas (1921-2007), Schilerin von E. E. EvBn#chard, lehrte an dévniversity of
LondonSozialanthropologie und verfasste einflussreiclezk& Giber den Zusammenhang von
Sozialstruktur und Symbolsystemen. Ritual, Tabu und Kérpersymbolikauf Deutsch
erstmals 1974 erschienen) werden unterschiedliciesewschaftliche Ansatze aus der
Anthropologie, Soziologie, Soziolinguistik und Peganalyse kombiniert.

Rituelles Verhalten stellt fir Douglas primar eildemmunikationsform dar, die sich durch
non-verbales Einverstandnis ergibt. Rituale habaien ihren zentralen Funktionen,
Informationen weiterzugeben, auch eine &asthetid®beeutung, indem sie Ausdruck und
bestéatigende Ausschmuickung einer Gesellschaft sind.

Die Anthropologin stellt eine Abwendung vom Ritualder heutigen Gesellschaft fest. Sie
sieht im ,Schwinden des Verbundenseins durch gemeinsame I8ymin@ problematische
Entwicklung und registriert verbreiteten Abschew Widerwillen gegentber Ritualen. Der
Begriff des Rituals sei ein anstoRiges Wort geworda dessen Bedeutungsrahmen man
gegen jede Art von Formalismus rebelliere (vgl. Glaa 1981: 11).

Mit dieser Sichtweise wurde der bis dahin mit ,ptiven Kulturen® und Ruckstandigkeit
assoziierte Ritualbegriff dahingehend positiver rarert, als dass auch westliche
Handlungen vermehrt als Rituale betrachtet undrentdt wurden.

Im Gegensatz zu Mary Douglas halt Neuhauser ineseireitlich aktuelleren Sammelband
jedoch fest, dass die vor einigen Jahrzehnten apsgehene Prophezeiung, die religiose Welt
sei vom Absterben bedroht, von einer ,Wiederkueit Religion“ auch in den sakularisierten
Gesellschaften abgelost wurde und daher auch Ritaale Neubelebung erfahren (vgl.
Neuhauser 2009: 7).

Der britisch-franzésische Anthropologe Maurice Blo@geb. 1939), der sich in seiner
Feldforschung in Madagaskar vor allem auf syntak@Bsund linguistische Ritualaspekte
konzentriert, geht davon aus, dass in RitualenisjieZSprachcodes verwendet werden, die
meist singend oder durch Reden Ubermittelt werdi@merhalb des stattfindenden Rituals
werden also alltdgliche Formen der Kommunikationrdmdert. Auch non-verbale
Kommunikationsmodifikationen finden statt, die stodispielsweise im rituellen Tanz aulR3ern
(vgl. Bloch 1989: 20).

1.3 Bedeutungen und Funktionen von Ritualen

In der Theorie wird zwischen Ritualen in einem emge Sinn und Ritualisierungen

unterschieden. Unter Ritualen werden primar Hargiarnverstanden, die auf gewisse Art und
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Weise bewusst und zielgerichtet durchgefiuihrt wend®sh auf die soziale Umwelt einwirken.
Die bewusste Durchfuhrung der rituellen Handlunggoll nicht ausschlieen, dass
unbewusste Elemente darin wirksam sind, jedoch viedont, dass Ritualeggstaltet,
inszeniert und geradezu desigsind (vgl. Brosius e.a. 2013: 14).

Zur Bestimmung von Ritualen ist ihr kontextuellaiRen entscheidend. Die meisten Rituale
werden zeitlich und raumlich deutlich sichtbar ajrgezt, indem sie etwa zu bestimmten,
von aul3en gekennzeichneten Zeiten und an beson@aten stattfinden. Diese Kontexte
standardisieren Formalien und kanalisieren Emotipneiddem bestimmte Reaktionen
vorgegeben werden. Zu den ritualisierten Emotiongehort etwa das im Ritual
vorgeschriebene Weinen (vgl. ebda.), das besorméra\sira’ einen zentralen Stellenwert
einnimmt (siehe Kapitel 5 und 10.1.4).

Die Formalitat von Ritualen betrifft auch ihre Diatking und Performanz. Sie setzen sich
grof3teils aus wiederholten und wiederholbaren Efgeme zum Beispiel nachahmbaren
Handlungen, zusammen. Diese Teilelemente werderugstwind nach Regeln zu einem
Ritualkomplex zusammengefugt.

Ritualisierungen hingegen beziehen sich auf roetiai Alltagshandlungen, bei denen zwar
auch formliche, repetitive und performative Handjsimuster auffindbar sind, aber die
kulturelle Symbolik, die eine Uberhéhung der Hamgjuund ihrer Normativitat ausmacht,
fehlt (vgl. Brosius e.a. 2013: 12).

Rituale in einem engeren Sinne der Begriffsverwagdsind mithin in der Regel bewusst
gestaltete, mehr oder weniger form- und regelgeboedin jedem Fall aber relativ stabile,
symboltrachtige Handlungs- und Ordnungsmuster,vdie einer gesellschaftlichen Gruppe
geteilt und getragen werden [...]. Sie vermindern digerechenbarkeit und Unsicherheit
menschlicher Handlungsmdglichkeiten, indem sie eatigin akzeptierte Handlungsformen
vorgeben, die aber durch ,praktische Logik”, Parfanz und Aktualisierung stetig verandert
und angepasst werden. (Brosius e.a. 2013: 15)

Die Frage nach Bedeutung oder Funktion von Ritualied je nach Forschungsmaterial und
wissenschatftlicher Perspektive unterschiedlich alesf. Als unbestritten gilt, dass Rituale
individuelle und kollektive Ausdrucksmittel flr emanale Erfahrungen sind (vgl. Neuhauser
2009: 7). Rituale kdnnen bei Individuen oder s@raGruppen subjektive Emotionen wie
Angst, Freude oder asthetische Reize bewirkenninsie soziale Beziehungen stabilisieren,
solidarisieren oder hierarchisieren. Oft werden idie Mittelpunkt des Rituals stehenden
Ereignisse durch die Transzendierung in eine vgegaa Welt mit der Gegenwart in

Beziehung gesetzt.

Indem sie die Sinn- und Bedeutungsfragen sozialemdelns aktualisieren und dann
weitgehend ausschalten, werden sie zu Habitus, Gsweit oder Struktur und formen damit
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ein kulturelles Gedachtnis, bei dem das richtigd angemessene Verhalten nicht unbedingt
jedes Mal neu ausgehandelt oder legitimiert werdass. (Brosius e.a. 2013: 16)

Aus diesem Zusammenhang ergibt sich auch, dasSatjenwart nicht ohne die ihr zugrunde
liegende Vergangenheit verstanden werden kakéira’ als Gedenkfeier eines historischen
Ereignisses muss daher im Hinblick auf die Gesdhibktrachtet werden.

Rituale sind weiters oftmals Ausdrucksmittel eineligibsen Erfahrung, stellen aber
gleichzeitig auch den Zugang zur Religion dar (Wguhauser 2009: 8).

Neben religiosen Inhalten dienen Rituale oft audfitipchen Zwecken, auf die sich der
Anthropologe David Kertzer spezialisiert hat. DurBlituale versuchen etwa ehrgeizige
politische Personlichkeiten, ihr Herrschaftsrechircizusetzen, amtierende Autoritaten
trachten danach, ihre Einflussnahme zu starkenRewblutionére versuchen durch Rituale,
eine neue Anhangerschaft zu gewinnen. Politischeukkinen und Institutionen setzen Riten
als Mittel ein, um in ihrer Umgebung eine politiscAtmosphére zu erschaffen. Durch die
Teilnahme an Ritualen identifizieren sich die Rdpierenden auf symbolische Art und Weise
mit der jeweiligen politischen Ausrichtung (vgl. Kzer 1988: 1). Politische Rituale kbnnen
fur die Teilnehmerinnen zu einem besseren Versiarads Weltgeschehens beitragen, indem
es im Rahmen von Ritualen drastisch simplifizierodwKertzer stellt richtigerweise fest, dass
wenige Autorinnen Ritualen in der modernen PoliBBkdeutung beimessen, sondern der
Fokus vor allem auf religidsen Ritualen in ,wenigattwickelten* Gesellschaften ruht (vgl.
ebda.: 2). Die Unterscheidung zwischen religioset sékularen Ritualen birgt aufgrund der
oftmaligen Verwobenheit der beiden Aspekte Schwiaiten in sich und stellt fur Kertzer
eher eine Behinderung als eine Hilfestellung dgt. @bda.: 9).

Der Autor halt fest, dass Rituale eine Grundlage Rié&volution und Widerstand bieten
kénnen, vor allem fur solche Gruppen, die von emgitarischen Macht unterdriickt werden
und in deren Tradition keine Mechanismen fur umfaiadpe politische Organisation bestehen.
Oftmals besteht ein direkter Zusammenhang zwisctiem Fehlen von hierarchischer
politischer Organisation und militarischer Untedageit. Rituale stellen eine Basis flr
gemeinsame Identifikation und Kommunikation zur filgung, bei der politische
Beziehungen und Machtverhéaltnisse neu definierdemrkonnen (vgl. Kertzer 1988: 168f).
Die Aspekte der Revolution und des Widerstandesrkemin ‘Asira’-Ritualen im Libanon
vielfach und auf mehreren Ebenen zum Ausdruck und sssentielle Bestandteile des

Ritualkomplexes, wie sich spater zeigen wird.
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Fur die vorliegende Untersuchung zur jahrlich Statenden schiitischen Trauerveranstaltung
unter besonderer Bericksichtigung der Selbstgeai@spraktiken sind zwei Klassifikationen
von Ritualen relevant und werden daher naher vieties

1.4 Commemorative Rituals

In derEncyclopedia of Religious Rites, Rituals and Fesi(2004), in derAsira’ als Ritual
verwunderlicher Weise nicht erwahnt wird, wird aoédrt, dass Gedenk- oder
Erinnerungsritualedommemorative rituajszum feierlichen Gedéachtnis einer Person, eines
Ortes oder eines Ereignisses stattfinden. In eksitée fungieren sie als Gedachtnisstiutze und
Mittel zur Erinnerung, um den am Ritual Teilnehmemetwas Vergangenes in Erinnerung zu
rufen. Oft geschieht dies Uber vokale oder kérpeediBeteiligung. Indem der Bedeutung der
Erinnerung in Gedenkritualen eine zentrale Rollkoromt, kann diese Art von Ritualen von
anderen unterschieden werden. Die symbolischelicheitund physische Distanz zu der
Person oder dem Ereignis, dem die Ehre gebuhrt,dadtei charakteristisch. Weiters
beinhalten Erinnerungsrituale verbale Inhalte wieed&, Predigten oder damit
zusammenhangende symbolische Gestiken, die vorgB#leutung fir die Ausfiihrung und
Aufrechterhaltung der Rituale sind. Gedenkritualée ‘Asira’ eines ist, gehoren zu den
weltweit verbreitetsten und universellen Genres x@igiésen Ritualen und umfassen eine
lange Reihe an Riten, angefangen bei gemeinsamdtes@enst-Praktiken der grof3en
Weltreligionen bis hin zu rituellen Tanzen der aalsdchen Aborigines. Zentraler Bestandteil
jedes einzelnen Gedenk- bzw. Erinnerungsrituals ¢ Zusammenfihrung von
Vergangenheit und Gegenwart (vgl. Gunn 2004: 98nals im Hinblick auf eine verbesserte
Zukunft (siehe auch Kapitel 10.1.5). So wird besgweise auch das taglich funf Mal
wiederholte Gebet im Islam oder die Sonntagsmesse Ghristentum zu den
Erinnerungsritualen gezahlt, da diese durch ihremiteelnden Funktionen ebenfalls als
Gedenkveranstaltungen angesehen werden konnen.

Weil das Ereignis eines Todesfalls in vielen Kotdexals unschonster Bestandteil des
menschlichen Lebens gilt, ist die Beerdigung dasveaussellste und erkennbarste
Erinnerungsritual im Gedenken an eine verstorberesdd. Auch werden Todes- und
jahrliche Feiertage eingefiihrt, um die Menschemlam Tod eines bedeutenden Individuums
zu erinnern. Charakter und Personalitdt des/r ¥dyshen werden hervorgehoben, sowie
seine/ihre sozialen Rollen und vergangenen Aktidiem. Taten in Erinnerung gerufen (vgl.
Kapitel 5). Mit der Praxis der Bestattung sind Gddeiern verbunden, die im Gegensatz zu
Begrabnisfeiern auch zur Erinnerung an ein wiclstigeeignis oder an einen heiligen Ort

19



stattfinden kénnen. Als Beispiel werden hier didleichen Trauerfeiern zum Gedenken an
die Zerstorung des World Trade Centers in den U8iagnt, in denen nicht nur den Toten,
sondern auch dem Geschehnis an sich und dem egem#&it gedacht wird. Diese Formen
von Ritualen sind bedeutend, da sie implizierergssddas ritualisierte Gedenken auch als
Mittel von Kritik, Trauer und Schuldzuweisung fuegen kann. Damit eine Person, ein Ort
oder ein Ereignis aus der Vergangenheit erfolgrémshGedachtnis gerufen werden kann,
bedarf es eines symbolischen Aktes oder einer Ges@edenkritual. Dieses Symbol mag
eine stellvertretende Reprasentation des zu endeer Objektes sein oder etwa eine
bestimmt ausgefiihrte Bewegung des eigenen KorgeBs Tanz oder im Fall vonhASira’,
rituelles Weinen oder Schlagen). Im westlichen kahtsind Reden, Vortrdge oder andere
Formen von verbalen AuBerungen wie beispielsweig@angien und Anrufungen die
Ublichsten Mittel in Gedachtnisritualen, um dierierung der Teilnehmenden zu stimulieren
(vgl. Gunn 2004: 94). Schon in antiken rhetoriscA@axten wird mehrfach erwahnt, dass
Reden zum Gedenken an eine verstorbene Persordaamn, die gemeinsame Verbindung
zu diesem Individuum zu starken. Obwohl in Erinmgsritualen in erster Linie Personen
bedacht und hoch gelobt werden bzw. ein gemeins&eiaed verurteilt wird, Gben sie eine
identitare Funktion aus, da tendenziell die Genaiieiten der teilnehmenden Personen
betont werden.

Daneben weist ein Erinnerungs- oder Gedenkrituat abnch Beschrankungen und Grenzen
auf, die durch soziale Gepflogenheiten und Praktikestande kommen. Beispielsweise ware
es wahrend eines Gedenkrituals oder einer Bestmtenemonie fur den/die Rednerin oder
die FUhrungsperson im Ritual héchst unpassend sgitist statt der zu erinnernden Person in
den Mittelpunkt der Veranstaltung zu stellen (\ajida.: 95).

Es kann daher festgehalten werden, dass der Hagegkzvon Gedenkritualen darin besteht,
die Vergangenheit in die Gegenwart zu transferiereim die gemeinschaftliche

Verbundenheit zwischen den Teilnehmerinnen feileidic begehen.

lan und Aleida Assmann pragten den Begriff des tykellen Gedachtnisses”, der sich auf
Selbst- und Weltbilder bezieht, die im Laufe me&redahrhunderte tUber Generationen
hinweg durch die wiederholte Erinnerung an Textdde® und Rituale gepragt wurden.
Neben dem kulturellen ist das kommunikative Ged@ishBestandteil des lbergeordneten
kollektiven Gedachtnisses. Wahrend sich das komkatine Gedachtnis auf die alltagliche
orale Uberlieferung von drei Generationen innerhgilter Gruppe beschrankt, umfasst das

kulturelle Gedachtnis ein héheres Mal3 an Formalitit bezieht sich auf eine mythische
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Vorzeit. Tradition und Wiederholung spielen im kuktllen Gedéachtnis zentrale Rollen. Es
wird im Rahmen von Gedenktagen und religidsen Reste beispielsweiséAsira’ eines ist
manifestiert (vgl. Assmann 1992). Die Beschaffenldgs kulturellen Ged&achtnisses ist
stetiger Veranderung unterworfen. Kulturelles Gédidis kann im Zeitalter hoch entwickelter
Kommunikationstechnologien auch in Form neuer Medieproduziert werden (vgl.
Assmann 1999). Im Falle meiner teiinehmenden Bddbag an Muarram-Gedenkfeiern,
lassen sich Ton-, Fotografie- und Videoaufnahmem T@uerprozessionen per Mobiltelefon
als Beispiel nennen (vgl. auch Kapitel 10.2.5).

Ein weiterer wichtiger Aspekt in der Untersuchungnv Ritualen, insbesondere bei
Erinnerungs- und Gedenkritualen, ist die Frage niagfusion und Exklusion. Religitse
Rituale richten sich meist an eine bestimmte Grugpe Akteurinnen, wahrend gleichzeitig
Mitglieder anderer Gruppen ausgeschlossen werddarseD Gesichtspunkt zeigt sich
beispielsweise besonders deutlich in Konfrontationeischen schiitischen und sunnitischen

Auslegungen vonAsira’-Feiern (vgl. Kapitel 6).

1.5 Blutrituale

Neben der Form der eben erwahnten Erinnerungszigibt es die Kategorie der Blutrituale,
die von Gruppen in unterschiedlicher Weise ausgefilerden. Dazu gehdren Tieropfer,
Menschenopfer, Rituale, bei denen Blut fliel3t oc8ehnittwunden zugefligt werden, Rituale,
die sich um Menstruationsblut drehen und Ritua&,denen symbolisches Blut verwendet
wird. Den meisten Blutritualen ist eine spiritueBedeutung immanent, bei denen oftmals ein
kultureller Mythos artikuliert oder nachgestellt rdi Blutrituale kénnen aber auch
Zugestandnisse oder Opferbringung an eine hohdardgusple Macht darstellen. Manche
markieren den Ubergang von einem sozialen Statusirem andererrifes des passages
Ublicherweise erfordern Blutrituale, wie andere eRitauch, auf immer &hnliche Art und
Weise wiederholende Vorfliihrungen. Blut stellt eieinahe universelles Symbol an
Lebenskraft dar, das in diversen und zahlreichkgigeen sowie magischen Metaphern zum
Ausdruck kommt. In den meisten Zusammenhé&ngen sysidso Blut Ubernatirliche Kraft.
Auch Blut vergiel3ende Sportarten wie die Gladiatspgele und die Tierkampfe im antiken
Rom sind auf bestimmte Art und Weise mit Blutrikral verbunden, obwohl ihr
unterhaltender Aspekt anstelle der religiossen Beoeu im Vordergrund steht (vgl.
Tumminia 2004: 53).
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Rituale, bei denen BlutvergieRen von zentraler \iti&eit ist, konnen unterschiedliche
Ausformungen annehmen. Verhandlungen oder einenepekt mittels Blut zu besiegeln,
gehort wahrscheinlich zu den Aaltesten Praktiken déenschheit. Das Konzept
Blutsbriderschaft zu schliel3en oder eine soziaeBang durch das Vermischen des Blutes
mehrerer Personen geltend zu machen, stammt ausntke. Manche der blutigen Rituale
beinhalten Selbstopfer wie beispielsweise im jagperen Selbstmord-Rituddara-kiri. Die
Praxis, nach Entehrung der eigenen Person derno#frei begehen, die urspriinglich von
entwlrdigten Samurai-Kampfern ausgetragen wurdebigs heute in Japan nicht vollends
verschwunden. Im Mittelalter begannen christlicla@atiker, von denen manche spater heilig
gesprochen wurden, mit der Kasteiung des eigenepef$. Selbstgeil3elungen, bei denen das
Blut floss, gehorten dazu (vgl. Tumminia 2004: 56l ikapitel 5.4.4.2).

Viele friiher akzeptieren religiosen Praktiken —asmh die Trauerpraktiken zASira’ —
werden heutzutage kritisch betrachtet. Menschetsaktivistinnen alarmieren die
Offentlichkeit von Vorfallen mit menschlichen Opfer Nichtsdestotrotz (iben Religion
aul3erhalb der etablierten westlichen Traditionechnaie vor Blutrituale aus. Die moderne
Medizin war fur die ab dem Ende des 20. Jahrhusdeeit verbreite Assoziation von Blut
mit dem tddlichen AIDS Virus und dem Stigma der Hiektion ausschlaggebend. Dies
wird auch im Kapitel 10.2 nach Interviewaussagentladh. Die rasante Ausbreitung und
Konsumation von an Gewalt verherrlichenden Videslgpi und Kinofilmen gibt einer neuen
Symbolik von Blut Aufschwung, bei der virtuelles stglle von kérperlichem Blut eine
wichtigere Bedeutung zukommt. Einhergehend mit\éendnderung von Gesellschaften und
dem standigen Wandel an Symbolen, werden auchitBlie Modifikationen unterzogen (vgl.
Tumminia 2004: 56).

Nach dieser allgemeinen Betrachtung von Ritualibaound Funktionen von Ritualen, wird

naher auf das thematische und regionale Untersgslfeld — schiitische Trauerrituale zu

‘A&ira’ im Libanon — eingegangen.

2. Zur allgemeinen Situation von Schiitinnen — eirberblick

Die schiitische Richtung des Islams und deren ¥&trstanden bis in die achtziger Jahre des

letzten Jahrhunderts nicht im Mittelpunkt akademmésmder medialer Aufmerksamkeit.
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Erst mit der Absetzung des Schahs von Persien #l8véh schiitische Revolutionare, der
anschlielBenden Errichtung der islamischen Repubdik, der Berichterstattung tber den
libanesische Birgerkrieg in den 80er Jahren, UnruheAfghanistan und Uber schiitische
Aufstdnde gegen Saddam Hussein wurden Schiitinnen pmlitische Akteurlnnen
wahrgenommen. Weiterhin im Schatten blieben alteysliihre tber dreizehn Jahrhunderte
alten religiosen Traditionen. Bestenfalls gingefd&i von Selbstgeil3elungszeremonien, auf
denen sich Manner den Rucken blutig schlagen ademsit Schwertern die Stirn zerhacken,
durch die internationale Medienlandschaft. Solclidds wirken verstérend und suggerieren
in der Vorstellung der Rezipientinnen eine Kondtiwk von Schiitinnen als fremd,
unverstandlich, mystisch und irrational, wenn nigatbarisch. Dadurch ist das Schiitentum in
vielen Kopfen als hesonders bedrohliche Spielart des ohnehin faratigerschrienen
Islamg festgeschrieben (Halm 2005: 7).

130 bis 195 Millionen Menschen weltweit, also zddm finfzehn Prozent der 1,3 Milliarden
Musliminnen, gehéren der schiitischen Richtung Idksm an (vgl. Nasr 2006: 34). Der Iran
stellt mit 85 Prozent der 57 Millionen Einwohnemdeeltweit héchsten Schiitinnen-Anteil,
im Irak und in Bahrain zahlen 60 Prozent der Gebaniilkerung zur schiitischen
Glaubensgruppe. Im Libanon sind Schiitinnen mit B& 40 Prozent die grofte
Bevolkerungsgruppe. Daneben gibt es zahlreichatischie Minderheiten in Saudi-Arabien,
Kuwait und Katar, wo deren politische Partizipatiemweder eingeschrankt oder gar nicht
vorhanden ist (vgl. Chalabi 2006: 7). In Agyptentnseinen etwa 80 Millionen
Einwohnerlnnen leben zwei Millionen Schiitinnenje @h der nach- Mubarak-Ara verstarkt
anti-schiitischen Ressentiments ausgesetzt sirldHagrer 2013). Im zentralen Bergland von
Afghanistan existieren die mongolischen Hezara,ethenfalls der schiitischen Richtung des
Islam angehdren. Drei Viertel der BewohnerinnenrBaglschans sind heute schiitischen
Glaubens. Auch in Indien, im pakistanischen Panjaljer umstrittenen Region Kaschmir
und in Tadschikistan leben schiitische Gemeindgh (dalm 2005: 9; Marcinkowski 2010:
19).

Die grof3te religibse Gruppe innerhalb des Schiest gehért der Tradition der Zwolfer-
Schia an, von der die vorliegende Arbeit handele Bnhangerinnen dieser schiitischen
Ausrichtung werden auch als Imamitinnen bezeichbaneben existieren aber auch noch
kleinere schiitische Konfessionen wie die Ismaihiggn des Aga Khan (siehe Kapitel 3.3), die
indischen Bohras, die Funfer-Schiitinnen bzw. Z#tien im Jemen oder die syrischen
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Nusairi-Alawitinnen. Daneben wird der Glaube deufinnen zum Schiitentum gezahlt (vgl.
Halm 2005: 10)

Im folgenden Kapitel wird die Entstehung des sidalien Islams beleuchtet. Dabei stellt die
historische Schlacht von Karlaaim Jahr 680 einen entscheidenden Moment dar, aleme
die Schia (abgeleitet voas-3a,Anhangerschaft, Partei”) nicht in ihrer heutigéorm

existieren wirde.

3. Geschichtlicher Hintergrund: Politische und relgiose
Entwicklungen

3.1 Vorgeschichte — die Spaltung der muslimischergémeinde

Der in der islamischen Geschichte wichtigste dogguaé Bruch — derjenige zwischen
Schiitinnen und Sunnitinnen, dessen volle Entwigglusich Uber mehrere Jahrhunderte
hinweg zog — entstand aufgrund der ungeregeltemfile des Propheten Mammad. Da
der Begriinder des Islams zu seinen Lebzeiten (82)-&einen eindeutigen Nachfolger
bestimmt hatte, debattierte die junge muslimiscleen&@nde nach seinem Tod dartber, wer
dem Propheten in seiner Position folgen solltewaddas Recht habe, dariiber zu bestimmen.
Das politische System zu Zeitewurde als Kalifat bezeichnet, wobei der Kalif — das
arabische Worgalifa bedeutet Ubersetzt ,Stellvertreter* oder ,Nachéofg(vgl. Halm 2005:

11) — nicht nur die politische, sondern auch digifse Fuhrung verkorperte. Die Mehrheit
der Musliminnen unterstitze die Autoritat und Regig des Kalifen. Daneben gab es jedoch
einige, die'Al1 bin Abi Talib (geb. um 598), Cousin und spater Schwiegerst#sPropheten,
als rechtméaiigen Nachfolger lammads anerkannten. Jene kleine Gruppe von Musianin
die spater als Schiitinnen bezeichnet wurden, veaod tberzeugt, der Prophet selbst habe
‘AlT durch gottliche Inspiration als seinen Nachfolgkaklariert (vgl. Aghaie 2005:1).
AulRR3erdem seiAl1 aufgrund seiner engen Verbindung zuldonmad mehr als jeder andere
aus der Familie des Propheten fur das Amt der Négpradestiniert.

Der Name der Gruppe, didl1 als Mthammads direkten Nachfolger sehen wollten, leitdt si
vom Begriff &at ‘Alz, ‘Alis Partei, ab. Diese Gruppe wurde zunehmenden Malfieder
Propagierung des lmats assoziiert, an dessen Spitze eianinsitzt, der ein Nachkomme
aus der direkten Verwandtschaftslinie des Prophséen muss (vgl. Halm 2005: 11). Das

* Die Unterschiede der drusischen und schiitischektiin sind allerdings so groR, dass von einer
eigenstandigen Religion gesprochen werden muss.
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arabische Wortmam ist mit der Prapositioanamaverwandt, was ,vor* bedeutet. Ein dm

ist der ,Vorbeter* oder der Leiter des Gebets. Halibersetzt den Begriff als
~.Gemeindeoberhaupt” (vgl. Halm 2005: 11), obwohi &ham mehrheitlich kein politisches
Amt auslbte. In der Tradition der Zwolfer-Schia dvider Inam als mit Ubernatirlichen
Fahigkeiten wie Unfehlbarkeit und besonderem résigh Wissen ausgestattet betrachtet.
Aufgrund der unterschiedlichen Ansichten hinsichtlides Kalifats bzw. lamats werden
Sunnitinnen eher mit dem Staat und der politiscmidanten Elite in Verbindung gebracht,
wahrend Schiitinnen auch heute noch oft die Oppwositellen (vgl. Aghaie 2005: 2; siehe
auch Kapitel 2).

Trotz ‘Alis offenkundigen Fahigkeiten und Qualifikationedie auch von der sunnitischen
Mehrheit anerkannt wurden, wurde er mehrmals anAdestibung des regierenden Amtes
gehindert (vgl. Halm 2005: 12). Erster Kalif nactnd Tod des Propheten wurde tABakr,
Weggefahrte des Propheten Mimmads. Danach folgtélmar und ‘Utman. Wahrend der
RegierungszeitUtmans, der aus dem mekkanischen Klan der Umayyadems wurden
die ersten schwerwiegenden Spannungen der jungshnmachen Gemeinde sichtbar. Die
Person des dritten Kalifen stammt aus dem Klan Bani Umayya, einer in Mekka
alteingesessenen Adelsfamilie, die lange Zeit anshamischen Polytheismus festhielt und
versuchte, den Propheten Mummad und die Durchsetzung seiner Botschaft zundehn.
Als sie letztendlich auch zum Islam konvertiertsinebten die Mitglieder der BarUmayya
danach, ihre ehemalige Vormachtstellung im Rahmes deu etablierten islamischen
Systems wiederaufzubaueAli hingegen war ein Reprasentant der ersten Musthiemindie
die neue Religion friihzeitig tbernahmen, dem Prtgvhen Exil in Medina beistanden und
sich selbst als religibsen Uradel verstanden. UmreBurgerkrieg zu vermeiden, verzichtete
‘AlT auf eine Anfechtung der Wahl des Kalifetutman. Doch die fortbestehende
Auseinandersetzung gipfelte 656 in einem Machtkanmofem ‘Utman in seinem Haus von
Aufriihrern getodtet wurde. Danach wurd@li von seinen Befirwortern endlich zum
Oberhaupt der muslimischen Gemeinde ausgerufentayin 2005: 13).

Aus schiitischer Sicht werden die ersten drei Kalifnach dem Tod des Propheten als
unrechtmanig bezeichnet, da dem aus ihrer Sichtmegf3igen NachfolgeAl die Ausibung
des Amtes verweigert wurde. Letztendlich erhielb@&h der ErmordungJtman im Jahr 656

das Kalifat, herrschte jedoch lediglich funf Jalwed wurde im Jahr 661 selbst ermordet.

®‘AlT war Mthammads Stellvertreter in Medina, als dieser auf &&jen unterwegs war, soll beim Einzug des
Propheten in das eroberte Mekka das Banner gettagsm sowie den Jemen unterworfen und zum Islam
bekehrt haben (vgl. Halm 2005: 12).
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Wahrend AlT im sunnitischen Islam als vierter Kalif gezahitdy gilt er fir die Gemeinde
der Zwolfer-Schia als erster am.

Nach ‘Alis Tod konzentrierten sich die Hoffnungen der sisigiten Gemeinde im Kontext
eines sich rasch auf die Gebiete des Nahen Odtemdafrikas und des Iran ausbreitenden
islamischen Imperiums auf seine S6hne und somidviumads EnkeHasan unddusayn.
Der altereHasan, genanrdl-Mugtaba, der Auserwdahlte, wurde um 625 geboren und wuchs
bis zu Mthammads Tod im Haus des Propheten auf. Es ist éfegtlidass Mhammad und
seine Enkelséhne eine grol3e Zuneigung verband Mayhen 1985: 26). Zum Zeitpunkt von
‘Alis Tod wurddiasan im Alter von etwa 37 Jahren im Irak zum naehgialifen ausgerufen.
Mu‘awiya bin Al Sufyan, Gouverneur von Damaskus und Syrien und Anh&migs
ermordeten KalifenUtman, zwangtasan jedoch indirekt dazu, ihm das Kalifat zu (ds=#n.
Mu‘awiya, der somit'Alis Nachfolger im Kalifat wurde, war sowohl Mitglietes Quras-
Stammes als auch des wohlhabenden Herrscherklansirdayyaden. Allgemein bekannt
wurde er fur seine spate Konvertierung zum Island srine hartnédckige Feindseligkeit
gegenuber Mhiammad (vgl. Pinault 1992: 4). Nachdem ®wiya mit seinen Truppen aus
Syrien in den Irak einrtickte, zeigte sidlasan unentschlossen, konnte aber durch eine grol3e
Summe an Bestechungsgeld durch ‘#iya von seinem Verzicht auf das Kalifenamt
Uberzeugt werden. Mawiya konnte somit den Irak widerstandslos einnehmBer
Umayyaden-Herrscher schaffte in seiner Regierunigdiee Wahl von Kalifen ab und fuhrte
stattdessen die Erbfolge ein, indem er seinen S@mid zum Nachfolger ernannte (vgl.
Pinault 1992: 5). Die Unterstitzeklis im Irak sahen den Machtwechsel als erneute Chance
die Oberhand zu gewinnen (vgl. Halm 2005: 17).1Mader zweite Kalif der Umayyaden-
Dynastie, der von 680 bis 683 regierte, wurde ven 8chiitinnen als ungerecht, repressiv
und korrupt empfunden. Nach schiitischer Uberligfgr sandten die mit der sozialen
Situation unzufriedenen Untertanen im Siden desideru Irak Briefe an den zu diesem
Zeitpunkt 54 Jahre altelusayn, ‘Alis zweiten Sohn, in Medina, in denen sie den
Prophetenenkel baten, sie in einem Aufstand gegenRegenten anzufuhren (vgl. Aghaie
2005: 3). NachdemHusayn seinen Cousin Masl als Kundschafter nach uka
vorausgeschickt hatte und dieser ihm bestatigtes deée Situation glunstig sei und tausende
Anhanger ihre Unterstitzung fir eine Militirkampagmugesagt hatten (vgl. Halm 2005: 17),
brachHusayn mit einer kleinen Anhangerschaft von etwdzignMann und seiner Familie
680 von Mekka auf, um den Unterdriickten zu helfegl. (Aghaie 2005: 3).Husayns
Gefolgschaft wurde von Yaas Uberlegenen Truppen umzingelt und daran gehindach

Kafa vorzudringen. Von den angekindigten tausenderrbltitzern tauchte kein einziger auf,
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um Husayn zu helfen (vgl. Halm 2005: 17). Dennoch wedfiusayn sich nicht der Herrschaft
des Kalifen beugen, was zehntagiges Warten, Vethagen und gelegentliche Kampfe zur
Folge hatte, die in der Schlacht von Kagbah Jahr 680 gipfelten.

3.2 Die Schlacht von Karbal — Griindungsmoment der Schia

Am zweiten Tag des muslimischen Monatsiidram (am 2. Oktober des Jahres 680) lagerte
Husayn bei Karbal, einer Ortschaft 70 km nordlich vontka (vgl. Halm 2005: 17). Der
syrische Gouverneur verstarkte das Truppenkontingarf 4000 Mann, dieHusayns
Anhangern den 20 km entfernten Zugang zum FlushatwerwehrtenHusayns Manner
und Familie mussten in der irakischen Wuste dregeTéang Durst erleiden, wéahrend
friedliche Verhandlungen erfolglos blieben, #fusayn sich weigerte, Yads Kalifat zu
akzeptieren. Am Morgen des neunten duams belagerten die feindlichen Truppen
Husayns Zeltlager aus nachster Nahe und am darigeinfden Tag, dem zehnten hMauram

— ‘Asira’ wird vom arabischen Wort fir zehn abgeleitet -hng@gorianischer Zeitrechnung
am 10. Oktober 680, kam es zu einzelnen GemetrabtkzentHusayns und Yads Armeen,
die am Nachmittag zur Okkupation des Lagers fuhrizgabei wurdenHusayn und seine
mannlichen Anhanger, 32 Reiter und 40 Mann zu Rwuflgebracht. Unter den Toten
befanden sich aucHusayns Halbbruder AlAbbas, sein SohnAl1 al-Akbar und sein Neffe
al-Qasim, ein Sohn seines Bruddisisan. Die Leichen der Kd&mpfer mitsamt ihrem Anfiihre
wurden vor Ort begraben. Diese Statten in Karbaind bis heute von schiitischen
Pilgerinnen oft frequentierte Schreine (siehe aapitel 5.4.2).

Husayns abgeschlagener Kopf wurde nadafakjebracht und in der Umayyaden-Moschee in
Damaskus bestattet, wo er noch in heutiger Zeiehrérwird (vgl. Halm 2005: 18). Nach
einer anderen Uberlieferung soll das Haupt desyeid in Askalon in Palastina (heute Israel)
begraben worden sein, von wo aus er spater vonKdeunzfahrern nach Kairo gebracht
worden ist. Heute erinnert ein Schrein neben d&zhlr Moschee alhlusayns Ruhestatte
(vgl. Halm 2005: 18). Iram Husayn tragt unter Schiitinnen den Tigdyyid as-Shuida, was

so viel wie ,Prinz der Martyrer” bedeutet (vgl. Mem1985: 28).

Unter den Uberlebenden Verwandten wakRrsayns Schwester Zaynab und sein Sohn, der
mittlere ‘Al1 (al-Ausa}, der aus gesundheitlichen Grinden nicht an ddadBten teilnehmen
konnte. Er gilt bei den Schiitinnen als vierterabmund tragt auch den Beinamen Zayn al-
‘Abidin. Der Rest der Frauen und Kinder somigsayns Sohn wurden gefangen genommen

und zuerst nach ifa (vgl. Halm 2005: 18), spater nach Damaskus parrt. Auf ihrem
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Weg wurden die Gefangenen nach schiitischer Ulferliag in Ketten an offentlichen
Platzen zur Schau gestellt und die Kopfe der Mértguf Spiel3en getragen (vgl. Aghaie 2005:
4). Nach sunnitischer Tradition soll der Kalif dizefangenen ehrenvoll behandelt und sie

nach Medina entlassen haben (vgl. Halm 2005: 18).

Die Schlacht von Karbal stellt fir glaubige Schiitinnen das zentrale Edégrnin ihrer
Existenzgeschichte dar. Wie bei anderen bedeuteggschichtlichen Ereignissen auch,
wurden die Uberlieferungen der Begebenheiten infe.der Jahrhunderte wieder und wieder
ohne Existenz einer historisch gesicherten odereréssigen Version modifiziert
weitergegeben (vgl. Aghaie 2005: 3). Das ,Buch den Ermordundiusayns* ist die alteste
bekannte Quelle fir die Geschehnisse in Katb®lkerfasst wurde der historische Roman von
einem Kufier namens AbMihnaf, der um 774 gestorben sein durfte (vgl. Halr88L20;
Reuter 1993: 30). Die oben beschriebene

altere, noch recht nichterne historische Traditiber die Ereignisse von Karhalwurde
spater von Legenden Uberwuchert. Es entstandetieatlihrenden, schreckenerregenden und
bluttriefenden Episoden, die bis heute die bevaeru@hemen der schiitischen Passionsspiele
wie auch Gegenstand bildlicher Darstellungen in\gkskunst sind. (Halm 2005: 18)

AL = =

So erzahlt man sich bis heute vor allem in déwsira’-Trauerversammlungen die
Geschichten vom To#lusayns und seiner Verblindetekli al-Akbar beispielsweise starb
tragisch in den Armen seines Vatdiisayns historisch nicht bezeugter jingerer SoAh,
al-Asghar, ein Saugling, wurde durch einen Pfeil durcineseKehle getttet.Husayns
Halbbruder Al-Abbas wurden mit dem Versuch, die feindlich gesinnteruppen zu
UberredenHusayns Gefolgschaft wenigstens eine kleine Mengss@fazu gewahren, zuerst
der rechte, dann sein linker Arm abgeschlagen. &k&egind Ausschmiickungen der Szene, in
der die Uberlebenden Frauen uHdisayns Sohn dem Kalifen vorgefihrt und von ihm

gedemdutigt wurden, weit verbreitet (vgl. Halm 202%).

Die Schlacht von Karbalist zugleich Dreh- und Angelpunkt des schiitiseh@&laubens. Erst
Husayns Martyrertod hat letztendlich die eigens@@dtxistenz der Schia begrindet. Vor
dem historischen Ereignis 680 hat eine eigene tmdiie Glaubenstradition oder
Religionsgruppe noch nicht existiert. Die Gruppe dpateren Schiitinnen hat sich vor
Husayns Tod vielmehr durch politische Ansichten wigr Mehrheit der Musliminnen
unterschieden. Beginnend mit dem Ableben des dritteams wurde das sich schnell
ausbreitende Phanomen des religibsen Schiitentwsgelst (vgl. Halm 2005: 21). Die
Uberlebenden Angehdérigéifusayns begannen kurz nach der bedeutenden Schiatlityen
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getoteten Iram und die anderen Martyrer von Karatu trauern, was das Kernelement der
heutigen ‘Asira’-Gedenkfeiern darstellt (siehe Kapitel 5.2). Bevauf eben diese
Trauerveranstaltungen eingegangen werden kann,ewedegr Vollstandigkeit halber die
restlichen schiitischen lame kurz vorgestellt und anschlielend wichtige Eleeeim

schiitischen Glauben erortert.

3.3 Die nachfolgenden Iame und ihre vergeblichen politischen
Bemuhungen

Im weiteren Verlauf der Geschichte wurden vereinarheute Umsturzversuche durch
Hasans oderHusayns Nachkommenschaft unternommen, die allesaimeiterten. Die
Mehrheit der schiitischen Gemeinde trat von nuralgnoppositionell positionierte Sekte auf
(vgl. Halm 2005: 21). Aldlusayns einziger mannlicher Nachkomme tberléhlte Zayn al-
‘Abidin. Er gilt den Schiitinnen als vierter #m. Uber sein Leben ist wenig bekannt, er starb
um 713 in Medina. Sein Nachfolger Kemmad al-Bqir, ,der Offner*, zeigte ebenfalls keine
politischen Ambitionen. Sein Halbbruder Zaid sobé mit seinem Versuch, 739/40 einen
Putsch in Kifa anzuzetteln, und bezahlte dies im Kampf mit eminLeben. Eine
eigenstandige schiitische Stromung, die Zaiditexstieren heute nur noch im Norden des
Jemen. Unter die Lebzeit des sechsteramis) Gafar a-Sadig, ein wohlhabender
Grundbesitzer aus Medina, fiel die abbasidischeokéion des Jahres 750, mit der auch die
Schiitinnen wieder neue Hoffnung schopften, am tgolhen Geschehen in Arabien
teilzunehmen. Diese Aussicht entpuppte sich jedwshllusorisch, die Schiitinnen wurden
von der neuen Herrscherdynastie der Abbasidenahisphe Abseits gedrangt, und blieben
so in der Opposition (Halm 2005: 26). Der sechstam zahlt zu den Begrindern des
schiitischen Rechts. In Medina sammelte und kommeat der Privatgelehrte
Uberlieferungen des Propheten Muinmad. Die sich von ihm ableitende dschafaritische
Rechtsschule stellt fir Schiitinnen die Autoritét &lle rechtlichen und religibsen Fragen dar.
Ga'fars Tod 765 und das friihzeitige Ableben seinerdiér Erbfolge pradestinierten Sohne
sturzte die Schia erneut aufgrund der ungereg@&thfolge in eine schwere Existenzkrise
(vgl. Halm 2005: 27).

Zu diesem Zeitpunkt spaltete sich die schiitischrem@inde erstmals. Viele verschiedene
Gruppierungen bildeten sich heraus und erkannteril® unterschiedliche Iame als ihr
neues Oberhaupt an. Bis heute existiert nur ncetStivmung der Ismailitinnen, diga‘fars
frih verstorbenen Sohn Iaf und seine Nachkommen als legitime religiose Andiih
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anerkennen. Das heutige Oberhaupt der GemeindedeagTitel4gz Han (Aga Khan) und

ist der 49. Imm aus dieser Abstammungslinie.

Als nachfolgender I@m wurde gemeinhiiGa fars Sohn Misa mit dem Beinamen al-&im
akzeptiert, der in Medina lebte und vom Kalifen /B8 der sich auf Pilgerfahrt befand,
festgenommen und in den Irak gebracht wurde, wotar Hausarrest lebte. Daraus lasst sich
schliel3en, dass die immer grol3er und einflussreivieedende Gefolgschaft desams dem
Kalifen gefahrlich schien. Ab diesem Moment wurddie weiteren Irame von den Kalifen

im Irak festgehalten, um sie unter Kontrolle zu d&n. In schiitischen Quellen werden die
gewaltsamen Tode der gefangeneiarnma durch die Kalifen von Bagdad hervorgehoben und
die lange Aufeinanderfolge an Martyrien beklage Historisch jedoch nicht belegt ist (vgl.
Halm 2005: 28).

Als achter Imm gilt den Zwdlfer-SchiitinnenAli ar-Rida, der wie sein Vater in Medina
lebte, spater aber vom Kalifen, der damals an deRefgrenze des Staates (heutiges
Turkmenistan) residierte, unter seine Kontrolleajelwurde. Der neunte sowie der zehnte
Imam wurden ebenfalls durch die damaligen Kalifen di@d und kontrolliert bzw. durch
Heiratsallianzen an die Kalifenfamilie gebundendbr Mitte des neunten Jahrhunderts war
die Anhangerschaft der Schia dennoch so sehr ktisidass der Kalif 850 befahl, die
Pilgerstatten bdilusayns Grab in Karb@lzu vernichten.

Der elfte Imam hinterlie3 keine Nachkommen, sodass die Schetinerneut durch die
ungeklarte Frage nach ihrer Fihrungsperson in sthevere Krise gestirzt wurden. Wieder
bildeten sich durch die Auseinandersetzungen iratlertier Gemeinde mehrere Gruppen und
Sekten. Diese historische Phase wird in der sstiign Geschichtsschreibung adsra, die
Zeit der Verwirrung, bezeichnet (vgl. Halm 2005:).3nter ihnen existierte eine
Gruppierung, die der Ansicht war, der elftealmhabe sehr wohl Nachkommen hinterlassen.
Er soll seinen 869 geborenen Sohnhisitnmad jedoch versteckt haben, um diesen vor dem
Einfluss des Kalifen zu bewahren. Dieser lebt gdier im Untergrund und werde — so der
schiitische Glaube — eines Tages zurlickkehren imteditime Herrschaft ibernehmen. Erst
im Laufe von zwei Jahrhunderten setzte sich diésmwsept durch, wahrend die restlichen
Sekten ausstarben. So entstand die heute grofliiissbke Stromung der Zwdalfer-Schiitinnen
(Izna ‘aSarya) oder Inamitinnen, die sich im Glauben an die Existenz desliten Imams im
Verborgenen und an seine erldsende Rickkehr voraddaren Gruppen abgrenzten. Nach
dieser Auffassung loste der zwolfte am Muhammad 941 die ,Periode der grof3en
Abwesenheit* aus. Er lebt bis heute verborgen aufetde und wird einst wiederkehren, um

die Glaubigen zu erlésen (vgl. ebda.: 32). Er &gtidbestimmt, die Aufgabe seines Vorfahren
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zu vollbringen. Sein Beinamal-Mahd bedeutet ,der Rechtgeleitete” und wird mit einem
zukUnftigen Retter, einem Messias assoziiert. Dizvafung eines von Gott bestimmten
Heilbringers, der den Islam zu seiner reinen Urfozoruckfuhrt, ist in der gesamten
muslimischen Welt vertreten, spielt bei den susaiten Musliminnen aber keine so zentrale
Rolle (vgl. Halm 2005: 36).

Die weltweite Gemeinschaft der Schiitinnen existigeit dem Untertauchen des zwolften
Imams ohne geistliche Fihrung oder anwesendes reclgesi®berhaupt weiter (vgl. Halm
2005: 32). In der Folgezeit bis in die geschich#icGegenwart beschaftigt sich die schiitische
Gemeinde mit der Frage, wer dazu befugt ist, aiv@ttreter des entriickten #ms bis zur
Ruckkehr des Mahdund seiner Wiedererrichtung des Goldenen Zeitaltke Leitung und
Lenkung der Schiitinnen zu tibernehmen (vgl. Hal@®2@®B3). Uber mehrere Jahrhunderte
wurden Kontroversen und Debatten gefiihrt, um eallvertretendes Oberhaupt fur die
schiitische Glaubensgemeinschaft zu bestimmen. ®dldlessen hat der schiitische
Gelehrtenrat nach und nach die Aufgaben desrmisnan sich genommen. Dieser Prozess ist
noch immer in Gang und kam im Iran zu einem vorgarf Hohepunkt, indem diglullahs,

die iranischen islamischen Gelehrten, die MachStaat ibernommen haben (vgl. ebda.: 58).

4. Zentrale Elemente des schiitischen Glaubens

Generell unterscheidet sich der schiitische Islageinen Grundséatzen und Vorschriften nicht
in groBem Mal3 von seinem sunnitischen Pendangufaden ,finf Sdulen des Islams* beruht.
Diese umfassen etwa das funfmalige Beten am TagdsdeFasten im Monat Rad#a. Sie
werden jedoch im Schiitentum entsprechend ihrerhiigkeit unterschiedlich gereiht (vgl.
Marcinkowski 2010: 36f). Beide grof3en muslimisch&ichtungen, Sunnitentum und
Schiitentum, teilen im Prinzip den Glauben an diehEit und die Gerechtigkeit Gottes, an
das Prophetentum und die Prophezeiung sowie arAdlierstehung nach dem Tod. Die
schiitische Gemeinschaft unterscheidet sich vonSlemitinnen im Bekenntnis an diedme

als einzig rechtmafige Nachfolger der Propheten amdlie Gerechtigkeit als eine innere
Natur Gottes. Die Bedeutung desalmats ist fir Schiitinnen gleich hoch wie die degds
und der Sunna.Wer den Imim nicht kennt, der kennt Gott nich{Pohl-Schéberlein 1986:
31). Aul3erdem ist dem Schiitentum der Glaube arldiiehlbarkeit der Propheten inharent,
was im Sunnitentum abgelehnt wird (vgl. Marcinkow2B10: 37).

Im Glauben der Zwdlfer-Schia spielen neben der Atdtbder zwolf Iname, ,die vierzehn

Unfehlbaren“ eine weitere wichtige Rolle. Damitaitler Prophet Mhemmad, seine Tochter
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Fatima sowie die zwolf Irime gemeint. Sie alle werden als frei von Irrtimena Stinden
angesehen. Daher wird den ihnen zugeschriebenenliédeingen groRe Bedeutung
beigemessen. Im Gegensatz dazu betrachtet man mitisshen Glauben allein die
AuRerungen des Propheten als zuverldssig und inPdakis als erstrebenswert. Die
Zusammenstellung der Uberlieferungen stellt, ahnliee bei den Sunnitinnen, die Grundlage
des schiitischen Rechts dar (vgl. Halm 2005: 33).

Die vierzehn wichtigen Personlichkeiten geltensadlat nicht nur als unfehlbar, sondern auch
als Martyrer. Die Familie des Propheten wird ddshahuch als ,Haus des
Kummers* bezeichnet. In der schiitischen Glaubessgprder imamitischen Richtung werden
die Todestage der Eme feierlich betrauert. Es wird davon ausgegandass die Irame,
allen voranHusayn, bewusst und willentlich ihr Schicksal angenme@n haben. So ist ,der
Prinz der Martyrer nicht in den Irak aufgebrocham die politische Macht zu Gbernehmen,
sondern um der gottlichen Bestimmung zu folgen amgn Martyrertod zu sterben (vgl.
Halm 2005: 34).

In der Zwodlfer-Schia steht und fallt das Fortbestelles Kosmos mit der Existenz eines
Imams. Da der zwdlfte lam bis zum heutigen Tag im Verborgenen lebt undSichiitinnen
als Einziger Anspruch auf das Amt als Oberhaupt stdriitischen Gemeinde hat, wird
theoretisch jede andere Herrschaft als Usurpatrwh Tyrannei betrachtet (vgl. Halm 2005:
56). Mit dem Versprechen an die Glaubensgemeinsatia$s einst der Erloser auf die Erde
zurickkommen wird, yerfugt die Schia Uber eine machtige Utopie, dol siur politischen
Mobilisierung nutzen lass{Halm 2005: 122) und macht die Religion dahaugh in heutiger
Zeit gerade fur unterdrickte Bevolkerungsgruppesohders attraktit/ (Pohl-Schdberlein
1986: 33):

Den eigentlichen Kern im Glauben der Zwolfer-Scétiellen laut Halm die Passionsriten zu
‘ASira’ dar, Uber die allein man Zugang zu und Verstanfimislie essentiellen schiitischen
Religionselemente erlangen kann (vgl. Halm 200%: 10

Im Folgenden werden die unterschiedlichen und efethtigen Rituale der Schiitinnen im

Zusammenhang mit der Schlacht von Katbalsfihrlich behandelt.
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5. Die schiitischen Trauerrituale zu‘Asiira’

The suffering of Husayn and its commemoration “beedhe very core of the Shi'i faith” [...],
which is “a religion of lament more concentrated amore extreme than any to be found
elsewhere. [...] No faith has ever laid greater emsjghan lament. It is the highest religious
duty, and many times more meritorious than anyrajped work.” (Elias Canetti zit. nach
Chelkowski 2008: 155)

5.1 Religiose, soziale und politische Bedeutung

In der wissenschatftlichen Literatur wird die Wigikeit und zentrale Bedeutung vBinsayns
Martyrertum in Karba' fur die Identitatsbildung und das kollektive Besgisein der
Schiitinnen klar ersichtlich.

The importance of the rituals of Marram in invoking the memory of Karbala cannot be
overestimated, for it is in these rituals that theods and motivations that are induced in the
believers by the symbol of Husayn’s martyrdom stefaAnd it is in these rituals that the
world as lived and the world as imagined are fusgether. (Nakash 2008: 218)

Man darf allerdings nicht davon ausgehen, wie obehon erwahnt, dass bereits zum
Zeitpunkt der Schlacht im Jahr 680 eine schiitisGreippe mit eigenen Traditionen und
Ritualen existierte. Die Mitglieder der islamischeGemeinde unterschieden sich
vordergrindig durch die politische UnterstitzuAdfis und seiner Familie auf der einen Seite
oder durch die Gefolgschaft Miwiyas auf der anderen Seite. Erst dutisayns Leiden und
seinen Martyrertod konnte ein zentrales schiitisctedigioses Symbol konstruiert werden.
Durch die Berufung auf und die Erinnerung Haosayns Martyrertum in Kark@&lwurden
unter Schiitinnen starke und lang andauernde Mtitian und Stimmungen etabliert, die bis
heute weltweit unter schiitischen Musliminnen waks sind und sowohl ihr
Zusammengehorigkeitsgefihl als auch den Unterschigth Sunnitentum betonen. Im
kollektiven Gedachtnis der Schia spielt das Fetthalan und die Reaktivierung des
dramatischen Ereignisses in Kaddaine zentrale Rolle. Mit dem jéahrlichen Gedenkerl
der Auffrischung der Erinnerung arlusayns Leidensweg erneuert die schiitische
Gemeinschaft inre Verbundenheit mit den zwoélfilnen. Das Leidemiusayns, des ,Prinzen
der Martyrer®, wird als Quelle der Erlosung derig@then Gemeinde gesehen. Darum muss
das Leiden verinnerlicht und nachgeahmt werden.hNschiitischem Glauben ist Em
Husayn gestorben, um den idealen Islam zu bewahdrdie nachfolgenden Generationen
von Musliminnen dazu zu bewegen, diesen zu besehiit3ein Martyrertod wird als ein
Symbol des Opfers im Kampf gegen Gut und Bose sawiBestreben nach Gerechtigkeit
gesehen (vgl. Nakash 2008: 217).
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Demnach wird Asira’ in den von der Zwolfer-Schia dominierten Gebiettrk mit sozialem
Protest, politischem Widerstand, Revolution undaaiismus, sowie mit der Forderung nach
Machtbeteiligung und regionaler Hegemonie assdziigl diese Werte sind tief in der
Glaubenstradition der Zwdlfer-Schia verwurzelt iihnen Uber diese Tradition artikuliert
werden. Die religiosen Uberlieferungen drehen gjehauft um Leiden, Aufopferung und
Auflehnung gegen Unterdrickung. Diese Aspekte tasseh relativ einfach in die aktuelle
Situation transferieren und haben dadurch im Vajgleu westlichen Revolutionsgedanken
den Vorteil, dass sie auch von einer breiten, uildgtlen Masse verstanden und umgesetzt
werden koénnen. AuBerdem ist die schiitische Traditides sozialen und politischen
Widerstandes nichts Importiertes, sondern entstademeigenen Religionsideologie, auf die
man sich berufen kann (vgl. Halm 2005: 121).

Die Wichtigkeit der Rituale muss auf3erdem im Lictdividueller und kollektiver Bedeutung
fur glaubige Schiitinnen gesehen werden. Sowohlattiv in Ritualen Teilnehmenden als
auch die Zuschauerlnnen identifizieren sich rHiusayn. Wahrend sorgenvollen oder
personlich anspruchsvollen Lebensphasen konframtisich die Glaubigen damit, dass ihr
Leiden verglichen mit demilusayns in Karbal unbedeutend ist (siehe auch Kapitel 10.3).
Dieser Gedanke gibt ihnen Kraft und Starke, mit d=genen Leben klarzukommen. Auf
gemeinschatftlicher Ebene ist eine entsprechendd®éveitung der Trauertage erforderlich,
die auf der Mitarbeit und dem Beitrag aller Betgéin aufbaut. Arbeitskréafte, Tatigkeiten,
finanzielle Mittel werden von den Mitgliedern der e@einde beigesteuert. Die
Zusammenarbeit zum Zwecke der Erinnerung Hosayn bringt einen verstarkten
Gemeinschaftssinn wéahrend der Durchfihrung deraRitwund danach mit sich. Beim
gemeinsamen Essen nach Ritualabschluss kann dasemmen nach den emotional

aufreibenden und anstrengenden Tagen entspannénvergl. Chelkowski 2008: 175).

5.2 Beginn — erste Rituale nach 680

Die Entwicklung schiitischer Trauerzeremonien fuHdlm bis zur Schlacht von Karhal
zurtck. Der ToHusayns l0ste bei seinen ParteigdngerniifaKdie ihm trotz angekiindigter
Unterstitzung nicht zu Hilfe kamen, eine schweraviGgenskrise aus. Inifa hatte sich
nach der Katastrophe in Karbakine Gruppe von'Alis Anhangern etabliert, die als die
schiitische Kerngesellschaft gesehen wird. Sieibbneten sich alat-Tawwzbiin, die Bul3er.
Ihr Anfihrer war Sulaiman bin Surad, ein etwa segBhriger Araber aus aristokratischer

Elite, der schon bei der Schlacht von Siffin ‘@lis Seite gekampft hatte. In dessen Haus
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versammelten sich die wichtigen Autoritatspersomem &‘at ‘Al;, um gemeinsam die
Katastrophe von Karbal und ihr Mitwirken durch unterlassene Hilfeleisguzu beklagen.
Nicht enden wollende Reue und Selbstvorwirfe sowtas Streben nach
Gewissenserleichterung durch Stihnung einten dieeB(@Ug§l. Halm 2005: 22). Die Manner
bekannten sich zu ihrer Schuld sowie ihrem Versagah sannen danach, ihre Schmach
durch den Tod zu buRen. Die zur Uberlegung stehépkion eines kollektiven Siihne-
Selbstmordes wurde abgelehnt, da der Koran, daslmdfte Wort Gottes, den Freitod sowie
das Toten anderer Musliminnen untersagt. Als Kormiselosung entschieden die fihrenden
Personlichkeiten, den verbotenen Freitod durch lediektives Selbstopfer auf dem
Schlachtfeld abzubufRen. Der Sthnetod, der vomamdithen Feind vollzogen wird, erschien
den BufRern als legitimes Mittel, ihre Schuld zgemn (vgl. Halm 2005: 23).

Im Rahmen dieser Betrachtungen drangt sich die nsifbtliche Ahnlichkeit mit
Glaubensvorstellungen und -praktiken aus dem @mtigsin auf. Auch von schiitischer Seite
wurde oftmals auf Parallelen hingewiesen. Es bestgddoch mehr bedeutende Unterschiede
als Gemeinsamkeiten. So ist die schiitische Sundet als Erbsinde zu verstehen. Sie ist
kein existenzieller Fehler, der der Menschheit vambeginn anhaftet und sie dadurch
erlésungsbedirftig macht. Vielmehr ist die Sinde, dle schiitischen Glaubigen zu bufzen
haben, auf ein konkretes historisches Fehlverhaezrgesamten Gemeinde zurtckzufihren.
Die Schiitinnen damals wie heute glauben dararsed&xhuld durch Bul3e und das Vergiel3en
ihres eigenen Blutes abzugleichen. Alle Nachkomuaemschiitischen Gemeinschaft werden
dazu angehalten, zuséatzlichen zu den eigenen dieerien Fehler der Schia wieder
gutzumachen (vgl. Halm 2005: 23).

Aus der tragischen Geschichte erklart sich, warienAshtwort von Schiitinnen, die sich im
‘ASira’-Ritual mit Schwertern verwunden oder selbst geifdsis heute lautetUm zu zeigen,
daf3, wenn wir dort in Karbal dabei gewesen waren, wir demdm beigestanden und unser

Blut vergossen hatten und mit ihm gestorben wargtalm 2005: 24)

Die urspriingliche Herkunft deAsira’-Feiern findet sich in der Zeit unmittelbar nactr de
Schlacht von Karbal®. Der oben beschriebene Kontext lasst folgern, @sssich beim

M

urspriinglichen ‘Asira’-Ritus weniger um eine Trauerzeremonie als vielmahr ein

® In der Wissenschaft wurden einige aufgrund martgelinformationen erfolglose Versuche unternommen,
»die Muparramfeierlichkeiten in eine direkte Entwicklunggi mit historischen Vorlaufern zu stelten.B. mit
dem babylonischen Kult um den Erntegott Tammuz aaleprozessionsartigen Gedenkfeiern um die Figs d
Siyavus aus vorislamischer persischer Zeit (vgutel1993: 33ff).
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BuRritual handelte. Die jahrliche Manifestation dechuldtiigung zu‘Asira’ lasst die
Glaubigen hoffen, ein gnadiger Gott werde die $kcimen somit der noch falligen Strafe
entbinden.

Im Irak verfasste der Wortfihrer der Gruppe umBiier ein Schreiben an die Unterstitzer
‘Al1s, indem er sie zu einem kollektiven Marsch in @ed einlud. Im November 684 folgten
die Schuldbewussten dem Euphrat aufwarts, Richtdogden. Als sie nach Karkal
gelangten, verweilten sie dort einen Tag und eiaehN mit schwarz gefarbten Gesichtern
(vgl. Halm 2005: 24). Mehr als sie den totenatmbetrauerten, beklagten sie Husayns
Grab ihr eigenes Versagen und ihre Schuld. Zwei &tspater wurde die Gruppe der Bil3er
in Nordmesopotamien von syrischen Soldaten auftghalwie geplant und erhofft
angegriffen und bis auf einige wenige getotet. &€gjen unter den BiURRern, die den
feindlichen Angriff tGberlebten, versanken in tidehmach. Wéahrend die Verbindeten ihre
Scham durch das erfolgreiche Todesgeliibde beermtamdn, hatten sie selbst schandlicher
Weise versagt (Halm 2005: 24).

Der ,BufRermarsch® der reuigen Anhangaiis undHusayns stellte gewissermal3en erst den
eigentlichen Ansto3 zu einer Herausbildung einesiitechen Islams dar. Zu diesem
Zeitpunkt sind die zentralen Bestandteile eineiigethen Religion bereits vorhanden. Die
essentiellen Begrifflichkeiten wie Reue, BulRe, “¥bhing und Strafe sowie die
charakteristische Bereitschaft zum Selbstopfer il heute in gleicher Form bewahrt
worden und fur schiitische Glaubige von hoher Ratev Die Selbstopfer, die diese, als
kufische Bulerbewegung bezeichnete Aktion, im B8% noch tatséachlich vollbrachten,
wurden in den traditionellen Gepflogenheiten‘Asira’ ritualisiert und substituiert ASira’-
Rituale kdnnen daher als Ersatzhandlung verstaweeten:

[...] der rituelle Akt — das VergieRRen des eigeneat® durch GeilRelung oder Schwerthiebe
gegen die Stirn — ersetzt das, was eigentlich gemst — den Suhnetod -, sichert dem
Vollzieher aber gleichwohl dessen Resultat, namlith Befreiung von der historischen

Schuld. (Halm 2005: 25)

Das Schuldbekenntnis in der Offentlichkeit und Basveinen der eigenen Siinden stellen die
Kernelemente der schiitischen BuRR- und Traueretdalr. Die Gedenkfeiern ZASira’, allen
voran am zehnten Tag des Monatshisluam,Husayns Todestag, gelten als Hohepunkt des
gesamten Jahres. Die Vergegenwartigung der LeidsnbghteHusayns ermdglicht es den
glaubigen Schiitinnen sein Martyrium nachzuempfmdd®adurch wird nicht nur die
personliche Schuld eines jeden Glaubigen, sondech &in Teil der gemeinschaftlichen
Sunde der Schia aus der Vergangenheit abgebuRtkdllaktive Trauern am GraHusayns
stellt also die alteste Form des schiitisch&sira’-Rituals dar (vgl. Halm 2005: 40).
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Der erste historisch dokumentierte Hinweis auf Bierchfiihrung von Trauerritualen zu
Ehren Imam Husayns stammt aus dem Jahr 963, als die DynastiBuweden (945-1055)
Uber den Siuden des Iraks und den Iran regierteséhgtischen Herrscher unterstitzten die
religiosen Rituale ihres Volkes, um die Legitimatials Schiitinnen zu starken sowie die
Wiederbelebung der schiitischen Identitat in deg&wea rund um Bagdad zu férdern (vgl.
Aghaie 2005: 5), wobei das sunnitische Kalifat egBad unangetastet blieb. Die Anzahl der
schiitischen Bevolkerung hat vor allem in den Stadiles Irans zugenommen und auch das
syrische Aleppo war Uberwiegend schiitisch bestedétter diese Zeitspanne féllt auch die
wichtigste Periode fur die Ausbildung von schiikisa Ritualen, Recht und Literatur (vgl.
Halm 2005: 42). Im Jahr 963 durften SchiitinnererhiTrauertag erstmals offentlich begehen.
Ein Chronist aus Bagdad dokumentierte dies im t@itesyorgefundenen Bericht Uber die

Prozessionen folgendermal3en:

Am 10. Muharram wurden in Bagdad die Markte geschlossen,nugud stellte allen Verkauf
ein: die Metzger schlachteten nicht, und die Gankokochten nicht. Unablassig baten die
Leute um einen Schluck Wasser. In den Sugs wuredée Zufgeschlagen und mit Filzdecken
behangt; die Frauen zogen mit aufgeldstem HaaemnMarktgassen umher und schlugen sich
die Gesichter; es erhob sich die Totenklage umuaeih. (Name des Autors unbekannt, zit.
nach Halm 2005: 41)

Daraus lasst sich schlie3en, dass das Trauerrtudiesem Zeitpunkt schon in ausgebildeter
Form existierte. Unbestritten ist jedoch, dass iBohen diese Praxis schon vor 963
ausfuhrten (vgl. ebda.).

Zwei Formen von'Asira’-Riten lassen sich seit dem Mittelalter historidehegen. Sowohl
der Vortrag von Klageliedern als auch die Prozemsiosind damals wie heute die beiden
zentralen rituellen Elemente ZASira’. Beide waren fir die Entwicklung déa‘ziya, dem

szenischen Passionsspiel, entscheidend.

5.3 Forderung und Entwicklung unter safawidischerétrschaft (1501-1722)

= =

Eine nennenswerte Veranderung in der Entwicklung ‘desura’-Rituale fand mit der
Etablierung des safawidischen Staates im Gebiethdasgen Iran ab dem Jahr 1501 statt.
Grunder der Dynastie der Safawiden, die bis 1728earMacht blieb, war der erst 15-jahrige
Schah Isil, Oberhaupt eines aserbaidschanischen Sufi-Qrdemd von turkmenischen
Gefolgsleuten zum Koénig der Konige proklamiert. Bigm Jahr 1501 hatte dieser den
gesamten Iran und Irak unter seine Herrschaft gébré/gl. Halm 2005: 42). Im 16.
Jahrhundert l6ste er bei seiner ThronbesteigungderitAusrufung des orthodoxen Zwdlfer-
Schiitentums zur offiziellen Staatsreligion eine Weler Schiitisierung aus, die das gesamte
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Reich erfasste. Zunachst fehlte der noch mehrtieitsunnitischen Bevolkerung die
schiitische Infrastruktur. Um zuerst einen Gelemstand mit einer eigenen Wissens- und
Bildungstradition zu etablieren, wurden arabiscleteGrte aus dem Irak, der Golfregion und
aus dem Suden des Libanon engagiert, die zu easehen Schiitisierung bis zum Ende des
17. Jahrhunderts beitrugen. Der Iran war nun eerwiegend schiitisches Land, das einen
ansehnlichen schiitischen Klerus vorzuweisen héatts. dieser Zeit stammen auch die ersten
Uberlieferungen von westlichen Reisenden (iber digdvtam-Prozessionén

Schiitische Symbole und Rituale dienten der Heaficlder Safawiden nicht nur zur
Selbstdefinition (vgl. Aghaie 2005: 5) sondern aumlr Legitimation gegentber der
sunnitischen Konkurrenz im Osten (Usbeken, Mongolerd dem gefahrlicheren Rivalen im
Westen (Osmanisches Reich). Dadurch wurde sclméis®itualen eine neue Bedeutung und
Form gegeben. Die Riten und Praktiken wurden nstimeds unter Herrschern betrieben, die
selbst der schiitischen Gemeinde angehoérten. Sidemun der Folge weiterentwickelt, ohne
sunnitische Ablehnung beflrchten zu missen, daitBet@n sich in ihrer Identitat und
Zusammengehdorigkeit bestatigt fuhlten und geografigon Sunnitinnen abgegrenzt lebten
(vgl. Aghaie 2005: 6).

Wichtige schiitische Gemeinschaften wurden aberhtnicur innerhalb des Safawiden-
Imperiums etabliert, sondern auch innerhalb araleisschiitischer Provinzen beispielsweise
im Irak und im Libanon (siehe Kapitel 7). In dies&®egionen lebten Schiitinnen als
Minderheiten unter sunnitischer Dominanz und wurdbwechselnd geduldet oder verfolgt
(vgl. Aghaie 2005: 7). Im 19. Jahrhundert wurdehiische Rituale und Glaubenspraktiken
erneut weiterentwickelt und modifiziert, wobei irsthe Schiitinnen besonders mafligebend
waren (vgl. Aghaie 2005: 7).

5.4 Bestandteile deid&ira -Rituale

Die Wurzeln des‘AS&ira’-Ritus, Klage und Selbstbeschuldung, rufen die dd#s von
Karbak’ immer wieder erneut ins kollektive schiitischevlaesstsein. Durch Gesten, Bilder,
Symbole und dargestellte Szenen werden die Ersignisranschaulicht und nachgestellt. In
einer Zeitspanne von zwo6lf Jahrhunderten bildeteh &inf unterschiedliche Hauptrituale
heraus, mit deren Hilfe Glaubige die Schlacht voarkd@h’ erinnern. Dazu gehéren

Trauerversammlungen, Pilgerfahrten Husayns Grab in Karb@l am zehnten Tag von

" Dazu gehoren beispielsweise der Bericht des Engt&nthomas Herbert 1634 oder der des Tiirken Evliya
Tschelebi 1640 (vgl. Halm 2005: 43), der die aéagsicherte Beschreibung tber die Verwundung Giaub
durch Schwerter und Messer aufweist.
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‘ASira’ sowie am vierzigsten Tag nach der verlorenen 8hhlaffentliche Trauerumziige,
die szenische Darstellung der Schlacht von Karbahd SelbstgeiRelungen (vgl. Nakash
2008: 218).

5.4.1 Die Trauerversammlungenrfagles, Pl. magalis)

Als é&ltestes Mittel, die Tragddie von Karlal weiterzugeben, gelten die
Trauerversammlungen, in denen Schiitinnen die Betand Episoden der Schlacht in
arabischer bzw. persischer Sprache wiedergebergameinsam um den Tddusayns und
seiner Gefahrten trauern. Laut Uberlieferungendiege Tradition unmittelbar nadfusayns
Tod begonnen, als die angehérigen Frauen nochhver (Gefangenschaft und Deportation
nach Damaskus um den toteraimwehklagten (vgl. Nakash 2008: 218).

Wahrend der Regierungszeit der Umayyaden wurdemrdigerversammlungen im Geheimen
in Privathausern der lime und ihrer Anhangerinnen veranstaltet. UnterHfarschaft der
Abbasiden war die Abhaltung der Gedenkfeiern niaht auf die private Sphare beschrankt,
sondern wurde auf 6ffentliche Moscheen ausgewditetzehnten Jahrhundert tauchten in
Aleppo, Bagdad und Kairo bereits speziell fir digseanstaltungen bestimmte Gebaude auf.
Die Funktionen dieser variierten abhéngig von lekalund historischem Kontext, aber in
vielen Stadten und Dorfern entwickelten sich dieb&@ele zum Sammelpunkt der
Trauerveranstaltungen (vgl. Nakash 2008: 219)chitsschen Stadten und Stadtvierteln gibt
es bis heute eigene Versammlungslokale, die nudiifAsira’-Tage vorgesehen sind. Im
Iran heil3en diese Gebautkkyeoder auchiusaynya. Letztere Bezeichnung findet auch im
Libanon Verwendung. Die Versammlungsstatten werden Vereinen oder Gemeinden
finanziert, die auch die Prozessionen UABIra’ organisieren. Dort werden sowohl die
rituellen Geratschaften verwahrt, als auch Versamgen, Rezitationen, Selbstgeil3elungen
und Passionsspiele abgehalten (vgl. Halm 2005: 45).

Im Rahmen der Trauerversammlungen werden den trdeerund weinenden Zuhdérerinnen
in einem Klagelied die Details der Tragddie in Kafib mitgeteilt. Diese kennen die
tragischen Szenen von Kindesbeinen an. Eine stigkis Form des Klageliedes entstand
gegen Ende des 15. Jahrhunderts im Iran. Es wamaldaumd ist bis heute Ublich, den
Vortragenden des Klagliedes ins Wohnhaus zu beoyeer auch die Frauen regen Anteil an
der Rezitation nehmen (vgl. Halm 2005: 45). Die tvége der Sanger mussen allerdings nicht
gezwungenermalden im Monat Maurram oder an einem der Todestage der verehrtemem
stattfinden, sondern kénnen das ganze Jahr Ub&ialichen Anlassen aufgefihrt werden.

Eine Sonderform, die auch bei Karram-Zeremonien im Libanon beobachtet werden kann,
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beinhaltet das Aufhangen eines gro3en Vorhangesndegemalten oder gestickten Szenen
aus Karba’ geschmiuickt ist. Ublicherweise befinden sich alstive Husayn und sein weilles
Pferd in der Mitte der Leinwanddusayn wird oft in kriegerischen Situationen dargkist
etwa wie er einem Gegner den Kopf abschlagt (vglm2005: 46).

Der Versammlungsort ist stets mit Teppichen auggelad die Wéande sind mit schwarzen
Stoffen und Fahnen verhéngt. In der Literatur isthadie Rede von anderen kriegerischen
Symbolen wie Schwertern, Schildern und Helmen,edie Atmosphare erzeugen sollen, die
die Ereignisse in Karbal mit der Gegenwart verbindet. Gegentber dem Eiggaird ein
Pult aufgestellt und rundherum werden in einem Kalis Banke und Sttihle positioniert, auf
denen die hohen Personlichkeiten Platz nehmenamieren Trauergaste lassen sich auf dem
Teppichboden nieder. Die Frauen werden stets gdtreon den Méannern entweder auf
Balkonen, in Hinterraumen oder hinter Trennwanddaerovorhangen platziert. Der &m
stellt in seiner Predigt Parallelen zwischen degegevartigen lokalen Situation und der
Ungerechtigkeiten unter der Herrschaft der Umaygads (vgl. Chelkowksi 2008: 170).

Im Laufe der Zeit wurden die Trauerversammlungentesentwickelt, sodass sie die
Rezitation von arabischen und persischen Texteackiossen, die die Geschehnisse der
ersten zehn Tage, den Hohepunkt im Jahreszyklusatéiischen Glaubens, im ersten Monat
Muharram behandeln. In den Schriften, die in der #sbhen Welt nicht einheitlich
verwendet werden, steht an jedem der zehn Trawediaganderes spezifisches Ereignis rund
um Karbai’ — beispielsweise Husayns Ankunft in Karbal und seine mutigen
Verhandlungen mit Yads Stellvertreter, der tragische THdisayns Sohneli al-Akbar,
der in den Armen seines Vaters starb oder jenerNkffen Qsim, der am Tag seiner
Hochzeit im Kampf fiel — im Vordergrund (vgl. Nake2008: 219).

Die Rezitationen in den Gedenkfeiern haben die ffonk Gber das‘ASira’-Ritual
hinausreichenden Einfluss auf das Publikum auszuibeher sind ausdrucksstarke Phrasen
wie “As if every place is for my eyes Karbala - And aaime is the day of AshutgNakash
2008: 219) wirkungsvolle Mittel, die eingesetzt dem, um die Bedeutung voASira’ auf
das alltagliche Leben umzulegen (dies wird mit Aaswertung der Interviews in Kapitel
10.1 deutlich). Die aktive Teilnahme des trauernéiblikums ist entscheidend. Mittels
jahrlicher Wiederauffihrungen des historischen dnsises wird zusammen mit der
schiitischen Identitat auch das kollektive Gedéishtrerneuert. Dies wird durch
gemeinschaftliches Beweindiusayns, seiner Familie und seiner Geféhrten etreisls

Instrument fir die Initiierung des Weinens dierd liierarische Totenklage (vgl. Nakash 2008:
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219). Die Glaubigen werden durch die Lieder und iGdd zum Trauern und Tranen
Vergie3en angehalten. Damit gehen auch gegen diayyladen ausgesprochene Fliiche
einher, insbesondere gegen ¥amnd Husayns Mérder Simr (vgl. Chelkowski 2008: 170).
Die Glaubigen sollen Freude durch Schmerzen emset@as Weinen soll die tragische
VergangenheiHusayns mit der Gegenwart des Glaubigen verbinddnruinklang bringen.
Dies ermoglicht Schiitinnen, sich mit am Husayn zu identifizieren und in weiterer Folge
die Abwesenheit und fehlende Unterstitzung in Katbau bereuen. Aul3erdem kdnnen
glaubige Schiitinnen durch das Vergiel3en ihrer @&rargegen Ungerechtigkeiten und
Unterdriickung emotional protestieren. Schiitinnéaugen daran, dass ihr Weinen in der
Zukunft vergolten und belohnt wird. Fir diejenigeiie an einem Ritual teilnehmen, das zu
einem Strom an Tranen fuhrt, wird der Akt des Wemerlosung bringen, wahrend
diejenigen, die'Asira’ als Tag des Segens begehen, in die Holle verdanarden (vgl.
Nakash 2008: 220).

Mourning for the martyrs of Karbala has been vielwg@&hi'is as a means of achieving
salvation, a belief illustrated by the often-repelaguotation, “Anyone who cries for Husayn
or causes someone to cry for Husayn shall go diirexcparadise.” (Aghaie 2005: 6)

Die versammelten Trauernden beginnen gegen Endealgstragenen Klageliedes auf ihre
Brust zu schlagen, wahrend sie rufefihg horses which stamped on your breast should have
stamped on ours also(Chelkowksi 2008: 170f) Die Trauerversammlunglenmit einem
Gruf3 anHusayn, wahrend dem sich alle Teilnehmenden nachbakarrichten und ihre
Handflachen zum Himmel erheBefEin magles dauert abhangig von den duBeren Umsténden
zwischen einer halben und mehreren Stunden. Te&Kuoden sowie kaltes Wasser werden
dazwischen verteilt.

Fur die Frauen gibt es zusatzlich zu dengsalis in der husaynya eigene
Trauerversammlungen in Privathausern oder im Fizereich von MoscheénDabei sitzen

die Frauen schwarz gekleidet in einem Kreis unce éddingerin beginnt das Martyrium
Husayns in Karbal zu rezitieren. Nach etwa einer halben Stunde die Sangerin in die
Mitte des Kreises und stimuliert die Frauen durgh@ualitat ihrer Stimmlage zum Weinen.
Die Trauernden schlagen sich mit den H&nden aufBfiest und stofRen rhythmische
Sprechgesdnge aus. Das Wehklagen und Weinen deerFnaird mit der Zeit immer
ekstatischer, wahrend sie gleichzeitig ihren Obgré&bvor und zurtick wiegen und sich auf

Brust oder ins Gesicht schlagen. Am zehnten Tag‘¥@ira’ entbloRen Frauen in einigen

8 Dies wurde vor allem bei der Trauerversammlun@/ien als wichtiges Element wahrgenommen.
° Wie von der Autorin beispielsweise in Baalbek kbenbachtet.
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Trauerversammlungen ihren Oberkérper und schlagen such auf ihre Kopfe (vgl.
Chelkowski 2008: 171).

Nachdem die Trauerversammlungen in den Tagen démilvum beendet wurden, wird in
groen Mengen vorbereitetes Essen in extra auligetd?ortionen an die Teilnehmerinnen
verteilt (siehe auch Kapitel 10.%).

5.4.2 Der Besuch vorHusayns Grabstatte

Obwohl es, wie schon erwahnt, unklar ist, an weicBeéellen Haupt und Leichnam im
Husayns begraben liegen, hat sich Katbals bedeutendstes Ziel schiitischer Pilgerfahrten
behauptet. In den ersten Jahrzehnten ridwkayns Tod war der Besuch seines Grabes in
Karbak’ aufgrund der politisch angespannten Lage noch gewagte Unternehmung, die nur
von den Immen und deren Familienangehérigen durchgefiihrt evub dem neunten
Jahrhundert versuchten dieame dennoch, die Praxis der Pilgerreisen am zehragndes
Muharram gyarat aSerg und am 40. Tag nach der Schlacht von Karl{alyarat al-arba’in)

zu institutionalisieren. Aufbauend auf die Versuales sechsten Ems, den Besuch des
Grabmals zu verbreiten, verherrlichten die nacldotten Imime und deren Anhangerschaft
die geografische Position Karba. Der dortigen Erde wurden segnende und heilérdée
zugeschrieben und die zukiinftige Belohnung bettiatdenjenigen bevorsteht, die zum Grab
Husayns pilgern. Mit der wachsenden konstruierteiligheit von Karbaih’ nahm auch die
Zahl der Pilgernden immer mehr zu. Diese Entwicglunag einer der Grinde fur die
Entscheidung des abbasidischen Kalifen al-Mutawajéuwvesen seirtlusayns Grab im Jahr
850 zu zerstoren. Gleichzeitig wurde den Pilgennder Zugang zur Gedenkstatte verwehrt.
Mit der Regierungszeit der schiitischen Safawidenrsther fanden Pilgerreisen zum Grab
jedoch wieder in grofiem Umfang statt (vgl. Nakab& 221). Der Besuch voHusayns
Schrein stellt einen der wichtigen Grundelementelaglektiven Gedachtnisses der Schia dar.
Die wesentliche Funktion des Besuches ist die Ahferhaltung des Kontaktes und des
Verstandnisses zwischen den Glaubigen und ihreamInwWeiters beinhaltet die Pilgerfahrt
einen bildenden Aspekt. Schiitinnen sollen sichctudiese Praxis ihrer Religion eigenen
Riten und Brduche bewusst werden, um das kollek@ezldchtnis und die schiitische
Gruppensolidaritat in Abgrenzung zum Sunnitentumbewahren. Wie in vielen anderen

religiosen Kontexten auch, ist die Existenz und &nhg eines fortbestehenden Objektes zur

19 Fir weiterfiihrende Literatur zu den einzelnen umdeinander abweichenden Traditionen degatimin der
Tirkei, Indien, Pakistan, Aserbaidschan und deitiflasiehe Chelkowski (2008).
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Festigung des Glaubens hilfreicHusayns Schrein gilt als bleibendes, unveranderbares
Symbol in einer sich standig transformierenden We#s Bestreben, Karlalals Zentrum
schiitischer religibser Hingabe zu etablieren, veurdu mancher Zeit als ernsthafte
Konkurrenz zur Pilgerstatte in Mekka angesehen (Ngkash 2008: 222).

5.4.3 Die szenischen Darstellungen

M-

Urspriinglich wurden unter dem Begriffaziya alle Aspekte des‘ASira’-Rituals
zusammengefasst. Heutzutage versteht man im Iramtéa das schiitische ,Passionsspiel“
zum Gedenken an Em Husayns Martyrertod, das ausgiebig in der Literbhrandelt wird.
Es wurde hauptsachlich im Iran entwickelt. Die Ya#l an theatralischen Dimensionen
spiegelt den persischen kulturellen Einfluss widé&/omoglich wurde das schiitische
Passionsspiel durch die Fronleichnams-ProzessidesrChristentums und die theatralischen
Nachahmungen des Kreuzweges inspiriert. Auch antikenische Praktiken wie
beispielsweise der Gebrauch von Bannern und PfdideBestattungsumziige moégen darauf
Einfluss gehabt haben (vgl. Nakash 2008: 224). iBema zehnten Jahrhundert finden sich in
Bagdad Belege fur die Inszenierung von einzelneméhten aus der Tragddie von Kagbal
in den Tagen zu‘'A&ira’. So wurden Zelte aufgeschlagen, dikisayns Lagerstatte
veranschaulichen sollten. Au3erdem wurden die Zersetien von den Darstellern um einen
Schluck Wasser gebeten, was wiederum auf die |IBogstperiode in der Wiste erinnern soll.
In Reiseberichten ist oft von lebenden Bildern ei@a Kindern in Sargen und mitgeflhrten
Kultobjekten die Rede (vgl. Halm 2005: 47). Dieuditration von Episoden aus Kariatum
Gedenken an Iam Husayn wurde von den safawidischen Herrschern abldeahrhundert
gefordert und erlangte in dieser Phase sogar datusSkiner nationalen Institution. Die
Muharram-Riten wurden in die allgemeine iranische Hwihtegriert. Die persische Literatur
etwa konzentrierte sich auf schiitische Heilige uMhrtyrer. Nach dem Ende der
safawidischen Herrschaft wurde den schiitischen tidigsnen der breiten Massen mehr
Bedeutung beigemessen, was dem Schiitentum, ahgessunnitischer afghanischer
Invasoren zu bestehen half. So wurde trotz pdfitisostabiler Lage im Land die schlichte

lllustration einiger Szenen aus Karalm Rahmen des so genanntemb® im Iran des

M Reuter stellt in ihrer Arbeit richtigerweise fedgss der Begriff des Passionsspieles fiir die Beaeng der
szenischen Darstellungen z&&Gra’ zu kurz gegriffen ist, da er nur eine Interpretasinoglichkeit beinhaltet
und aufBerdem den Vergleich mit christlichen Passjpielen impliziert (vgl. Reuter 1993: 46). In vegender
Arbeit wird er dennoch verwendet, da er in derdater tblich ist und zur besseren Verstandlichleitragt.
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spaten 18. Jahrhunderts vollends zum Theatergtlziya weiterentwickelt. Dieser Prozess
ging mit literarischen Entwicklungen einher (vglkash 2008: 223).

Im 19. Jahrhundert finden sich bereits viele Baaanglischer Reisender Uliarziya wieder
(vgl. Halm 2005: 48). Das Passionsspiel am zehfisender ASira’ -Feierlichkeiten zeichnet
sich durch besondere stilistische Merkmale aus.s@elisweise sind die Dialoge der
Heldenfiguren in Versen geschrieben, wéhrend diseRBichte in Prosa sprechen. Die
Protagonisten sind griin oder weild gekleidet. Timakdl tragt der gegnerische Feind rote
Kleidung. In moderneren Inszenierungen haben dida&mn britische Offiziersuniformen an,
die Gelehrten tragen Brillen und die Schurken setaéss Markenzeichen schon mal
Sonnenbrillen auf.Tazya soll kein illusionistisches Theaterstiick sein, eafalstellt
beispielsweise eine Schissel Wasser den Fluss &upiher ein Darsteller mit Regenschirm
den Engel Gabriel, der gerade vom Himmel heralsteigr. Die Besonderheit bei der
Auffihrung des Passionsspiels liegt in den gemainggeteilten Empfindungen des
Publikums und der Darsteller sowie in der Nichteenz jeglicher Begrenzungen zwischen
Zuseherlnnen und Schauspielern (vgl. Halm 2005: B@y darstellerische Hohepunkt der
Tragodie ist nicht die Szene, in ddusayn getétet wird, sondern die, in der deérnmdas
weille Totenhemd anzieht und damit symbolisiert,sdas den von Gott bestimmten
Martyrertod frei wéahlt und akzeptiert (vgl. Halm@ 50).

Das 19. Jahrhundert gilt als die wichtigste Perididie das Passionsspiel. Jede grofiere
Gemeinde im Iran konnte einen eigenen Orttdizrya vorweisen. Schlagartig beendet wurde
diese Zeit durch das Verbot des Pavlavi-Herrscliaza Schah, das jeglichen religiosen
Einfluss auf das offentliche Leben untersagte (ebda.: 50). In weiterer Folge wurden alle
Riten der Mharram-Tage verboten, jedoch wurden die Prozessionérta ‘zya heimlich
weiter praktiziert. Nachdem britische Truppen deshah seines Amtes enthoben hatten,
erfreuten sich die Passionsspiele erneuter Bekébtlkrlangten jedoch nie wieder ihren
friheren Stellenwert. Fortschrittliche FUhrungspeen und religiose Gelehrte sahen die
Tradition derta‘zziya aul3erst kritisch. Ein Teil von ihnen duldete dieff8hrungen als
einflussreiches Mittel, Husayns Botschaft der groRen Masse der Bevélkerung z
vergegenwartigen. Manche lehnten sie ab, da dist€lamg besonders ehrwirdiger Personen
nach muslimischer Auffassung nicht rechtens sei, wan sie mit derartigen Verfalschungen

entehren wirde.

T M-

Im heutigen Iran werden die Auffihrungen zAiSiara’ als Tradition des Volkes geduldet.
Auch in der Hauptstadt Teheran kann ntarzya an Offentlichen Platzen und StralRen
beobachten (vgl. Halm 2005: 51).
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In anderen schiitischen Gebieten tauchte Vergleidd erst relativ spat auf. Im Irak wurde
Salbh lediglich im 18. Jahrhundert eingefihrt, wo eserdings nie das Ausmal eines
Theaterstlcks im herkdmmlichen Sinn erfillte. Dietédschiede zur iranischda ‘zya sind
zahlreich. $alih im Irak spiegelt den starken arabischen Stammesktea der schiitischen
irakischen Gesellschaft wider.

Mundliche Uberlieferungen besagen, dasgiya erst im 19. Jahrhundert durch einige Iraner
in die sudliche, Gberwiegend schiitische Stadt Mahan den Libanon gebracht wurde. Dort
hat das dramaturgische Buhnenstick tber die hastoi Schlacht seit 1970 seine noch heute
dargestellte Form (vgl. Nakash 2008: 225).

5.4.4 Die offentlichen Trauerumziige und Geifl3elungspzessionen

5.4.4.1 Ursprung
Offentliche Trauerumzige zWsira’ sind wahrend der Dynastie der Buyiden in Bagdad ab

dem Jahr 963 erstmals historisch belegt. Es wirdomlaausgegangen, dass trauernde
Schiitinnen schon in der Zeit davor diese Praxsehien. Die eigentliche Form der Umziige
variierte von Ort zu Ort, da darin die konkreterziglen Realitdten und die jeweiligen
Spannungen in den unterschiedlichen Gesellsch&it@mezogen wurden. In vielen Orten
diente das spezielle Versammlungsgebaudeizubaynya, als Ausgangspunkt der Umzige.
Die Teilnehmenden zogen durch die StralRen ihresmatertes und kehrten dann zur
husaynya zuruck. Wichtiger Bestandteil der 6ffentlichen Brssionen waren und sind die
Praktiken des sich auf die Brust und ins Gesiclii&ens lasam). Diese Methoden dienten
schon in vorislamischer Zeit zum Ausdruck von Trawa einen verstorbenen Menschen (vgl.
Nakash 2008: 222).

Sowohl die Uberlieferungen europaischer Reisend®raach schiitische Quellen weisen
daraufhin, dass die Wurzeln der Selbstgei3elungskea zu EhrerHusayns im Gebiet des
Kaukasus und Aserbaidschans liegen. Die frihestseRerichte reichen in die erste Halfte
des 17. Jahrhunderts zuriick, in denen ein bemexieetes Unterschied der lokalen
GeilRelungsbrauche feststellbar wird. Wéahrend in diadlichen Stadten wie Isfahan und
Shiraz kein Blutvergieen erwahnt wird, wurden imorden des Irans, in den
turkischsprachigen Regionen des Kaukasus und Asisdiens Glaubige beobachtet, die ihre
Kdpfe mit Schwertern verletzten (vgl. Nakash 20035).

Man kann also davon ausgehen, dass SelbstgeiRptomgssionen anlasslicASira’ in den
Gebieten um den Norden des Irans frihestens ab Hemlahrhundert stattfanden. Im

Zentrum und Sidden des Landes sowie in den arahisstigitischen Gegenden ist diese
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Praxis erst ab dem 19. Jahrhundert unter andereoh dlie Erkenntnisse aus schiitischen
Biografien und verbalen Uberlieferungen aus denk Ibalegt. Werner Ende zitiert den
irakischen Schiiten Muammad Madi al-Qazwini, der 1927 davon ausgeht, dass der
Gebrauch von Eisen in den Narram-Riten erst vor einem Jahrhundert von Menschen
eingefuhrt wurde, die in den Regeln der Schariatrgat unterrichtet waren. Andere Quellen
bestétigen, dass diese Praxis im 19. Jahrhundartivkischen schiitischen Pilgern aus dem
Kaukasus und Aserbaidschan Gber den Iran in det&Shazaf und Karbal’ gebracht worden
ist. Es ist aber gut méglich, dass SelbstgeiRelumgelrak schon friher bekannt waren, aus
Angst vor einer Verfolgung durch die Osmanen ahgrbei geschlossenen Versammlungen
in versteckten privaten Kellern abgehalten wurdeyh. Ende 2008: 37).

Ilvar Lassy untersuchte die Marram-Riten der aserbaidschanischen mannlichent&clim
norddstlichen Kaukasus im frihen 20. Jahrhunderstélite mitunter fest, dass die Geil3ler
aus den armsten Schichten der Bevolkerung stamrirtetien ersten Tagen des Muram
versammelten sich die Manner in speziellen Raurgeifdelten sich mit Ketten und sangen
dazu rhythmische Geil3ellieder, die das Blutvergiefdie Husayn verherrlichten. Das Ritual
wurde erst nach dem korperlichen Kollaps der Téinenden eingestellt. Die Prozession am
zehnten Tag von Miarram beinhaltete eine weitere gewaltvolle Form Selbstgeil3elung.
Die Gruppe kleidete sich in weil3e Gewander undugchiit Schwertern und Dolchen auf ihre
kahl geschorenen Kopfe ein. Diese Handlung ginglanitem Rufen und den anregenden
Schreien der Anflihrer einher. Zusatzlich wurderdsiech Trommler unterstitzt (vgl. Nakash
2008: 227f).

Manchen Autorinnen erscheint es plausibel, dassAd&ibung von SelbstgeiRelungen von
einer extremen schiitischen Gruppe, den Qagilbin das Zwdlfer-Schiitentum gebracht
worden ist. Die orthodoxe Schia erachtete die Dokitnd Rituale der Qizilis als Ubertrieben.
Im 15. Jahrhundert wurden tirkische Stamme undstticsie Armenierinnen aus dem
Ostlichen Anatolien, den armenischen Hochlandemh dem Kaukasus von Sufi-Scheichen
aus dem safawidischen Reich zur Konversion gebraglst neues Zentrum, indem die
Kontakte zwischen den religiosen Fuhrern und ihmenen Anhéngerinnen aufrechterhalten
werden sollten, wurde die Stadt Ardabil im nérdénhiran erkoren. Mit der Festigung der
safawidischen Herrschaft bekamen diese neuen @Gé@abiden Beinamen Qizib
(,Rotkopf*). Diese Gruppe stellte mit ihren flr éw Spitznamen charakteristischen roten
Kopfbedeckungen das militarische Rickgrat und ddel Aler regierenden Dynastie im 16.
Jahrhundert. Ein Soldat der Qizi#b verfligte Gber ein ansehnliches Arsenal an Waffen

Bogen, Lanze, Schwert, Dolch und Streitaxt. In Ardht dessen ist es vielleicht nicht
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verwunderlich, dass zumindest einige von diesenf&adls Instrumente zur Selbstgeil3elung
eingesetzt wurden. Die Qizib, deren Ideologie und organisatorische Form rmedesiner
Bruderschaft vergleichbar ist, hielten ekstatiseinkr-Rituale (intensive Gebetsriten im
Sufismus) ab. Neben lberwiegend schiitischen Elémnespielten auch christliche Aspekte
eine wichtige Rolle im spirituellen Dogma der Qua#, was auf die anfangliche Konversion
von christlichen Armenierlnnen zum schiitischeratsl zurtickzuftihren ist. Aul3erdem mag
die Anwesenheit anderer christlicher Sekten im @g@atoliens und im Kaukasusgebiet
pragend gewesen sein (vgl. Nakash 2008: 227).

5.4.4.2 Exkurs: Die christlichen Wurzeln der Selbgeil3elung
Es ist wahrscheinlich, dass die Praxis der Seli&¢yeng im 14. oder 15. Jahrhundert aus

Italien in den Osten Anatoliens und den Kaukaswevlidéert wurde. Es wird angenommen,
dass die freiwillige Selbstgei3elung als eine Aaligioser Bufitibung noch nicht in den
Frihzeiten des Christentums und auch nicht durck Aafkommen des Moénchtums

entstanden ist. Die erste ernsthaft betriebeneckible Selbstgeil3elung mit dem Ziel, die
Sunden der Menschheit durch das Nachempfinden eieleh Christi gutzumachen, begann
im Jahr 1260 in Italien mit der Geil3lerbewegung Beanziskaner. Die Ausbreitung des
Rituals wurde durch die niedergeschlagene Stimmondand nach langen Perioden von
Hungersnot, Pestseuchen und Kriegen gefordert. @eéiler Ubten sich in Fasten und
entsagten allen weltlichen Freuden oder offentich®ergniigungen. Gelegentlich

versammelten sich die BufRer zu Tausenden und mearssh sich selbst dabei geil3elnd,
durch die Stral3en. Priester schritten ihnen mituke@ und Bannern voraus. Diese
ursprungliche Geil3lerbewegung hatte Einfluss adkes Geil3elungsrituale in Italien und im
restlichen Europa. In der Zeitspanne zwischen d8muhd 16. Jahrhundert existierten in
Italien mehr als hundert Bruderschaften, die Sg#Belung praktizierten. Im Jahr 1376 gab
es allein in Florenz mindestens 25 Geil3ler-Brudeafien.

Fur sie war die SelbstgeifRelung in Andacht an @siand als Form, sein fir die Christenheit
erlittenes Leid zu teilen, ein besonderes Ritualihrer religiosen Glaubenspraxis. Die
Mitglieder der Geildler-Bruderschaften glaubten ame dErlosung derer, die sich in

Selbstgeil3elung Ubten (vgl. Nakash 2008: 228).

Es gibt zwei unterschiedliche Theorien, wie diexi®aler Selbstgeil3elung ihren Weg von
Italien nach Anatolien und in den Kaukasus gefuni@n In der Mitte des 14. Jahrhunderts
hatte sich das Geil3eln des eigenen Korpers als BuBrilien und Griechenland verbreitet.

Diese Gebiete und andere italienische Territories Blittelmeerraumes wurden im 14. und
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15. Jahrhundert von den Osmanen vereinnahmt. Esamgenommen, dass Kriegsgefangene
oder Einheimische, die nach Ostanatolien und inKigwmkasus gebracht wurden, das Ritual
der Selbstgei3elung mitbrachten (vgl. Nakash 2@28). In Anbetracht dessen, dass ab der
Mitte des 15. Jahrhunderts zahlreiche Mitglieden vialienischen Bruderschaften auf den
Kriegsgaleeren im Kampf gegen das Osmanische Ra&igjesetzt wurden, ist diese Annahme
nicht von der Hand zu weisen.

Der zweite Erklarungsversuch geht davon aus, dalksdge Praxis der Selbstgei3elung von
Italien aus Uber Handelstatigkeiten in die Regies Haukasus und Ostanatoliens verbreitet
hat. Anatolien war laut Nakash schon vor dem Bym@éthen Reich ein Zentrum von regen
Handelsaktivitaten. Die Kiustenstadt Trabzon (Trapgzwar der Knotenpunkt, an dem sich
die Handelsroute uber das Schwarze Meer mit dedroare durch den Kaukasus kreuzte.
Dort betrieben Italiener Handel mit Kaufleuten @&rmenien, dem Kaukasus und Georgien.
Auch nachdem die Osmanen ihre Herrschaft Uber Aratoetabliert hatten, blieben
Geschaftsbeziehungen mit den Italienern aktiv IesteDies kdnnte die Verbreitung von

Selbstgeil3elungen beginstigt haben (vgl. NakasB: ZED).

5.4.4.3 Gegenwartige GeiRelungspraktiken ziASira’
Die GeilRelumzige und blutigen Prozessionen, &wydar genannt, finden lediglich am

zehnten Tag im Monat Miarram statt. Die korperlichen und offentlich zuh&a gestellten
BuRUbungen sind jungen schiitischen Mannern, dieVereinen oder Bruderschaften
organisiert sind, vorbehalten. In der schiitiscli@gemeinde buf3en sie stellvertretend fur alle
Mitglieder die Sunden und Schulden ab, indem siB sieben Ketten mit Schwertern oder
Dolchen in der rituellen Prozession die Stirn Ilguschlagen. Dabei tragen sie weil3e
Oberbekleidung als Totenhemd, das ihre Bereitscheit Martyrium symbolisiert. Vor allem
junge Buben und Jugendliche nehmen am Geil3elungggtl, worauf ich spater noch naher
eingehen werde. Halm schreibt, dass auch in deorlsishen Schlacht von Karlaldie
meisten Martyrer Kinder oder Jugendliche warenu€&nahingegen nehmen aul3erst selten als
aktive Geil3lerinnen an den Umziugen teil. Nach igdahem Recht gelten Frauen in
Berthrung mit Blut als unrein (vgl. Halm 2005: 5die nehmen jedoch meiner Beobachtung
nach eine wichtige Rolle in der Motivation der sg#bst geilelnden Manner ein (siehe auch
Kapitel 10.2.5).

Mehrmals hat der schiitische Klerus versucht, ddb§geil3elungen zu unterbinden, indem
Rechtsaussendungehatgwa) verfasst wurden, die diese Praxis als nach istamarsTradition

unzulassige Neuerung definierten. Jedoch ist edfdgr Teil dieser Gelehrten selbst mit der
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jahrhundertealten rituellen Praxis ZAiSira’ aufgewachsen und erachtet die Prozessionen als
selbstverstandlich und verdienstvoll. Heutzutaged silie SelbstgeiRelungen wahrend der
Umzlge im Iran zwar nicht offiziell verboten, geltaber als verpont und werden lediglich
stillschweigend toleriert. Bei den gegenwartigerozessionen im Iran geil3eln sich die
Teilnehmenden eher symbolisch den bedeckten Ruckiekieinen Ketten (vgl. Halm 2005:
54).

Im arabischen Siedlungsraum der Schiitinnen entiteam den 1920er Jahren eine hitzige
Debatte zwischen Gelehrten Uber die GesetzmaligdkeitSelbstgeilfelungen und anderen
Muharram-Praktiken, die eine tiefe Krise in den s@tlien Gemeinden Syriens, Libanons
und Iraks ausloste (vgl. Ende 2008: 33). Zentradmidieser Kontroverse, die auch als ,die
grolRefitna“ (arabisch fur Rebellion, grol3e Prifung) bezeithwmied, war Sayyid Misin al-
Amin al-Amili (1867/8-1952). Der Autor eines umfangreichen kifigchen
Nachschlagewerkes wurde @rabal ‘Amil im Siidlibanon geboren. Nach seinem Studium in
Nagaf ging er nach Damaskus, wo er die spirituelleturey der dortigen schiitischen
Gemeinde Ubernahm. Sayyid Miin publizierte 1928 eine Stellungnahme in einarsBhiire
(al-tanzh li-a‘'mal al-shalgh), die als Basisdokument déitna und als ihr gleichzeitiger
Ausldser gilt. Darin erklart der Verfasser die S#fjeil3elungen in den Marram-Umzigen
als gegen die islamischen Gesetze verstoRende INgsr. Aul3erdem seien der Gebrauch
von Musikinstrumenten und die Teilnahme unverseller Frauen unrechtmafRig. Diese
Veroffentlichung fuhrte zu einer Reihe von Gegektieaen. Die Musin-kritischen Stimmen
kamen von libanesischen Schiiten, die seine Erkigen als skandalésen Angriff auf religios
etablierte Institutionen verstanden (vgl. Ende 2088). Es wurde unter anderem damit
argumentiert, dass die Praxis des EinschneidensStier oder Kopfhaut als Zeichen der
Trauer um ImfAim Husayn dem medizinischen Brauch des Aderlassesegenerierenden
Bluterneuerung ahnelt und daher gleichermal3en bavgo mehr erlaubt sein muss, wenn es
fiir einen religivsen Zweck getan wird (vgl. End®2036)~.

Werner Ende hélt in seinem Artikel fest, dass Shyuhsin nie daran interessiert war, die
Trauerzeremonien zWASira’ zu verbieten. Im Gegenteil, er wollte diese wicdigleben und
ausweiten, indem er die urspriingliche, reine FoemTdauerriten von allen verfalschenden
Erneuerungen befreite und diese, so hoffte er,imene Teil schiitischer Missionsarbeit
verwandelte. Mhsin war nicht der Erste, der versuchte, die Pralas Selbstgeil3elung
einzuddmmen. Dokumentierte Belege fir die Versucheovationen wahrend der

Muharram-Feiern zu eliminieren, finden sich aber etsBeginn des 20. Jahrhunderts, also

12 Auch heute noch wird von Anhéngerinnen der Amatétalie Praxis damit argumentiert. (siehe Kapitel
10.2.2)
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etwa zu gleichen Zeit mit Misins Reformgedanken (vgl. Ende 2008: 37). Als Engeder
internen schiitischen Debatte um die rechtmaRigbealtbng der Trauerzeremonien nahmen
1929 mehr Selbstgeil3ler denn je an den ProzessieileDie Beflrworter Sayyid Mhsins,
die Morddrohungen erhielten und sich als ,Umayyddbeschimpfen lassen mussten,
versteckten sich oder verlieRen voribergehend deeltSDer Grofiteil der schiitischen
Gelehrten aus dem Libanon und dem Irak enthieh s¥é&hrend defitna ihrer Meinung.
Einige der Prominentesten sprachen sich fur diés§gilRelungen aus, wahrend die Zahl
derjenigen, die fur eine Abschaffung der gewal®mlPraxis waren, zu dieser Zeit noch sehr
gering war. Aus Angst, die Kontrolle Uber die unitgdde schiitische Masse zu verlieren,
erkannten die Gelehrten Selbstgei3elung als ZeicloenFrommigkeit an, wahrend sie es
gleichzeitig vermieden, selbst an den Zeremonigruteehmen (vgl. Ende 2008: 39).

Nach Vorstellungen in schiitischer Tradition stelldie glaubigen Méanner, die sich selbst
geil3eln, nicht nur die Bereitschaft unter Bewdis, Blut fur Husayn zu vergiel3en, sondern
lassen tatsachlich ihren roten Lebenssaft flieldgas als AbbuRung eines Teils der
kollektiven Schuld der Schia gesehen wird (vgl. H&005: 55). Oder, wie Toufic es in
seinem kinstlerisch beeindruckenden Bildband Uhkgira’-Prozessionen formuliert:

The basic reason the ceremony’s participants aihgelves and self-flagellate is not some
unreasonable feeling of guilt for not succoringuimHusayn and his family around 1300
years ago, but that such cruelty is a most efftarmemonic. (Toufic 2005: 14)

Die Umzuge, bei denen sich die Glaubigen rhythmadhdie Brust schlagen, gehdren zu den
altesten Mharram-Riten. Bedeutend ist diese Praxis deshallh,sigevon allen Schiitinnen,
unabhangig von deren Alter oder Geschlecht duréhgefverden kann. Dabei bildet man mit
der rechten Hand eine Schalenform und schlagt isicher wieder und im Takt zu den
Sprechgesangen unterhalb der linken Schulter auBdist. Diese rituelle Handlung erzeugt
ein dumpfes rhythmisches Gerausch, das kilometeemtiernt horbar ist und dadurch einen
starken Eindruck macht. Erganzend werden die Naheemeiden Prophetenenkgéhsan und
Husayn immer wieder mit kurzer abgehackter Stimmmdrgestof3en. Beim auf die Brust
Schlagen werden verschiedene Techniken unterschid2ie Form, bei der die Glaubigen
beide Arme lber den Kopf heben und diese dannvalafiuf die Brust fallen lassen, ist vor
allem fur jungere Manner bestimmtdig darin einen regelrechten sportlichen Ehrgeiz
entwickeln* (Halm 2005: 51) Unter den Geil3lern findet marcltalneute noch extremere
Gruppen, die sich mit Eisenketten, spitze Nadeler ddblzscheiben Verletzungen zufiigen.

Begleitet werden sie von sich auf die Brust schidga Teilnehmern. Die Intensitat der
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Selbstgeil3elung steigert sich im Laufe des Ritudis.den Geil3elungsgeraten stechen sich
die BulRer in Arme und Wangen, bis das Blut flieRd wdie Menge durch Weinen und
Schluchzen Anteil nimmt (vgl. Halm 2005: 53).

Es ist nicht klar festlegbar, wann genau (zwiscdem 17. und 19. Jahrhundert) begonnen
wurde, mittels Schwertern, Messern und Ketten mdicdes Blut fir den gefallendiusayn

zu vergiel3en. Der Gebrauch dieser und ahnlicheBghegsinstrumente hat den Muram-
Riten aber jedenfalls einen gewaltvollen Beigesatinzaigefigt (vgl. Nakash 2008: 225).
Darum ist man in heutiger Zeit bemiht, dass einerliigsperson die Oberaufsicht Uber die
Geiller behalt und verhindert, dass die Situatshkakert. Schon Graf Arthur de Gobineau,
der Mitte des 19. Jahrhunderts als Diplomat den lrereist&®, hielt fest, es sei schwer, sich
dem Eindruck einer solchen Szenerie zu entziehredjeaman mit gemischten Gefuhlen wie
Mitleid, Sympathie und gleichzeitigem Entsetzeregsélt sei (vgl. Halm 2005: 53).

Wahrend den Prozessionen wird streng auf die GeiBalgeachtet, besonders auf die jungen
Teilnehmer, damit es zu keinen ernsthaften Verlelen kommt. Sanitdter und
Rettungswagen sind stets in Reichweite. Dass Zuschmen durch die Eskalation der
Trauerzeremonie in Gefahr gebracht worden sindaigtHalm ein Gerlicht. Entgegen vieler
Behauptungen sind nicht-schiitische und auch adséhe Beobachterinnen zugelassen,
nicht selten werden sie freundlich willkommen g&eai (vgl. Halm 2005: 54).

Nakash merkt an, dass die religiose und emotidnaildenschatft, die durch die Prozessionen
entfacht wird, Potential hat, schiitisch-sunnitisdionflikte zu verscharfen bzw. gegen die
Regierung gerichtete Proteste zu entfachen (vgkabla 2008: 122). So kam es etwa am
zehnten Tag des Niarram 1983 im libanesischen Ort Nabatieh zu einawalffneten
Zusammenstol3 zwischen trauernden Schiitinnen wadlischen Soldaten, die den Suden des
Landes besetzt hieltéh (vgl. Halm 1988: 169). Aus diesem Grund sind siemsunnitische
als auch schiitische Regierungen bestrebt, dieeBsianen zUASira’ zu verbieten oder
wenigstens unter Kontrolle zu halten (vgl. Naka8b& 222). Auch in aktueller Zeit sind die
Gedenkfeiern um die Tage vOASira’ blutigen Anschlagen und Massakern von radikalen

sunnitischen Gruppierungen ausgesetzt (siehe aaphek9.1).

131861-1864 erfilllte Gobineau, der durch seine Patsteiner ,arischen* Menschengattung und der
Schadlichkeit der Rassenmischung bekannt wurdé edtee Mission als aul3erordentlicher Gesandter. @dgid
2013: 139).

14 Scheich Mhlammad MahtiSams ad-Dh, Stellvertreter Nisa asSadrs erlieR in diesem Zusammenhang eine

fatwa, die den Widerstand gegen jede Form von Fremdtiaafslegitimisierte
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5.4.5 Conclusio

Die Entwicklung der Mbarram-Riten Gber zwolf Jahrhunderte hinweg madttitsar, wie
soziale und politische Veranderungen den schiiésdslam gepragt und transformiert haben.
Die Trauerversammlungen sowie der Besuchiaesayns Ruhestatte gehéren zu den éaltesten
Mitteln, die Tragddie von Karbal wieder zu beleben und gleichzeitig das kollektive
Gedachtnis der Schiitinnen zu starken. Deutlichedakurde, dass diese beiden friihen
‘ASira’-Brauche in der formativen Phase des Schiitentumistanden sind, als die
Schiitinnen eine Minderheit darstellten, die vonrstischen Dynastien regiert wurden. Unter
Herrschergeschlechtern wie den Buyiden oder deawsaén, die danach bestrebt waren, ein
schiitisches Reich zu errichten, konnten sich stnigrtere Riten wie Offentliche
Prozessionen und Theatersticke relativ rasch ekamc Die Einfuhrung von
Selbstgeil3elungspraktiken zum Gedenken an die heildasayns durch konvertierte
Turkstamme und armenische Christinnen (Q#&)b zeigt den Einfluss christlicher Elemente
im Schiitentum.

In einer Zeitspanne von tber 1200 Jahren beinkaltdie Trauer-Rituale ziASira’ visuelle,
dramaturgische und gewaltvolle Ausdrucksformen. \éen schiitischen Gemeinden legten
sich jedoch nie auf ein verbindliches Format festydern lebten ihre Praktiken von Ort zu
Ort unterschiedlich aus. Die Diversitat an Muram-Ritualen verdeutlicht die differenten
Kulturen und sozialen Realitaten von Schiitinnendeéren Kontext sie sich entwickelten (vgl.
Nakash 2008: 229). Die Art und Weise, sich wahrded Prozessionen zu bewegen, eine
Gruppe um einen oder mehrere Anfuihrer zu bilden sioctd auf die Brust zu schlagen,
unterscheidet sich von Gemeinschaft zu Gemeinschatth der Ausdruck von Mannlichkeit
in den Ritualen sowie die erwartete Reaktion deauEn darauf sind verschieden. Jede
schiitische Gemeinde verehrt bestimmte Helden nSilacht von Karbal und verlagert
ihre Aufmerksamkeit auf andere Aspekte. Inhalt @miache (Dialekte) der Texte variieren
von Ort zu Ort. Der Komplex an vielfaltigen Trautralen zu Asira’ reflektiert kulturelle
Unterschiedlichkeiten zwischen schiitischen Geskdften. Gemeinsam ist allen Ritualen das
Ziel, durch die Ausiibung der Riten schiitische ktéhzu konstruieren (vgl. Mervin 2007:
147). Diese kann aus mehreren unterschiedlichemdtb&estehen. Neben der religidsen
Identitat und Verbundenheit sind es sowohl sozi@lgehdrigkeiten als auch politische
Ideologien, die Schiitinnen einen und in déira’ -Ritualen zum Ausdruck kommén.

5 Erwéahnen méchte ich an dieser Stelle auRerdem, d&ssi’-Feiern nicht nur im Kontext des Nahen und
Mittleren Ostens, sondern auch in der Diasporasaditischen Migrantinnen abgehalten werden. Saefin
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6. Exkurs: ‘ASara’ in anderen religiésen Traditionen

Neben den feierlich begangenen Trauertagen imtiscihien Glauben existierAsira’ auch

in einer weiter gefassten islamischen Traditioe, sich von jener, die in der vorliegenden
Arbeit behandelt wird, stark unterscheidet.

‘ASira’ wird nicht immer als Skandal in der muslimischeas@hichte betrauert, sondern
mitunter auch als freudiges Fest zur Erinnerungeianglorreiches Ereignis gefeiert. Diese
Jfreudenvolle* Version von‘Asira’ wurde von Seiten einer wahhabitisch-salafistischen
Ausrichtung des Islam als einzig wahre und rechig&linterpretation dargestellt. Die
Auslegung basiert auf einigéfaditen, traditionellen Uberlieferungen von Weggefahdes
Propheten Mhammads. Diese Texte werden nach wie vor dazu vewtendas schiitische

‘ASira’ zu diskreditieren, indem es di&l ‘a dargestellt wird, eine ungesetzmaRige Neuerung

AL — =

des Islam. Nach sunnitischer Ansicht leitet sigtsira® demnach aus zwei moglichen
Herkiinften — entweder aus vorislamischem arabiscHentext oder einem judischen
Ursprung entnommen — ab. Bei letzterem wird angenem dass ein Gedenktag an das
judische Pessach-Mahl mit der Flucht des Prophbtehammad von Mekka nach Y&
(spater Medina) zusammenfiel (Mokrani 2010: 49)r Figle Musliminnen stellt Asira’
daher einen Fastentag dar, der parallel zum jueisdRastentag im Monat Tischri von
Muhammad in Medina festgelegt worden sein soll. Dasmelts aufgestellte Fastengebot
wurde nach Unstimmigkeiten mit der judischen Gemdeim Medina zu einem freiwilligen
Akt modifiziert und durch den Fastenmonat Ramadasatet. Heute noch gilt der zehnte Tag
des ersten muslimischen Monats als freiwilligeré&asag.

In nordafrikanischen Gebieten witd3ira’ karnevalesk begangen, indem die Tradition des
Fastens mit alten landwirtschaftlichen Ritualene Weuer- und Wasserriten vereint wurde
(vgl. Reuter 1993: 28).

Nach schiitischer Sichtweise bilden diedadite und andere sunnitische Uberlieferungen
widerspriichliche Rechtfertigungen und Erfindungem, ‘ASira’ als Freudenfest zu begehen
und damit die traurige Erinnerung Hasayns Tod zu Ubertrumpfen (vgl. Mokrani 2010: 51).
Nach Uberlieferungen aus Altem Testament und KemhGott am zehnten Tag des Monats
Muharram Adam vergeben und ihn zum ersten Prophetserlaaren haben. An jenem Tag
soll auch Noah nach der Sintflut seine Arche vedasund wieder Land betreten, Moses das

rote Meer durchquert und Hiob die Botschaft bekomnmaben, dass das Ende seiner

beispielsweise jahrlich eine gro¥&sira’-Prozession in London statt, Gber die auch die Btediericht erstatten
(vgl. Abid 2013: 147).
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schweren Prifungen bevorstehe. Auch Jesus soll swanhitischen Uberlieferungen am Tag
von ‘ASira’ auferstanden sein (vgl. Mokrani 2010: 50). Die tRelt dieser Uberlieferten
Geschehnisse wird von Gelehrten stark angezwedaltyielmehr von deren Konstruiertheit
durch die Umayyaden-Dynastie ausgegangen wird,sthekes Interesse daran hatte, die
tatsachlichen Ereignisse vom NKarram im Jahr 680, die die islamische Gemeinde
erschutterte, in Vergessenheit geraten zu lassea. Sghlacht von Karbal und die
Niederstreckung des Em Husayns und seiner Gefolgschaft durch Yazids Armeléerny
jedoch als historisch belegt (vgl. Brezansky-Gines)

Gewaltvolle Zwischenfalle unter Sunnitinnen und iBlcimen zu ‘ASira’ sind beispielsweise
in Pakistan fast unvermeidlich, insbesondere dudid Provokationen terroristischer
Gruppierungen wie Sipah-e-Sahaba Pakistan odeikhaghhJhangvi. Demonstrating joy or
sadness in a border area between Sunnites andeSlitprovocative, in a world where the
rituals are also signs of identity, power and esahn” (Mokrani 2010: 50)

In den 80er Jahren erschien eine lange Reihe atik&idnen und Neupublikationen
klassischer sowie moderner Blicher und Hefte aubiach, die teilweise auch auf Englisch
oder in andere Sprachen ubersetzt wurden und vedssie Auslegungen vohASira’
diskutierten. Im letzten Jahrzehnt, vor allem ndeh US-amerikanischen Invasion im Irak
und den mit der Hisbollah verkniUpften Vorféllen, rde eine neue Welle an religioser
Propaganda und anti-schiitischer bzw. anti-surohiis Literatur vor allem im Irak und im
Libanon festgestellt. Heute gelten Facebook, YowTuwimd viele andere Webseiten als
virtuelles Schlachtfeld um die ,wahre* Herkunft uAdislegung von'Asira’ (vgl. Mokrani
2010: 51).

Nach Erlauterungen zur Enstehung des schiitisclstaombk, der zentralen Schlacht von
Karbak’ und den sich darauf beziehenden unterschiedlidiranerritualen, wird der Fokus

im Folgenden auf das regionale Gebiet des Libamoithyet. Im nachstehenden Kapitel wird
im Speziellen auf die Situation von libanesischehilinnen eingegangen. Deren Ursprung,
Geschichte, Transformation und aktuelle Lage wirthugert, um anschlieRentASira’-

Rituale im Libanon vor diesem Hintergrund zu komaeXisieren.
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7. Schiitinnen im Libanon

“The Shia of Lebanon were on the margins of histauy off from the great ideds(Chalabi
2006: xi)

Heute stellen Schiitinnen mit schatzungsweise 3) 48] Prozent (ca. 1,7 Millionen der
Bevolkerung) die groldte Religionsgemeinschaft inbabnion dar. Gesicherte Zahlen oder
Statistiken existieren jedoch nicht, da die letet@kszahlung im Libanon in den 1930er
Jahren durchgefiihrt wurde.

Akademikerinnen sprechen vom “Schiitischen Erwatherden spaten 1960er und 1970er
Jahren, als erstmals verschiedene Rate und Beweguwegrindet wurden, um politische und
soziale Interessen der schiitischen Gruppen zuetert. Diesem Kontext entstammen auch
die beiden aktuell wichtigsten schiitischen Orgat@en im Libanon: Zum einen die
militante Gruppe Amal (,Hoffnung”), die nach Refoemim politischen System verlangt und
zum anderen die Miliz Hisbollah (,Partei Gottestlie sich als libanesisch islamische
Widerstandsmacht gegen den Feind Israel inszeunrettderen zentrales Ziel es ist, einen

islamischen Staat zu errichten (vgl. Reuter: 1993).

7.1 Erste schiitische Gemeinden auf libanesischeprritorium

Bereits seit frihislamischer Zeit besiedelten Sketrien den Stiden des heutigen libanesischen
Staatsterritoriums. Uber die genaue Entstehungméen schiitischen Gemeinden im Libanon
sind keine historischen Zeugnisse bekannt, alscigesi gilt jedoch die Existenz einzelner
Gruppen in Syrien (heutiges Gebiet von Libanon,ieé®yrPalastina und Jordanien) ab dem
zehnten Jahrhundert. Die ersten schiitischen Sieele stammen vermutlich vom arabischen
Klan der Bam ‘Amila‘® aus dem Stamm der Gudam-Linie ab, der im neurgternindert das
Bergland von Galildaa und dem Sidlibanon besiedBii schiitischen libanesischen Autoren
dieser Quellen betonen dabei vor allem die reibiacae Abstammung der Schia im Libanon
(vgl. Pohl-Schoberlein 1986: 14).

Die ersten Schiitinnen lie3en sich in einer Zegdair, in der mit dem Fatimidenkalifat in
Kairo und der Buyiden-Dynastie im Iran die Machsterals in schiitischer Hand lag. Das

Herrschergeschlecht der Fatimiden, das seinen Miadhiss vom Zentrum in Agypten auf

16 Auch die Bezeichnung der suidlibanesischen satfiitiominierten RegioGabal Amil hat seinen Ursprung
vermutlich im Namen eines jemenitischen Stammeasade dem Jemen in den Stiden des Libanons imnegrier
(vgl. Pohl-Schoberlein 1986: 13).
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Syrien ausdehnen konnte, fungierte als Protektorsgeschen Schia, die in dieser Zeit ein
,Goldenes Zeitalter* erlebte. Durch den Beginn Heeuzzlge, die allmahliche Verfolgung
der Schiitinnen von Seiten der Sunnitinnen, dieenderrscherdynastie der Mamluken und
die damit einhergehenden Repressionen und Zwangsk@rungen der schiitischen
Bevolkerung, waren viele dazu gezwungen worder) sigs den sunnitisch dominierten
Regionen um Tripoli im Norden des Landes zurlckaioen. Die Mamluken verfolgten eine
systematische anti-schiitische Politik und siedelten 13. Jahrhundert Sunnitinnen und
Maronitinnen in von Schiitinnen bewohnten Gegenalerivgl. Erbel 2008: 10). Die teilweise
vertriebenen schiitischen Familien wurden in degiBe Gabal ‘Amil und in der Bekaa-
Ebene sesshaft und erndhrten sich durch von Regesisgerte Landwirtschaft. Es gibt
reichlich Beweismaterial an antiken Olivenpres€mnnen, Mihlen und Sarkophagen, das
auf landwirtschaftliche Existenz seit geraumer Zeihdeutet. Dennoch waren Agrar-
Techniken in der Gegendabal ‘Amil nicht so komplex entwickelt wie beispielsweise
Libanon-Gebirge, was vermutlich auf das gunstigeimil und fruchtbare Land
zurtckzufiuhren ist. Korn und Getreide waren nebabak die wichtigsten Erntepflanzen. In
der spaten Periode der Osmanischen Herrschaft efah die RegiorGGabal ‘Amil an der
Peripherie des Reiches, stellte aber mit seinegrgéiech giinstigen Lage an der direkten
Route von der Hafenstadt @ (Sidon) nach Damaskus einen strategischen Riankder
Ende des 18. Jahrhunderts jedoch seine Bedeutnhij#e (vgl. Chalabi 2006: 12ffabal
‘Amil war durch den Mangel an Schulen und einer daraesultierenden hohen
Analphabetinnenrate sowie durch das Fehlen 6korabraisMoglichkeiten im Vergleich zu
seinen angrenzenden sunnitischen und christlictzahibardorfern benachteiligt (vgl. Chalabi
2006: 13).

Die schiitische Gemeinde iiabal ‘Amil war stark bauerlich gepragt. Uber die Lebenswei
der Bauern, die am Grund der sozialen Pyramide siedgelt waren, ist wenig bekannt, da
deren Geschichte nur verbal kommuniziert wurde v8rerachten ihren Tag mit harter Arbeit,
um ihre Schulden und Steuern zu bezahlen (vgl. &ha?006: 19)'" Die bauerliche
Gesellschaft der Schiitinnen desabal ‘Amil wurde durch die Gruppe einiger weniger
Grol3grundbesitzer, dimuamz’, dominiert, die strenge feudale Herrschaft undtkaie Gber
ihre Landwirte austibten. Die Autoritat dieser Felielaen wurde nur geringfiigig durch die
‘ulamz’, eine Gruppe religios gelehrter Schiiten ausgbglic Diese stellte keine eigene
soziokonomische Schicht dar, sondern deren Mitgliedwiesen unterschiedliche

wirtschaftliche Hintergrinde auf. Die Tradition desdigiosen Studiums wurde vom Vater

" Fir weiterfihrende Erlauterungen iiber die Struéteirbauerlichen Gesellschaft siehe Chalabi 2006.
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zum Sohn weitergegeben (vgl. Chalabi 2006: 21).rUtele Jahrhunderte hinweg spielten
die ‘ulamz’ eine wichtige Rolle im Leben der Schiitinnen d&sbal ‘Amil und trugen dabei
maldgeblich zu Erhalt und Weitergabe des schiitiscBdaubens bei. Es wurden haufig
politische Allianzen zwischen Mitgliedern der Grepmler ‘ulamz’ und der politisch
einflussreicherzu'ami’ geschlossen (vgl. Chalabi 2006: 22). Diéami’ brachte die kleine
schiitische Gemeinschaft im Libanon mit den groRgsemeinden beispielsweise im Sudirak
in Kontakt. Das internationale Netzwerk der schiitien Gelehrten de&$abal ‘Amil brachte
zahlreiche religibse Lehrer hervor, deren Ruhm st die gesamte schiitische Welt
erstreckte (vgl. Cobban 1986: 138).Im 16. Jahrhundert waren einige schiitische Gedeh
ausGabal ‘Amil durch die Griindung von religidsen Schulen anfbau eines safawidischen
Reiches und an der Schiitisierung des Irans bgtefieit dieser Phase bis in die Gegenwart
unterhalten die libanesischen Schiitinnen enge éberrigen mit ihren iranischen Pendants
(vgl. Halm 1988: 167).

Die von standiger Verfolgung bedrohten Schiitinregen sich in immer unzuganglichere
Bergregionen und relativ unfruchtbare Gebiete Zuniled wurden dadurch mehr und mehr
von ihrer sozialen Umgebung isoliert. lhre im Veigh zu den anderen religiosen Gruppen
geringe Anzahl, die prekare wirtschaftliche Lagel ulie geografische Distanz zu anderen
Glaubensmitgliedern im Irak und im Iran waren Adpekdie ihre Isolation und
Marginalisation verstarkten (vgl. Pohl-Schoberldi86: 5). Hinzukommend bestritt der
Grol3teil der Schiitinnen seinen klaglichen Lebemsdralt als Bauern oder Nomaden, die nur

im Rahmen von straffen Stammes- und Feudalstruktiliperleben konnten (vgl. ebda.: 6).

7.2 Heutiger Siedlungsraum

In der Zeitspanne zwischen dem 16. und 18. Jaherturdi@él3en sich die Schiitinnen des
Libanon in etwa in den Gebieten nieder, in denerasch heute noch verbreitet sind. Obwohl
mehrere Versuche seitens der schiitischen Gemeintlgnommen wurden, gelang es nicht,
das ehemalige Siedlungsgebiet im Libanon-Gebirgaicku zu gewinnen. Es mangelte
mitunter an einer fahigen Fuhrung, die die Ruckkaheinstiger Verbreitung und Bedeutung
unterstutzt hatte. Heute konzentrieren sich diégitsdhen Lebensraume auf etwa ein Drittel
der libanesischen Gesamtflache, wobei der Stidehidasons als religiéses, kulturelles und

politisch aktives Zentrum gilt (vgl. Pohl-Schébénl@986: 77). Uberwiegend schiitische Orte

18 Beispielsweise brachte im 14. JahrhunderhMumad Ibn Makki alAmili ausGizzin, einer Ortschaft 6stlich
von Saida, die Theorien ddfilla-Schule aus dem Irak in den Libanon. Er wur884Lhingerichtet (vgl.
Cobban 1986: 139).
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sind die Kiistenstadiar (Tyros), das dazugehérige Hinterland und die Begiabal ‘Amil*°

bis zur nordlichen Begrenzung desahi-Flusses (vgl. Momen 1985: 268).

Gabal ‘Amil mit einer Flache von mehr als 3.000 Quadratkiétern (vgl. Pohl-Schoberlein
1986: 13) ist das wichtigste Siedlungsgebiet dmresischen Schiitinnen, deren Anteil dort
mit 80 Prozent landesweit am hdchsten ist (vglnH&B88: 167). Daneben wird die Region
auch von anderen religibsen Gemeinschaften wie mt&chen und griechisch-orthodoxen
Christinnen, Suniitinnen und Drusinnen bewohnt .(&@fhalabi 2006: 12). Weitere wichtige
schiitische Stadte sind Sda, Zahla, Tibnin und Nabatieh. Die Schiitinnen Litbanons
Hauptstadt Beirut leben Uberwiegend im Suden undeim stidlichen Randvierteln. Obwohl
sich der Anteil der Schiitinnen in Beirut Anfangsd20. Jahrhunderts nur auf etwa funf
Prozent belief, stellen Schiitinnen heute, ausgealdsch eine grof3e Migrationswelle aus dem
Sudlibanon, die Mehrheit der Stadtbevdlkerung. Eimeitere mehrheitlich schiitisch
besiedelte Region im Libanon ist die nordliche Bekdene im Osten des Landes, die sich
von Baalbek bis Hermel erstreckt. In der Stadt Hdynm der zur Zeit der Volkszahlung 70
Prozent der Einwohnerinnen schiitisch waren, wagenin den 80er Jahren aufgrund der

Emigration von dort ansassigen Christinnen bef€itsProzent (vgl. Momen 1985: 268).

7.3 Ein Leben in Marginalisation

Lange Zeit hindurch galten Schiitinnen im Libandsm@ie a&rmste und am wenigsten gebildete
Gesellschaftsgruppe. Anfang des 20. Jahrhundentgolbden Schiitinnen Uberwiegend
landliche &rmere Gebiete und lebten als bauerl@bsellschaft. Die grofe Mehrheit der
Bauern wurde durch eine kleine Elite an Familiem v@rundbesitzern dominiert. Die
Schiitinnen, die in den Stadten lebten, verbargersnihre religibse Zugehdrigkeit und gaben
vor, dem Sunnitentum anzugehdoren.

Im 19. Jahrhundert hatten die osmanischen Besataer eigenstandiges christliches
Verwaltungsgebiet, das Libanon-Gebirge, geschaffémch dem ersten Weltkrieg wurde
Frankreich ein Mandat tber Syrien zugesprochen.(bigstinnen des Gebietes konnten ihre
Forderung, einen unabhangigen Staat zu griindetehsesl aus den Gebieten des Libanon-
Gebirges, Gabal ‘Amil, Akkar, der Bekaa-Ebene und dem zentralen Limeifen, mit
franzosischer Unterstitzung erfolgreich durchsetzerf den betreffenden Territorien lebte

eine grol3e Anzahl von sunnitischen Musliminnen, sléh selbst als Syrerlnnen definierte

9 Die Bezeichnungsabal‘Amil wird zunehmend vom Namesanib Lubnin, ,Stiden des Libanon“ verdrangt
(vgl. Pohl-Schoberlein 1986: 9).
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und daher die Teilung des Landes in Syrien undriobaablehnte (vgl. Momen 1985: 264).
Im Gegensatz zur Gruppe der Sunnitinnen und Chnstl verfigten Schiitinnen nicht tber
ein Protektorat einer externen Kolonialmacht (vghPSchoberlein 1986: 5). Dass die Schia
des Libanons pl6tzlich in die politische Diskussiamolviert wurde, war eine Folge dieses
Konfliktes zwischen Christinnen und Sunnitinnere don den Grol3mé&chten Frankreich und
GrofR3britannien unterstitzt wurden. Auf sunnitisctigeite war man der Ansicht, als
Stellvertreter fur alle Musliminnen zu fungierergh8tinnen und Drusinnen eingeschlossen
(vgl. Momen 1985: 264), als die Wiedereingliederuing Syrien gefordert wurde. Die
Christinnen erkannten jedoch, dass die Schiitinreen vorzogen, Teil eines multi-
konfessionellen Libanons zu sein, anstatt in eim \@unnitinnen dominiertes Syrien
eingegliedert zu werden. Es waren daher mitunter Bestrebungen von Seiten der
Christinnen der Ausléser dafur, dass Schiitinnes dwer apolitischen und vergessenen
Position heraus ins Rampenlicht gebracht wurden almddem Jahr 1926 eine offizielle

Gemeinschaft unabhangig von den Sunnitinnen konestien.

Die Volkszahlung im Jahr 1932 offenbarte eine skhappe Mehrheit der christlichen

Bevolkerung. Seit dem letzten Zensus verhindert cheistliche Fraktion eine aktuelle

Volkszéhlung, da diese eine deutliche muslimischehifeit belegen wirde. Basierend auf
der letzten offiziellen Volkszahlung, bei der siile Zahl der Schiitinnen auf 155.000 belief,
wurde ein Nationaler Pakt ausgearbeitet, der ab wvidistdndigen Unabhangigkeit des

Libanons 1944 fortan alle Aspekte des politisched dffentlichen Lebens bis heute nach
einem konfessionellen Proporzsystem regelt. So &iedpielsweise die Parlamentssitze
proportional nach der absoluten Anzahl der Religgmyehdrigen aufgeteilt. Christinnen
wurden 54, Sunnitinnen 20, Schiitihnnen 19 und Dweh sechs Sitze im Parlament
zugesprochen. Im Rahmen des Nationalen Paktes waw@erdem vereinbart, dass der
Prasident der libanesischen Republik ein maroméscChrist sein muss, wahrend der
Premierminister aus der sunnitischen Konfessiomgmguwzu stammen hat. Die Gruppe der
Schiitinnen hat das lediglich reprasentative Amts dBarlamentssprechers und des
Landwirtschaftsministers inne.

In den 1950er Jahren wurden Forderungen von SdigerMusliminnen nach einer neuen
Volkszéahlung laut (vgl. Momen 1985: 265), da sich Adusammensetzung der libanesischen
Bevolkerung seit dem letzten Zensus in den 1938lered mit Sicherheit verandert hat. Dies
ergab sich unter anderem aus den unterschiedlicheburtenraten der verschiedenen

religiosen Gruppen und aus der hohen, ebenfatle K@anfessionen unterschiedlichen Zahl

59



an Auswandererinnen (vgl. Pohl-Schdberlein 1986:08¢ Gemeinschaft der Musliminnen
war der Ansicht, die Christinnen zahlenmé&f3ig Ubkerho haben, und fand aul3erdem an der
automatisch im Gesetz verankerten christlichen Damz in allen Bereichen des 6ffentlichen
Lebens AnstolR (vgl. Momen 1985: 265). Also setath sveder die libanesische Regierung
noch die Fuhrungsriege der wirtschaftlichen undutellen Bereiche gemald ihrer aktuellen
konfessionellen Mitgliederanzahl zusammen. Insbés@n fir Schiitinnen impliziert das
politische Proporzsystem eine unfaire Machtvertgjluda davon ausgegangen wird, dass sie
die drittgré3te Religionsgemeinschaft im Libanonstklen, wéhrend sie selbst Gberzeugt
sind, seit den 60er Jahren die groR3te religiosep@ruauszumachen. Die Gruppe der
maronitischen Christinnen versuchen seit jeher @eue Volkszahlung zu verhindern, um

ihre privilegierte Position nicht zu gefahrden (M@bhl-Schoberlein 1986: 5).

Der steigende Anklang des arabischen Nationalismiesr Nasser, die Suez-Krise 1956 und
die Unzufriedenheit mit der Regierung unter Chamfilmiten 1958 zu einer internen Krise

im Libanon, wodurch die bestehenden Machtstruktygdach kaum geéandert wurden.

Die Schiitinnen sahen sich selbst innerhalb destiggien Systems des konfessionellen
Proporzes unterreprasentiert, was sich erst mitldemesischen Burgerkrieg zwischen 1975
und 1990 anderte, als die alten Herrschaftsstraktaufgeweicht wurden (vgl. Halm 2005:

114). Beginnend mit dem Eingreifen von Schiitinnenden Krieg wurde die ehemalige

Minderheit in der Offentlichkeit weitgehend bekaivgl. Halm 1988: 1667.

Der Libanon ist der einzige christlich dominiertéa& im Nahen Osten, was durch die
Trennung eines einheitlichen muslimischen Blockemoglicht wurde. Ein christlich
geprager Staat wirkt fir das Uberwiegend christliBluropa berechenbarer, als ein islamisch
gepragter. Das politische Erwachen der Schia uniitwirken in der libanesischen Politik
scheinen aus europaischer Perspektive erstmaBezrachenbarkeit eines Landes beigetragen
zu haben. Solange der Libanon und dessen Sichepbkitk wesentlich von christlichen
Parteien mitgepragt werden, hoffen europaische dReqggen, dass auch radikale

Gruppierungen (wie die Hisbollah) eher unter Koltergehalten werden.

20 Zur komplexen politischen Beteiligung der Schiitém im libanesischen Biirgerkrieg siehe z.B. Cobban
(1986).
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7.4 Von 6konomischer und sozialer Rickstandigkair Landflucht

Bis ins 20. Jahrhundert war die schiitische Bewilkg des Libanons vor allem in der
GegendGabal ‘Amil und in der nérdlichen Bekaa-Ebene ans&ssig.dR&E Prozent aller
libanesischen Schiitinnen lebten in diesen beidegidhen, die sich jedoch 6konomisch
sowie politisch deutlich voneinander unterschieden.

Die schiitischen Gemeinschaften im Libanon wares dans Ende der 1950er Jahre die am
wenigsten politisch organisierte Gruppe im Land.gbografisch peripheren und isolierten
Gegenden lebend, wurden sie durch fehlende staatlignterstiitzung marginalisiert. Es
mangelte der schiitischen Bevdlkerung vor allem & xchulen und anderen
Bildungsmoglichkeiten  sowie an Infrastruktur und nesn  funktionierenden
Gesundheitssystem (vgl. Reuter 1993: 10).

Die in manchen Augen zurtickgebliebene SituationStdritinnen im Libanon anderte sich
Mitte des 20. Jahrhunderts durch drei wichtige goalitische Veranderungen. 1950 setzte
eine Verschlechterung der 6konomischen SituatianBdeliern ein, was wiederum massive
Migrations- und Urbanisierungsbewegungen in die gistadt Beirut ausloste. Wahrend der
Anteil der Schiitinnen in Beirut im Jahr 1943 ledty sechs Prozent ausmachte, war er in
den Siebzigern bereits auf 29 Prozent gestiegeniberwiegende Mehrheit der Schiitinnen
lebte in Armenvierteln in den &ufR3eren BezirkenStadt.

Neben der Landflucht gab es Bestrebungen der lgiscieen Regierung unter Prasident
Fouad Chehab (1958-1964), die peripheren RegiomsnlLdndes zu integrieren. Dadurch
wurde der Ausbau von infrastrukturellen Einrichteangund Bildungsinstitutionen in den
schiitischen Provinzen fokussiert. Dartber hinausden Schiitinnen gezielt in Armee und
administrative Amter miteinbezogen. Als Folge emst nicht nur eine neue soziale
Mittelschicht, vielmehr wurden sich die betrofferiegile der libanesischen Gesellschaft ihrer
marginalisierten Position bewusst.

Als dritter Faktor kam die Migration ins Auslandyrvallem nach Westafrika, hinzu. Heute
sind vermehrt die Golfstaaten und Libyen HauptzigieSchiitinnen, die in relativ kurzer Zeit
viel Geld verdienen wollen. Nach ihrer Ruckkehdenm Libanon konstituierte sich eine neue
schiitische Elite, die sich nun aktiv an PolitikdulwVirtschaft des Landes beteiligte (vgl.
Reuter 1993: 12).
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7.5 Miisa as-Sadr — Ein Reformator der schiitischen Rechte

1959 wurde MNisa assSadr geistliches Oberhaupt der schiitischen Gemeinde einen
Wendepunkt in der marginalisierten Situation dbatiesischen Schiitinnen markierte. As-
Sadrs Vorfahren stammten aus der Gegendiatmal ‘Amil, wahrend der schiitische Gelehrte,
geboren 1928 im in Ghom als Sohn eiMsdschtahid$®, aus dem Iran in den Libanon
migrierte. Er bezog als schiitischer Mufti und Gemleoberhaupt der Zwolfer-Schiitinnen
seine Residenz ifar. As-Sadr war derjenige, der die Gruppe der Schiitinria,sich am
Grund der sozialen Gesellschaftsleiter befand, kamm vorhandener Infrastruktur und
isolierten, von der Regierung ignorierten Siedlggseten, aus ihrer benachteiligten Position
herausholte (vgl. Momen 1985: 266). Durch seineekiien Appell an die schiitischen Bauern
konnte AsSadr die Massen fur sich gewinnen und sie von detwBiodigkeit der
Emanzipation vom Patronat der Grol3grundbesitzerzébgen (vgl. Halm 1988: 168). Im
Dezember 1967 wurde auf seine Initiative der Okelstionale Schiitische Rat gegriindet
und AsSadr zu dessen Prasident gewahlt (vgl. Momen 198&). MHiermit hatten Schiitinnen
im Libanon erstmals eine politische Vertretung (\Rguter 1993: 14). Zu den Aufgaben der
Kommission gehoérte die Interessensvertretung altdmitischen Belange im Libanon, die
wirtschaftliche und soziale Foérderung der riicksigenl Gebiete desiabal ‘Amil und der
Bekaa-Ebene (vgl. Halm 1988: 168) sowie die Venteidg des Sitdens gegeniber dem
Nachbarstaat Israel (vgl. Reuter 1993: 14). Diebk#eung des Rates gilt als Abschluss des
Prozesses, der 1926 begonnen hatte und die Sobiitinon der sunnitischen Dominanz
unabhangig machte.

Massive Kritik an der Regierung brachtead#d As-Sadr ins Zentrum des politischen
Geschehens, als er fur einen unabhangigen libahesis Staat eintrat und die
Vernachlassigung der armeren schiitischen Gegeadprangerte. Aul3erdem Uubte er Kritik
an der Unfahigkeit der libanesischen Armee, dasilan Gabal ‘Amil vor der israelischen
Besatzung zu schitzen.

1970 war Misa As-Sadr auch federfihrend an der Grindung eines ,Rates
Siidens* beteiligt, der sich zum Ziel gesetzt hatie, RegionGabal ‘Amil mithilfe von
Regierungsgeldern zu fordern sowie wirtschaftlichl sozial anzukurbeln. Als einige Jahre
spater die versprochenen finanziellen Mittel ninint Verfligung gestellt wurden, organisierte
As-Sadr mehrere Massenkundgebungen im Namen der ,Beweder Beraubten®, die Druck
auf die Regierung ausuben sollten (vgl. Momen 1285).

2L |slamischer Rechtsgelehrter im Iran.
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Trotz AsSadrs Bemuhungen konnte keiner der beiden initiieRéte die formulierten Ziele
zum Wohle der Schiitinnen umsetzen (vgl. Reuter3199). Dennoch war ASadr der erste,
der libanesische Schiitinnen dazu brachte, sicleigisne Gruppe zu definieren und sie dazu
mobilisierte, politisch aktiv zu werden und ihredRee einzufordern (vgl. Momen 1985: 266).
Obwohl eine erfolgreiche Mobilisierung der Schiitém im Stiden des Landes statt gefunden
hatte, war AsSadrs Einfluss in der Bekaa-Ebene gering. Dort & &chiitentum weniger
religivs ausgerichtet als isabal ‘Amil. Im Vergleich kamen in der Vergangenheit nur
wenige erwahnenswerte Gelehrte aus der Bekaa-Elehdie Gblichen Trauerzeremonien zu

‘Asira’ finden dort in einfachem und schlichterem Rahniatt.s

Ende August 1978, wahrend einer Reise nach Itaherschwand der popularetsi As-Sadr

auf mysteriose Weise bei der Zwischenlandung inidgschen Hauptstadt Tripolis, worlber
keine ndheren Details bekannt sind (vgl. Momen 128%). Es wird angenommen, dass er
entweder geplanterweise oder versehentlich umgebvaarden ist. Sein Verschwinden |oste
unter den Schiitinnen im Libanon eine allgemeinew/eung aus. Das Ereignis fiel noch
dazu zeitlich nahe mit der Islamischen Revolutionlian und der israelischen Besatzung des
Sudlibanon zusammen. Nach dem Beginn des IranKkredges wurde die Situation noch
verwickelter, als die pro-Khomeini ausgerichtete éhnm den Stral3en Baalbeks und Beiruts
gegen die libanesische Riege der irakischen Baathiéimpfte (vgl. Momen 1985: 267).

7.6 ,The Shia Awakening*

Angeregt durch Asadrs ,Bewegung der Beraubten®, grindeten einigaesklnterstitzer
1975 die Partei Amal (,Hoffnung®), eine teils pdithe, teils militante schiitische
Organisation, die die politische und ideologiscluldkder Bewegung tbernahm (vgl. Reuter
1993: 14). Die Partei war allerdings nicht in dexge, die als Fremdherrschaft empfundene
Machtposition der PLO (Palastinensische Befreiurgguisation) zu erschuttern (vgl. Halm
1988: 168Y2 Die PLO operierte vosSirs Hinterland aus, wo schiitische Bauern unter dem
Patronat weniger Grundbesitzer ein armliches Ldhsteten. Erst mit der Zerschlagung der
PLO 1982 durch die israelische Invasion wurden abet ansassigen Schiitinnen wieder
Herren ihres eigenen Landes (vgl. Halm 1988: 16ichzeitig wurde dadurch der erklarte

Hauptgegner der Amal-Miliz beseitigt, sodass einasepolitisches Ziel formuliert werden

%2 Die Amal-Partei musste dadurch in den ersten dates Biirgerkriegs an Einfluss und Popularitat item,
was sie jedoch im Kontext der israelischen BesafazomMarz 1978, des mysteridsen Verschwindens$adrs
und der Revolution im Iran wieder wettmachen korfugg. Reuter 1993: 15).
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musste. Die Amal versucht seitdem, das erneute risgeh von PLO-Kampfern in
palastinensische Camps im Suden Beiruts und desaiis zu verhindern (vgl. ebda.: 169).
1982, kurz vor der zweiten israelischen Invasiamden Kampfe zwischen der Organisation
der Amal und den palastinensischen Guerillagrugpersiden Beiruts und im Sudlibanon
statt. Die schiitischen Milizen rund um Baalbek dem in betréachtlichem Ausmal? vom
iranischen Militar verstarkt, welches seine Eindeitn der Gegend stationierte (vgl. Momen
1985: 267). Baalbek gilt als Zentrum der militansahiitischen Organisationen der Bekaa-
Ebene, die mittels finanzieller und militarischatfélvonseiten des Irans gesttitzt werden (vgl.
Halm 1988: 169).

In den 80er Jahren fanden auferdem eine Reihe goordkten gegen Israel und andere
auslandische Machte statt, die schiitischen Gruppgen, vor allem der Bewegung
IslamischerGihad zugeschrieben wurden.

Zu Beginn des libanesischen Burgerkrieges radikalen sich einige Teile der Amal-
Organisation. Um den Geistlichen MammadHusayn Fdl Allah bildeten sich mehrere
Gruppierungen heraus, die die bestehende Ideoldgie Amal-Partei zu beeinflussen
versuchten. Durch die Revolution im Iran gestasktebten die Gruppierungen nach einer
vermehrt islamistischen Leitlinie. Der offentliciBeuch mit der Mutterpartei Amal erfolgte
jedoch erst 1982, als deren politische Ausrichtumger Nabih Berri von den radikalen
Gruppierungen als zu sakular und kompromissberegichéet wurde. Die radikalen
islamischen Parteien verzeichneten viele Anhangerraus Beirut und der Bekaa-Ebene, die
sich durch die kompromisslose Ablehnung gegenlloevokl der amerikanischen bzw.
westlichen als auch der israelischen Politik angemdthlten. Diese Ideologie wurde durch
militante Aktionen (z.B. den Angriff auf die US-Maes) manifestiert. Durch die iranische
Revolution befligelt, konnten diese Gruppen erfalgr die Licke schlie3en, die in Folge des
Abzuges der paléastinensischen Organisationen aadgeiner erneuten israelischen Invasion
entstanden war.

Die bekannteste dieser radikalen Gruppen war dgbdllah, die ,Partei Gottes”. Wahrend
Amal den Libanon als definitive Heimat propagieated Reformen im politischen System
anstrebte, erklarte die militante Hisbollah-Paden Aufbau eines islamischen Staates und die
Befreiung von der israelischen Besatzung zu ihresmdtkziel (vgl. Reuter 1993: 17). 1982
vom damaligen iranischen Botschafter in Syrien wpditeren Innenminister des Irans
Haschemi Mohtaschemi gegrindet und sich ideologtatk am Iran orientierend (vgl. Halm
2005: 114), konnte die Hisbollah raschen Zuwachs Anstieg an Popularitat verzeichnen,

vor allem unter der Fiihrung des ScheichsdidumadHusain Fal All ah, der als Unterstiitzer
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Khomeinis Ideologie galt (vgl. Momen 1985: 267)eMisbollah verfolgte die von Khomeini
geforderten Anspriche, darunter den Kampf gegenkdefeind Israel und die Verbreitung
der islamischen Revolution (vgl. Halm 2005: 115).

Die Hisbollah wird geistlich angefuhrt (vgl. HalnD@5: 115). Der politische Einfluss von
Geistlichen hat bei den Schiitinnen des Libanon desl Irak eine andere Tradition als beim
iranischen Klerus. Genau wie im Sudirak, lebtenhadee Schiitinnen im Sadlibanon in
unterentwickelten landlichen Gebieten. Die Gruppa eistlichen stellte oftmals die
einzigen gebildeten Mitglieder dar, die deshalb filie Position eines intellektuellen
Anfiuihrers oder Vorkdmpfers pradestiniert waren. é&ndBm konnen die meisten religiosen
Gelehrten nitzliche internationale Beziehungen urginen hohen Grad an
Mobilitatsbereitschaft vorweisen. Die schiitischénlamz’ bilden ein dichtes Netz an
internationalen Kontakten Uber staatliche Grenzewdyg, das auch in politischen Belangen
aktiviert werden kann (vgl. Halm 2005: 121).

Der erste Generalsekretar der Hisbollah, Schéblas al-Masawi, seine Frau und sein Sohn
wurden 1992 bei einem israelischen Angriff getoein Nachfolger wurde der 1960 in
Beirut geborene ScheicHasan Nerallah, der im iranischen Qom studierte und bis heute
Generalsekretar der Hisbollah-Milizen ist. Um dieur€hsetzung ihrer Forderungen
voranzutreiben, veriibte die Hisbollah 1983 mit 8pstoff beladenen Lastwagen einen
schweren Terroranschlag auf das US-Hauptquartier Beirut, bei dem dber 200
amerikanische Soldaten getotet wurden. Diese Algittrals erstes grof3es Selbstmordattentat
im Nahen Osten.

Zu Beginn der Geschichte der Hisbollah war dietamlie Partei noch in hohem Mal3 politisch
und finanziell vom iranischen Regime abhangig, wsiak allerdings im Lauf der Zeit anderte.
Mit dem Ende des Birgerkrieges im Libanon konntd glie Organisation als patriotische
Partei durchsetzen. 1992 war sie erstmals mit Belntamentssitzen in der libanesischen
Regierung vertreten und nimmt seitdem an allen tigeh politischen Entscheidungen des
Landes teil (vgl. Halm 2005: 115).

Innerhalb der erwachten schiitischen Bewegung - blufwagig von traditionellen
Fuhrungspersonlichkeiten und den linken Parteielkristallisierten sich nach dsadrs

Verschwinden drei unterschiedliche Richtungen heralie oppositionell gegeneinander
agierten. Amal auf der einen Seite trat aktiv gegk®m Seite der radikal islamischen
Gruppierungen, darunter Hisbollah, auf. Eine Zwesgbosition nahm der ,Oberste
Schiitische Rat*, gefuhrt von Sams a@Ddem Nachfolger aSadrs, ein. Wahrend die
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islamistischen Parteien den Stellenwert der Raligiberbetonten, rdumte der Rat ihr eine

moderate Bedeutung ein (vgl. Reuter 1993: 17).

War es Misa As-Sadr auch wahrend der 70er Jahre gelungen, eineifispk schiitischen
Identitdt Ausdruck zu verleihen, indem er eine Bgwey ins Leben rief, mit der sich ein
Grol3teil der Angehorigen dieser Gemeinschaft ifiei@ien konnte und darin erstmals eine
politische Stimme fand, so erwies sich doch wedmjere spater, dal’ diese Gemeinschaft und
ihre Bewegung langst nicht so homogen war, wieuesieghst den Anschein haben konnte, ja
daR fundamentale ideologische Unterschiede UbéudtkWeg einer politischen Neuordnung
des Gemeinwesens bestanden. (Reuter 1993: 17)

Uber die letzten Jahrzehnte, vor allem betreffeiedEhtwicklungen seit dem ,schiitischen
politischen Erwachen* und die Grindung schiitiscRarteien in den 80er Jahren bis zur
heutigen Situation, ist Uber Schiitinnen im Libarmooht viel geschrieben worden. Auch aus
meinen Interviews mit Schiitinnen, die aus unteiesdichen sozialen Herkinften und
Regionen stammen, ging keine eindeutige Antwort die politische sowie gesellschaftliche
Stellung von Schiitinnen im Libanon hervor. Manctoa ihnen gaben an, dass sie sich nach
wie vor innerhalb des libanesischen Systems beeidightund marginalisiert fuhlen. Andere
wiederum sehen heute keinen sozialen oder okonbemsdJnterschied zwischen den
schiitischen, sunnitischen oder christlichen Geshhftsgruppen. Laut den Interviewten seien
Schiitinnen vollstandig in der libanesischen Gesdlaft integriert und wirden keinerlei
Benachteiligung erfahren (siehe Kapitel 10.3).

Anhand einer eingehenden Betrachtung der Entwigdaonund Formen von schiitischen
‘A&ira’-Ritualen im Libanon konnen jedoch Rickschlisse diaf heutige politische und
soziale Situation von Schiitinnen sowie deren meeund externe Wahrnehmung im Libanon

gezogen werden.

8. ‘A&ira’ im Libanon

Struktur und Bedeutung voriASira® im Libanon und den damit einhergehenden
Trauerveranstaltungen sind, historisch betrachtstindigem Wandel und fluiden

Veranderungen unterworfen. DieASira’-Feierlichkeiten werden in allen Landern mit
schiitischer Bevdlkerung, aber auch von Stadt adtStder von Dorf zu Dorf innerhalb eines
Staatgebietes unterschiedlich begangen. Im Libarefiektieren diese unterschiedlichen
Elemente den sich verandernden politischen undalriStatus der Schiitinnen besonders
deutlich (vgl. Deeb 2006: 131).
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Die ‘Asira’-Feierlichkeiten rufen weltweit Diskussionen unelfdltige Reaktionen hervor.
Vor allem die Praxis der Selbstgeif3elung l6st glan Gesellschaftsgruppen einen Aufschrei
aus. Im Libanon ist die Tradition der Verwundung #t@pfes mit Schwertern oder Messern,
laut Stellungnahmen mancher, der Hisbollah nah&éester Inime, verboten. In der
sudlichen Stadt Nabatieh wird sie aber nach wie praktiziert, geduldet und jahrlich von
Tausenden Schaulustigen besucht, obwohl die Mehdezi Libanesinnen, darunter viele
glaubige Schiitinnen, dieses blutige Spektakel Soheaurteilt.

Wie alle schiitischen Musliminnen weltweit gedenkidmnesische Schiitinnen jedes Jahr
wahrend der ersten zehn Tage des islamischen Mbhatarram Inam Husayn und seinem
Martyrertod. Im Libanon wird die gesamte Periodes dehntagigen Trauerns algSira’
bezeichnet, was sich vom arabischen Wort fur ,zglmSarg ableitet. Der zehnte Tag war
das Datum, an dem sich die eigentliche und entdehde Schlacht von Karlaakreignete.

Die traditionellen Brauche ziASira’ beinhalten im Libanon das Abhalten und Teilnehmen
sowohl privater als auch offentlicheragalis (Sg. magles), Trauerversammlungen, in denen
die Geschichte des Martyrertodes wiederholt erzahitd (vgl. Deeb 2005: 241). Die
Glaubigen, die in den Trauerversammlungen dieselégdgen aufnehmen und weitergeben,
werden gleichzeitig als aktive Teilnehmerinnen ineilipen Drama gesehen. Die
wiederholende Erinnerung &fusayns Martyrertum konstituiert eine standig prés&ealitat

im Leben von Schiitinnen. Leiden ist daher ein wamen internalisiertes Element, das an die
nachfolgenden Generationen weitergegeben wird élagla: 48).

Neben demmagalis, die auch auf vierzig Tage ausgedehnt werden kinnehmen viele
Schiitinnen in zehntagigen Trauerprozessiomasirat, teil, in deren Rahmen Manner und
Frauen oftlazam, das rituelle Schlagen des eigenen Korpers, @iakéin (vgl. Deeb 2005:
241). Eine kleinere Anzahl von Uberwiegend Mannét im Rahmen des zehnten
Trauertages die rituelle Selbstverletzaagpir aus. Diese Praxis wird kontrovers und kritisch

innerhalb des Libanon und Uber dessen Grenzen ivettachtet.

8.1 Beginn und Entwicklung der Trauerrituale

8.1.1 Einfuihrung in den Libanon

Im Gebiet Gabal ‘Amil wurden geschlossene Trauerversammlungen wahkéuigarram
schon seit Jahrhunderten abgehalten (vgl. Ende: X8 Offentliche Trauerrituale nahmen
proportional mit der steigenden Beteiligung undivagat Partizipation der Schiitinnen am

gesellschaftspolitischen Geschehen im Libanon zabaleh wurde zum libanesischen

67



Zentrum der Totenklage ubiusayn und Karbal. Auch Passionsspiele werden nach wie vor
dort aufgefiihrt. Offentliche Umziige und Trauervemsaungen finden heutzutage nicht nur
im Suden, sondern auch im Osten des Landes, iBelea-Ebene (vgl. Chelkowksi 2008:
172), in Beirut und den sudlichen Vororten statfi.(Wervin 2007: 137).

Die Rituale zu'ASira’ wurden aus dem Irak und dem Iran vor tber einemrhdiadert in den
Libanon gebracht. Mundliche Uberlieferungen besageiass es Schiitinnen unter
osmanischer Herrschaft verboten war, ihre spehiéiscRituale offentlich durchzufuhren. Es
war daher ublich, die Trauerversammlungen im Gelrinn Privathdusern abzuhalten.
Kinder wurden als Wachposten positioniert, um diau€rnden friihzeitig vor osmanischen
Kontrolleuren vorzuwarnen. Die Versammelten konrdann vorgeben, lediglich den Koran
zu lesen. In seiner Autobiografie beschreibthin al-Amn, dass die glaubigen Schiitinnen
in den ersten Tagen von Marram Ublicherweise ein Buch mit dem TigdlMagalis lasen.
Am zehnten Tag wurdenaqtal (ein Bericht Uber das Martyriurdusayns) gelesen und ein
Gebet gesprochen. Danach wurde eine speziellee&Spaigssa(bestehend aus Huhnerfleisch
und Weizen), in die Moschee gebracht, wo sie aniBtge verteilt wurde.

Als Muhsins geistiger Lehrer, #a Sarara, 1880 von seinen religidsen Studien ausldgm
zurtckkehrte, wurden einige Veradnderungen in detuaRiraktiken nach irakischer Sitte
umgesetzt. Bucher anderer Autoren wurden anstell@kten gelesen und neue wdchentliche
Versammlungen und Begrébnisrituale eingefuhrthdfiu begruf3te all diese Erneuerungen.
Abgesehen davon, gab es aber auch andere Veragdarumm 1895 lockerten die
osmanischen Obrigkeiten ihre restriktive Politikgygetuber der schiitischen Gemeinde und
ihren Ritualen. Teil der panislamischen politiscl&trategie war es, mehr Toleranz gegentiber
der schiitischen Minderheit walten zu lassen. Dranischen Gemeinden in Istanbul wurden
mehr Freiheiten zugestanden und diesen war esbérldwe ‘ASira’-Rituale offentlich zu
begehen (vgl. Mervin 2007: 138). Auch den Iraneemrdie sich in Damaskus und im Gebiet
Gabal‘Amil im Libanon niedergelassen hatten, war es gestalie Geschehnisse in Karial

in Form eines Theatersticks und bestimmten Offdregh Prozessionen wiederaufleben zu
lassen. Bei letzteren wurde autgbir, die rituelle Selbstverletzung durch das Einsotheri
der Kopfhaut, praktiziert, bei der die Prozessideanmit der Hand oder der flachen Seite
eines Schwertes immer wieder auf die Wunde schlagardas Blut flie3en zu lassen.

Nach dem Zerfall des Osmanischen Reiches verleritatd entwickelten sich die iranischen
Rituale unter dem Bestreben vakbd al-Husayn Sadiq, einem Kleriker aus Nabatietifay.

Die Praktiken wurden im heutigen Gebiet des Libaaah groReren Marktplatzen iGabal

68



‘Amil und Nabatieh ausgelibt sowie auf heute syriscBématsgebiet um den Schrein von

Sayyida Zaynab in einem Dorf nahe Damaskus (vgtvivie2007: 139).

8.1.2 Reformation

Nach der Einfihrung und Verbreitung dexsira’-Rituale im Libanon durch Iranerinnen
wurden sie in einer zweiten Phase vonhsin al-Anin in den 1920er Jahren reformiert (siehe
auch Kapitel 5.4.4.3). Einerseits organisierte ercd die Herausgabe einiger Blcher die
Trauerversammlungen neu, andererseits verbat eshdadie Auffiihrung des Passionsspiels
als auch jede Art von SelbstgeiRelung, die er alegeswidrige Erneuerungen definierte.
Diese Reformbestrebungen brachten, wie bereitatertd kritische Auseinandersetzungen
und hitzige Debatten innerhalb der schiitischen Geade im Libanon mit sich (vgl. Mervin
2007: 139). Musins Ziel war es, die Trauerrituale zu rationafisie und zu ihrer
ursprunglichen Form zurtckzufiihren. Hintergedanke dabei auch, ein neues positiveres
Bild von Schiitinnen zu présentieren. Seine Gegreeteidigten die traditionellen Rituale,
durch die Glaubige ihre Hingabe zuam Husayn und ihre schiitische Identitat ausdricken
konnten. Im Libanon hatten die Reformgedankerhsiiis aufgrund seiner relativ geringen
Anzahl an Unterstitzern und der Autorisierung alle$ira’-Rituale durch die Mehrheit der
Gelehrten keine grofRen Auswirkungen auf die br#lesse der Schiitinnen. In Damaskus
hingegen wurden seine neuen ldeen umgesetzt, sieibe kaum kritischen Gegenstimmen
gab. Die Darstellung des tragischen Theaterstioks$ die Geil3elungsumzige wurden
beendet und die syrischen Schiitinnen tbterhdihs reformierte Rituale in der Altstadt von
Damaskus aus (vgl. Mervin 2007: 140). In der zwektlfte des 20. Jahrhunderts wurden die
offentlichentarbir-Prozessionen erneut zugelassen. Allerdings dudiese nur am zehnten
Tag des Miuarram in der Morgendammerung und ohne die Anwesedfienstehender
abgehalten werden, wohingegen im Libanon die Psiaesn untertags und vor grofem
Publikum abgehalten wurden (vgl. Mervin 2007: 142).

8.1.3 Politisierung

In einer dritten Entwicklungsphase der Muram-Riten wurden die gangigen Trauerpraktiken
nicht nur verbreitetet, sondern auch zu politiscEevecken eingesetzt. Bis in die 1970er
Jahre bestimmten lokale politische FiUhrer in Vetbimg mit religiosen Gelehrten das

Geschehen im von Schiitinnen besiedelten SudenLdemon. Nach dem Verlust von
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Palastina 1948 versuchten einige Mitglieder dertiB&artei die Rituale z(ASira’ mit einer
politischen Bedeutung auszustatten. ™azvurde mit Israel gleichgesetziusayn mit
Palastina. Die schiitischen Gelehrten ignoriertedogh die Baath-Militanten, auch die
Glaubigen lieRen sich zunachst nicht furr eine jsclite Inszenierung vorAsSira’ gewinnen.
Mit der Wanderungsbewegung von Schiitinnen aus liémeh Gebieten in die Vororte
Beiruts und deren 6ffentlicher Ausiibung der Ritualelen Stral3en begannen Einfluss und
Autoritat der traditionellen politischen Fuhrunggfien zu schwinden. In dieser Zeit tauchte
Musa asSadr auf der politischen Bihne auf und zeigte sicjenen Bereichen erfolgreich, in
denen die alten Fuhrungsriegen versagten. In &ade in Baalbek 1974 sagte er:

Do not allow ceremonies or lamentation to serva asbstitute for action. We must transform
the ceremonies into a spring from which revolutigrfary and constructive protest will gush
forth [...] Now let me ask you: If Husayn were livingith us and saw that the rights of the
people and justice were being trampled under tbedbpride, what would he do? (¢ al-
Sadr zit. nach Mervin 2007: 140f)

As-Sadr instrumentalisierte die‘ASira’-Riten zum Ausdruck eines revolutionaren
Verstandnisses sowie zum politischen und soziateteBt. Nach der israelischen Besetzung
des Sudlibanons wurden die Rituale zum Mittel desteBts gegen die Okkupation und zur
Verherrlichung des islamischen Widerstands transient (vgl. Mervin 2007: 141). In seinen
Reden 1974 und im Jahr darauf trat eine neue Austeger Tragodie von Karl#@lauf und
fand bei einem breiten Publikum Anklang. 8adr betonte die Wichtigkeit aktiven Handelns
anstelle von Trauer YYe do not want sentiments, but actipmnd wies auf die Bedeutung
Karbak’'s fur die Gegenwart hin. Er machte darauf aufmamks dass Husayns
Revolution* keine einmalige historische Episodestillte, sondern durch alle Zeiten als
Quelle fur Reformen und Beispiel fur Veranderunfgetiebe (vgl. Reuter 1993: 94).

,O rising generations, if our demands are not metwwlkeset about taking them by force: in

this country justice is not given, it must be takért. nach Reuter 1993: 96)

Muhammad Husayn Fadl Allah, geistiger Fuhrer der Hisbollah, erklarte, dagshtndie
Selbstgeiller die eigentlichen Anhangkrsayns seien, sondern die Widerstandskampfer der
Hisbollah-Partei (vgl. Mervin 2007: 141). Fur diestelleHusayns Martyrium eine Quelle der
Inspiration dar, weil der Iam selbst wissend, aber furchtlos seinem Tod entgeig&te. Er
opferte sein Leben zum Zweck eines ubergeordnetzes (vgl. Deeb 2006: 162).

Uneinigkeit in der Abhaltung o6ffentlicher Prozesga gaben Hisbollah und Amal, den
beiden schiitischen Parteien im Libanon, die Mddtmt, ihren Rivalitaten Ausdruck zu

verleihnen (vgl. Mervin 2007: 141). Im Marz 2002 wan bei einem Strallenkampf in
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Nabatieh, bei dem es darum ging, ob MitgliederHdlisbollah oder der Amal die Prozession

an erster Stelle anfuhren durfen, siebzig Persgadatzt (vgl. Mervin 2007: 144).

Sleiman, Autor einer Studie zu demS&ira’-Feierlichkeiten im Libanon, betont die
Wichtigkeit politischer Interpretationen fur denh&lt der Rituale zuAsira’. Sie sind seiner
Ansicht nach nur deshalb Uber eine so lange Zeitsparasent geblieben, da sie auf einer

zweiten Ebene politisch ausgelegt wurden

und so das Fest bzw. einzelne Elemente des Festdsima Zeiten, in denen Ideen wie
arabischer Nationalismus und Sozialismus viruleaten, auch denen noch sinnvoll erschien,
die die traditionelle Lesart ablehnten. (Reuter3t 9%f)

Indem sich immer mehr Schiitinnen ihrer marginali®n Situation im libanesischen
Gesellschaftssystem bewusst wurden und der Erfetgvtbbilisierungsbewegung anwuchs,
anderte sich auch der Charakter deitira’-Feiern im Libanon.

Diese Mobilisierung entlang einer konfessionellaerize weckte das Interesse an religibsen
Feiern im allgemeinen [...], aber in besonderem Maf3solchen Feiern, in denen die Geflihle
angesichts von Tyrannei und Unterdrickung theneatisvurden. Sie erhielten eine in zuvor
nicht gekanntem Mal3e politische Bedeutung. MitRi@itisierung des Festes, die sich in der
expliziten Bezugnahme auf politische und sozialeerbn auf der einen und der
~Umwandlung* der Prozessionen in Massendemonstratioauf der anderen Seite dulert,
geht eine andere Entwicklung einher, die man alschrisierung” der Politik umschreiben
konnte, da das Husain-Thema auch aul3erhalb deddkeslke seinen Platz im politischen
Diskurs fand. (Reuter 1993: 94)

So wurden beispielsweise relevante politische RexdenVeranstaltungen bewusst an religios
wichtigen Tagen angesetzt (vgl. ebda.). Erbel,iigrer Untersuchung einzelne Predigten
von politisch und religits einflussreichen schatien Klerikern zuAsSira’ analysiert hat, halt

fest:

‘A&ira’ wird in den Predigten als Instrument des Aufruism2Widerstand, zum Kampf, zur
Starke, zur Identitat, zur Einheit im islamischendunationalen Sinne gebraucht. Die
Symbolik wird also genutzt, ,instrumentalisiert“mupolitische Botschaften zu vermitteln.
Ferner wird die religibse Symbolik zur Mobilisiegurder Massen und zur Belehrung der
Glaubigen eingesetzt und damit die Instrumentalisig im religiésen und politischen
Kontext vollzogen. Die Predigten bilden somit eimes starksten Mittel zur Einflussnahme
im religiosen und politischen Umfeld der Schiitemliibanon. (Erbel 2008: 57).

Reuter zeigt jedoch auf, dass zwischen der pdiigisc Interpretation der ASira’-
Feierlichkeiten und der tatsédchlichen UmsetzungsatieForderungen nach politischem
Aufbegehren eine Diskrepanz besteht. So anderteirsiden Praktiken deAsira’-Feiern in
den Jahren direkt nach Asdrs Reden vorerst wenig (vgl. Reuter 1993: 983t Eit dem
Einsetzen des Birgerkrieges im Libanon Mitte def0E® Jahre wurde eine Verdopplung an

M= =

Selbstgeillern in derAsira’-Prozession sowie ein wachsendes mediales Intecsm
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festgestellt (vgl. ebda.: 99f). In den frihen 80#&hren wurde ein Rlckgang an
Teilnehmerinnen und Offentlicher Aufmerksamkeit matet, was zum Teil an den
bewaffneten  Auseinandersetzungen im  Siuden, halgitdic aber an der
Orientierungslosigkeit vieler Schiitinnen gelegexbén mag, die durch die Rivalitat zwischen
den beiden Fiihrungspersonlichkeiten Nabih Berri gfArand Scheich Sams adr)Oberster

Schiitischer Rat) ausgel6st wurde.

Die Besatzung libanesischen Territoriums durch elsrBf982 brachte einen punktuellen
Wandel in die Ausrichtung derASira’-Feierlichkeiten. Der Revolutionsaspekt gegen
Unterdriickung — diesmal gleichgesetzt mit der imeeen Armee — wurde wieder stark
betont und fuhrte dazu, dass im Jahr 1983 150.@l@ehmerinnen, darunter 5.000 Geil3ler,
anlasslich‘Asira’ in Nabatieh zusammen kamen. Das Fest im SiderLidason wurde
Uberwiegend von der Amal-Partei organisiert understtitzt, indem sie beispielsweise
Mitglieder als Ordnungskrafte zur Verfigung stellte Beirut musste die Partei mit der
Vorherrschaft der Hisbollah und anderen islamibegsc Gruppen konkurrieren. Beide
Stromungen innerhalb der schiitischen Bewegung n#tenen die Organisation von
Prozessionen bzw. Demonstrationen in unterschieeticStadtteilen Beiruts. Da die Rivalitat
zwischen den beiden Parteien anwuchs und sich etetith in  gewaltvollen
ZusammenstoRen entlud, wurden die jeweiligerlASira’-Prozessionen  zu
Machtdemonstrationen der jeweiligen Partei und lmgie. Hisbollah und &hnliche politisch-
religiose Organisationen behielten die Oberhand diee Feierlichkeiten in der Hauptstadt,
die vor allem von Bewohnerinnen der Armenviertedgeiragen wurden. In den Prozessionen,
die nicht nur am zehnten Tag des Monatshitam, sondern taglich an den zehn ersten
Tagen stattfanden, wurden nicht nur Bilder von Rav@nsfihrer Khomeini und iranische
Flaggen mitgetragen, sondern auch die Einfuhrung wamischen Rechts und die
Etablierung eines islamischen Staates im Libandordert (vgl. Reuter 1993: 103).

Obwohl beide Parteien (Hisbollah und Amal) eineivastische Husayn- und‘ASira’-
Interpretation reprasentieren, werden die Rolle dénterdrickers und die
Organisationsstruktur unterschiedlich ausgelebtn \&eiten der Amal wird die politische
Bedeutung von‘A&ira’ in den Vordergrund gestellt, wohingegen die Hikdol die
Religiositat des Festes in einer Gesamtdauer van Zagen und die Unrechtmalligkeit der
Selbstgeil3elungen betont (vgl. Reuter 1993: 113f).

72



8.2 ‘ASiara’-Zeremonien in der Gegenwart

Heutzutage werden Trauerrituale in den ersten Zelgen von Miarram im Libanon Uberall
dort abgehalten, wo Schiitinnen leben. In den Dartend Stadten im Stden des Landes, vor
allem in Nabatieh un@&ur, in der Bekaa-Ebene, in den sudlichen Vororten Beirut und
auch in der Hauptstadt selbst. Die taglichen Trareammlungen und -umziige werden von
oOrtlichen Vereinen, religiosen Schulen und den @eigolitischen Parteien, Hisbollah und
Amal, organisiert (vgl. Mervin 2007: 144). DiASira -Feierlichkeiten in der kleinen Stadt
Nabatieh, kulturelles und religidses Zentrum degiBeGabal Amil, stellen im Libanon eine
Besonderheit dar. Dort werden immer noch Uber hdantihre alte Traditionen fortgefihrt.
Am zehnten Tag wird die Tragodie von Kagauf einer gro3en Bihne vor deusaynya,
dem speziellen Gebaude fiikSira’-Riten, inszeniert. Monate davor wird bereits miind
Vorbereitungen begonnen. Seit den 1960er Jahredaisatieh ein Pilgerort fur Schiitinnen
aus dem Suden des Libanons (vgl. Benedicti 200Z). Die Darstellung dauert den gesamten
Vormittag und ist jedes Jahr &hnlich. Neben dera8spielerinnen treten auch echte Pferde
und Kamele auf. Das Stick basiert auf einem arhersd@ext aus dem Jahr 1936, déibd
al-Husayn Sadiqg, Scheich aus Nabatieh und Gegner vaisiNMuReformen, verfasst hat. Der
Text besteht aus einer bearbeiteten Version voiitischen historischen Belegen. Das Stlick
in Nabatieh weist mehr Ahnlichkeiten mit der iraiisn Ausfiihrung als mit der bekannteren
iranischenta ziya auf. Ein lokales Komitee tragt die organisatoresdferantwortung. Die
Auffihrung zieht viele Besucher von aul3erhalb Niabatin die Stadt. Einige kommen extra
aus Beirut oder von weiter weg (vgl. ebda.). Nef®aubigen und Touristinnen kommen
auch Politikerlnnen sowie Vertreterinnen von Zegeim und Fernsehen. Die Besucherzahlen
wurden in den 60er Jahren auf 30.000 bis 40.000hé¢=t, in den 70er Jahren bereits auf
60.000 (vgl. Reuter 1993: 61).

Im nahe gelegenen Dofibshit wird ein dhnlich konzipiertes Schauspielgaitinrt, das zwei
Stunden dauert und ebenfalls erfolgreich ist.

Einige Tatsachen weisen daraufhin, dass die ssthiéin Einwohnerinnen von Nabatieh
‘ASira’ als charakteristisches Merkmal ihrer ortlichen @®erschaft sehen. Dies belegt
beispielsweise die Zahlung von JahresbeitragenhdGntsansassige, die zur Deckung der
Veranstaltungskosten verwendet werden. Damit wedikerusgaben fur das Schauspiel am
zehnten Tag und die dafur bendtigten Darstellerinndie allesamt aus der lokalen
Bevolkerung ausgewahlt werden, bezahlt (vgl. BestedD07: 172).

Das Passionsspiel am zehnten Tag W#ira’ ist nicht die einzige Attraktion in Nabatieh,

die eine so grol3e Ansammlung an Menschen anziehtVienkehrsbehinderungen rund um
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die kleine Stadt auslést. Wahrend bzw. nach dermkSindet eine grol3e Trauerprozession
statt, in deren Rahmen viele Teilnehmer Selbstgengetarbir, praktizieren (vgl. Mervin
2007: 145).

8.3 Geildelungsprozessionen im Libanon

Die GeiRelungsprozessionen zAsira’ wurden hochstwahrscheinlich erst Ende des 109.
Jahrhunderts von iranischen Migrantinnen in diedStdabatieh in den Libanon gebracht.
Sehr bald Ubernahmen Nicht-lIranerinnen ebenfalisBtauch. Mit der Unterstiitzung lokaler
Autoritaten wurden die Miarram-Zeremonien von Nabatieh mit den Geil3elung&gerz
und dem Passionsspiel eine populére Attraktiorstimitinnen und Nicht-Schiitinnen aus den
benachbarten Dérfern und dariber hinaus (vgl. 20@8: 37).

Dass Sayyid Mhusins Bestreben, die Selbstgeil3elungen zu Ehlesayns zu verbannen,
nicht mehr Unterstltzung innerhalb der schiitischalamiz’ gewonnen hat (siehe auch
Kapitel 5.4.4.3), fuhrt Ende mitunter auf 6konorhiscGriinde zurtick. Jede Trauerzeremonie,
bei der gro3e Menschenmassen an Teilnehmenden uschauerinnen versorgt werden
muissen, bedeutet wirtschaftliche Profite fur dievgdige Gemeinde. Es ist daher
offensichtlich, dass einige Leute aus finanziell&@inden an der Fortsetzung der
traditionellen Miharram-Riten interessiert sind (vgl. Ende 2008: 42).

Einige schiitische Gelehrte haben die Praxis delbsEgeiRelung verboten, weil die
Selbstverletzung im Islam algaram (verboten) gilt. Die Hisbollah-Partei verbietetreh
Anhangerinnen offiziell seit Mitte der 1990er Jahtesbir bzw. haydar auszuiben, well
Khomeini und spater Khamenei es im Iran ebenfaksbaten. Die Partei organisiert
stattdessen eine Blutspendeaktion, bei der allglidder Gber Fernseh- und Radiostationen
zum Blutspenden aufgerufen werden (vgl. Mervin 20046). In den sldlichen Stadtteilen
von Beirut wurden in den letzten Jahren in den Thagm ‘ASira’ so viele Blutspenden
verzeichnet, dass es direkt nach den Gedenkfeierneinem grof3en Blutkonserven-
Uberschuss kam (vgl. Deeb 2006: 135).

Nach wie vor ist die Debatte um die SelbstgeiRednngu Asira’ innerhalb der schiitischen
Gemeinschaft weder in ddatwa-Literatur noch in den Medien oder der Offentliciike
abgeschlossen. Die modern orientierten Gelehrteackpn sich immer wieder gegen die
Praxis aus, die Traditionalisten tolerieren sie Midrz 2002 befragte ein Journalist zahlreiche

schiitische Gelehrte tber ihre Einstellung zu d&sira’-Ritualen, insbesondere hinsichtlich
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der SelbstgeiRelungspraktiken. Die eine Halfte Biefragten sprach sich fur diese Form der
Glaubensausiibung, die andere Halfte dagegen audf@xyin 2007: 146).

Auch im gesamtgesellschaftlichen Kontext ist Se@felung zum Gedenken an aim
Husayn hochst umstritten. Von vielen Seiten witdsira® in Nabatieh mit der
Ruckstandigkeit der Schiitinnen in Verbindung gebtaEinige Autorinnen von Studien tber
‘ASira’ berichten, dass sich Libanesinnen schockiert eejgtls diese horten, dass sie an den
Trauerfeierlichkeiten im Suden teilgenommen halkg@ne weit verbreitete Angst ist, dass die
blutigen Bilder, die durch die internationalen Madigehen, nun der gesamten Bevdlkerung
im Libanon uUbergestilpt werden und diese als batdarbetrachtet werden wirden (vgl.
Deeb 2006: 136). Auch wahrend des Forschungsprezéds die vorliegende Arbeit wurden
mehrfach diese Erfahrungen gemacht (siehe Kapit@l.4).

In seiner unveroffentlichten Arbeit geht Ralph Riltah (1977) davon aus, dass désira -
Feierlichkeiten ein selbstzerstorerischer CharakterGrunde liegt, der in der Praxis der
Selbstgeil3elung besonders deutlich hervortritt. ddedinem psychoanalytischen Ansatz, der
die Schuldgefiihle, die bei der nachfolgenden Geioaraenstehen, betont, fihrt der Autor
sozibkonomische und politische Faktoren an, die filie Partizipation an den
Selbstgeil3elungsprozessionen ausschlaggebend &iad. mithilfe letzterer kdnne laut
Rizkallah der Umstand erklart werden, dass die s$g#izelungen in den Tagen ZASira’

nur im Sadlibanon stattfinden und mehrheitlich vbfitgliedern einer klar umrissenen
sozialen Gruppe, derdefavorisésausgefihrt werden (vgl. Reuter 1993: 70). DasiGlefler
Schuld, Inam Husayn in der Wiste nicht unterstitzt zu haben,etasnals in der frihen
kufischen Bewegung der Blf3er Ausdruck fand (sielapit€l 5.2) und entscheidenden
Einfluss auf das kollektive Gedé&chtnis von Schiiin ausibte, wurde bereits mehrfach
erortert. Dazu gehéren auch die Erinnerung und &kggabe der tragischen Geschehnisse in
Karbak’ durch schiitische Traditionen, Brauche, Legendmwie durch politische und
religiose Institutionen, nicht zuletzt durch dienfike. In dieser sieht Rizkallah ein weiteres
Grundelement fur die aktive Teilnahme an Selbstgaiftyen zu Asira’. Die empfundenen
Schuldgefiihle innerhalb eines patriarchalisch ggprie Familiensystems flihren bei
mannlichen Individuen zu 6dipalen Konflikten, dierch eine restriktive Sexualmoral noch
verstarkt werden. So ziele laut Rizkallaksira™ ,auf das sichtbare symbolische AbblRen der
Schuld an Husain, die wahre Quelle der Schuldgefible in den Flagellationen ihren
klarsten Ausdruck finden[ist] jedoch im To6tungswunsch gegeniber dem Vater zu

suchefi (Reuter 1993: 71). Die Projektion von an der Vageir festgemachten Emotionen
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auf den MartyretHusayn sieht der Autor als mdglich, da die zugesblemen Eigenschaften
des allmé&chtigen Vaters — uneingeschrankte sakuatieritdt und Stndenlosigkeit — auf den
Imam Ubertragen werden. Weiters geht Rizkallah aufgrder vielfaltigen islamischen
Reinigungsgebote davon aus, dass Sexualitdt ifmlslis unrein erlebt werden kann und
dadurch Schuldgefiihle hervorgerufen werden. Aufkemse sexuelle Bedurfnisse werden
daher von Musliminnen unterdrickt, wodurch das Agsivitdtspotential steigt, was
wiederum zu einer Intensivierung der Schuldgefiftilet. Die Praxis der Selbstgeil3elung
dient in diesem Kontext sowohl der Reinigung dudets beim Ritual vergossene Blut als
auch dazu, Autoaggressionen schuldfrei auszulelggnReuter 1993: 72).

In seiner Untersuchung startet Rizkallah ebenso watelere Autoren den Versuch,
nachzuweisen, dass die Teilnehmer ‘deitira’-GeiRelungsprozessionen mehrheitlich aus der
sozial am schlechtesten situierten Gruppe stambenFlagellanten aus den angrenzenden
Dorfern, die nach Nabatieh kamen, udusayns Tod zu betrauern, waren Uberwiegend
Kleinbauern. Die aus Nabatieh stammenden Schiitinmke an den Prozessionen aktiv
teilnahmen, gehoérten wenig angesehen Berufsstdadetnter ihnen waren Millmé&nner,
Schuster, StralRenhandler, Schuhputzer oder BabKartge (vgl. Reuter 1993: 72).

Fur Rizkallah stellt die Praxis der Selbstgei3el@tigafe und Gewaltzufligung dar, die gegen
die eigene Person gerichtet sind. Beides kannad¢geFvon Frustrationen gesehen werden, die
sich aus verschiedenen Faktoren und auf mehrereamefb ergeben und sich in den
Individuen anstauen. Armut, Unterentwicklung, Repren und die Nichterfullung der
existentiellen Bedurfnisse kénnen Ausloser fur Desibnierungen sein. Die Flagellanten
kbnnen die angestauten Aggressionen jedoch nichtdamen Urhebern — Politiker,
Landbesitzer, Chefs — auslassen, daher werdengtieeAsionen imAsira’-Ritual gegen die
eigene Person gerichtet, religios legitimiert und diesem Weg kanalisiert. Der eigene
Korper wird zur physischen Projektionsflache, an a@n Enttduschungen auf gewaltvolle
Art und Weise auBern kannAsira’ erflllt demnach eine ,Ventilfunktion® fur unerfid
Bedurfnisse und Wiinsche von jungen méannlichen &chjvgl. Reuter 1993: 73).

Die Motivationsgriinde fir die Ausfiihnrung der Sellasteiung anlasslichAsira’ sind divers
und sehr unterschiedlich. Rizkallah fuhrt insgesaehn Aspekte an, die sowohl von
Partizipierenden als auch Zuschauerinnen genanrdenuManche Personen nehmen daran
teil, um ihrem Glauben an und ihrer Zugehorigkeit 3chia Ausdruck zu verleihen. Andere
Schiitinnen sehen darin eine Voribung fur den geili Krieg. Darunter wird symbolisch

sowohl die religiés-historische Armdgusayns als auch die aktualisierte Version davon
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verstanden, die Schiitinnen als die starkste undigste Gruppe im Libanon und die
Selbstgeildler als mogliche Revolutiondre préasdnti@iese sehen ihre Aufgabe darin, die
repressive Obrigkeit zu stlrzen. Weiters wird im 8elbstgeil3elung auch die Einigung der
Gemeinschaft im Glauben gesehen. Andere erachtenBdiie als Primaraufgabe im
Geil3elungsritual oder definieren die Teilnehmerriibee Rolle im Trauerritus. Ein weiterer
Motivationsgrund kann familiarer Natur sein. So kaler Sohn in detAsira’-Prozession den
Platz des Vaters einnehmen.

Manche jedoch, die nicht am Geil3elungsumzug teihest) setzen die Flagellanten mit
Wilden gleich. Unter ihnen gibt es zwei unterschaw Gruppen, die diese Ansicht teilen.
Diejenigen, die den ,wahren Islam* zu reprasentigglauben, betrachten digbir-Praxis als
unerlaubte Neuerundpid @) und somit als nach islamischem Gesetz unrechtm8faigeben
gibt es die Gruppe der ,kultivierten Schiitinnetie Selbstgeielungen als rickstandig und
barbarisch verurteilt oder darin politisch reakfi;en Anachronismus zu erkennen glaubt.
AulRerdem kann man laut Rizkallah davon ausgehess, slah manche Schiitinnen neben den
religios-spirituellen mitunter aus rein pragmateschGrinden selbst geil3eln. Vielleicht um
Eigenwerbung zu betreiben und ihr Geschaft zu besvervielleicht um ihre méannliche
Potenz zu zeigen und Frauen zu imponieren. AlsgleMotivationsfaktor an dieser Stelle soll
das Fehlen eines politischen Bewusstseins angefigmden, das zur Aufrechterhaltung der
feudalen Strukturen beitragt.

In diesem Absatz wurde deutlich, dass unter derra@t&fn sowohl Zustimmung und
Akzeptanz als auch vdllige Ablehnung gegeniiberSibstgeiRelungspraxis verbreitet sind
(vgl. Reuter 1993: 75).

8.4 Anthropologische Forschung ztdSiara’ im Libanon

Die ‘ASira’-Zeremonien der einzelnen Regionen im Libanon habtlas Interesse von

Wissenschafterinnen der Religions- und Sozialaptiopie seit der Entstehung des
unabhangigen libanesischen Nationalstaates 194&akewAus diesem Grund findet man
Feldforschungsberichte aus einer Zeitspanne von fubézig Jahren vor, die umfangreiches
ethnografisches Material zusammengetragen haberchBie kann man die Entstehung der
Trauerrituale im Kontext der Entwicklung der libarsehen bzw. schiitischen Gesellschaft
nachvollziehen. Der Groldteil der bisherigen Untelnsungen fokussierte die in den
Trauerritualen angewandten religidsen Texte unétiRen in Gabal Amil. Anthropologische

Forscherlnnen sehen daher in den feierlichie$ira’-Ritualen eine Art Institution, die durch
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ihre eigenen semiotischen Mittel das Selbstverst&neiner ganzen Gruppe von Menschen
ausdruckt. Dieses Selbstbild wird sowohl fur digoRReentation in der eigenen Gruppe, als
auch in Abgrenzung zu Anderen verwendet (vgl. Bartied007: 170). Feldforschungen, die
in der Region Gabal ‘Amil durchgefiihrt wurden, zeigen einerseits die Ktaund
Lebendigkeit religibser Symbole auf, anderersertmndglichen sie die Untersuchung der
Semiotik, die den Ritualen ZASira’ innewohnt und zwei wichtige unterschiedliche Agpek
— religioseund politische — aufweist.

Die &lteste Studie wurde vom britischen Anthropelode. Peters 1952 im Doffba‘ bei
Nabatieh durchgefiihrt. Seine Untersuchung liefechtige Aufschlisse tber die politische
Instrumentalisierung voriASira’-Feiern. AuRerdem zeigt sie auf, welche katalytsch
Effekte ‘ASira’-Rituale auf die Aufrechterhaltung des kollektiv@ruppengefiihls haben. Die
untersuchte schiitische Gemeinde portréatiert selbss durch die gemeinsam ausgefiihrten
Trauerriten als Vertreterlnnen des Islams.

Etwa zur selben Zeit erforschte der Libanese Wa@hdie' ASira’-Rituale im Ort BintGbail.
Dabei betonte er die politische Dimension der Heldteiten in der Umdeutung der
geschichtlichen Ereignisse. Er zeigt auf, dassBiageinen der Tragtdie von Karbalnd

das Trauern um die palastinensische Landenteigaunagnder dhneln. Beide Wissenschaftler

AN — =

prophezeien den Untergang déSira’-Feiern, was nachfolgende Entwicklungen widerlegt
haben. Trotz schwerwiegender soziokonomischer \demmgen — vor allem begrindet
durch Emigration — konnte die Lebendigkeit der tsthen und religiosen schiitischen
Identitdt bewahrt werden (vgl. Benedicti 2007: 17ach einer langen Phase, in der der
kulturelle Einfluss des Westens eine pragende Ragielte, gewannen religiose Traditionen
in den lokalen Gemeinden an Wichtigkeit. In diesBasammenhang bekam die Rezitation
derta‘zzya und die dramaturgische Darstellung der SchlachtKarbak’ am zehnten Tag des
Muharram eine wichtige Bedeutung, die vor dem Hintandrder israelischen Besatzung und
des davon ausgeltsten Widerstandes neu interpngtiede (vgl. Benedicti 2007: 172).

Der Anthropologe Robert Benedicti analysierte imeeFeldforschung (2003) die Prozesse,
in denen die traditionellen Zeremonien erneuert ned interpretiert wurden. Im Jahr 2001
waren die Trauerfeierlichkeiten in Nabatieh vom #ahd der Palastinenserinnen gegen die
israelische Besatzung gepragt. Neben den Anspraohden Trauerversammlungen hat die
dramaturgische Erinnerung an Kaialdurch in das Stick integrierte Symbole die
Verbindung zur Intidda hergestellt. Nach der Schlussszene stirmten juwdeen und
Madchen die Buhne und bewarfen die Darsteller, die umayyadischen Soldaten

verkorperten, mit Steinen. Diese politische undichlieeitig religiose Inszenierung von
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‘A&ira’ stellte die historische Schlacht von Kagham Kontext des arabisch-israelischen

Konflikts als Neuinterpretation der aktuellen Gegart dar (vgl. Benedicti 2007: 173).

In den spaten 90er Jahren zeigte eine UntersuckiongH. Kassatly, das§ASira’ den
religiosen Spaltungspunkt der beiden schiitischanteifen Hisbollah und Amal darstellt.
Auch in gegenwartiger Zeit isSASara’ nicht nur eine religiose, sondern auch eine solité
Veranstaltung. Kassatly schlussfolgert, dass dutigh lokalen ‘ASira’-Zeremonien eine
Identitdt konstruiert wird, die starker ist als daslividuelle Zugehdorigkeitsgefiihl zum
weltweiten Schiitentum (vgl. Benedicti 2007: 172).

Die Ubersicht (iber den anthropologischen Forschatagd betreffendAsira’ im Libanon
lasst drei wichtige Schlussfolgerungen zu. Erstemsl durch die Untersuchungen das
Ausmaf der mehrfachen Symbolebenen in den Traaditbkeiten deutlich:Asira” in der
heutigen Zeit umfasst sowohl religibse als auchitipohe Aspekte und Bedeutungen.
Zweitens wird die Rolle der Rituale als Katalysatoftr die Erweckung und den Erhalt des
lokalen gemeinschaftlichen Bewusstseins der Sohgth offen gelegt. Drittens wird auch der
neue Stellenwert der jahrlichen Trauerfeste sightbdie soziale Integration der
Teilnehmerinnen wird dadurch gefordert und ein @Efipolitischer sowie religibser
Zusammengehdarigkeit initiiert, das sich auf diedlekGemeinschaft bezieht (vgl. Benedicti
2007: 173).

Im Folgenden wird naher auf zwei konkrete Fallstndizu ‘ASitra’-Feiern im Libanon
eingegangen, um einerseits die Instrumentalisieroelggioser Riten zum Zweck der
Identitatsbildung zu verdeutlichen, und anderessaitm die Rituale und deren politisch

motivierte Modifikationen ethnographisch zu besdies.

8.4.1 Robert Benedictis Feldforschung 2004

Der Anthropologe fiihrte von Februar bis Marz 20@#e d~eldstudie wahrend déAsira’-

Tage in Nabatieh durch. Die wichtigsten Zeremonwgihrend dieser Tage spiegeln die
generelle Atmosphare des Trauerfestes wider. Siglye Einblick in eine stark emotionale,
religiose Erfahrung, die die Teilnehmenden aktiwvdea lasst (vgl. Benedicti 2007: 173).
Benedicti beschreibt die Stimmung in Nabatieh alerfiche und farbenfrohe Szenerie. Ihn
erinnert die Szene mehr an ein Volksfest als ae €nauerversammlung. Die Hauptfeiern zu

‘ASira’ finden abends in den ersten neun Tagen des Mbhaiarram statt. Ab sechs Uhr
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verhangt die Polizei eine Ausgangssperre, damitaetme Stunde spater digusayni
Prozession begangen werden kann. Die teilnehmeR@esonen bilden einen Trauerzug,
wobei sie nach Gruppen entsprechend ihrer jewailigelitischen Loyalitdt oder ihrer
Herkunft getrennt auftreten. Der historische Leraimazug in Nabatieh wird von den
ortlichen Imamen angefiuhrt. Die Anhé@ngerschaft der beiden pohien Parteien Hisbollah
und Amal marschieren in ihren Uniformen zu den @gsea ihrer Anfuhrer und tragen Bilder
oder Embleme ihrer parteiinternen Vorbilder mithsi®ie Prozessionen der Bul3er sind die
Hohepunkte der Zeremonie. Gruppen von Mannern iterAlon sechs bis siebzig Jahren
begehenlaram die Trauerpraxis, bei der sie einheitlich ihree@dirper im Rhythmus zu
wiederholten Ausrufen schlagen. Die Zeremonien emelur fusaynya, dem spirituellen
Mittelpunkt der‘Asira’-Feiern. Die Beobachtung ihres Umzugs erlaubt e@rsten Einblick

in die spirituelle Erfahrung der teilnehmenden #bimen. Mit ihren rituellen Handlungen
wollen die Glaubigen, einen Teilaspekt des Grindomgnents durchleben und
nachempfinden, sowie die Sinden ihrer Vorfahrernuibh (vgl. Benedicti 2007: 174). Diese
HusayniProzessionen laufen in den ersten neun Tagennauer gleiche Weise ab. Daran
anschlieBend finden Trauerversammlungen stattindigei Phasen unterteilt werden. Zuerst
wird ein Teil des Korans rezitiert und ein angesehdéselehrter halt eine Predigt. Danach tritt
ein Sanger ans Rednerpult, der die Geschichte detyMdrtums Ilim Husayns und seiner
Anhanger in Form eines Klageliedes vortragt. Digiéion der Leidensgeschichte wird nach
schiitischer Auffassung als eigene Kunst erachtetderen Rahmen die teilnehmenden
Glaubigen eine spirituelle religiose Erfahrung mechdie durch ihre Tranen sichtbar wird.
Der Vortragende gilt als besonders fahig, wennesn dPublikum das Gefuhl vermittelt, die

Gemeinschaft der loyalen Unterstitzer der Martyoer Karbad’ zu verkdrpern (vgl. ebda.)

Am eigentlichen'Asira’-Tag, dem zehnten Tag des Monatshsluam, werden in Nabatieh
zwei weitere Trauerrituale beinahe zeitgleich \igilt. Das dramatische Theaterstiiakziya
stellt die Tragtdie von Karb@lauf visuelle Weise dar und ermdglicht so den haserinnen,
die historischen Ereignisse zu memorieren (sieheh alfapitel 5.4.3). Wahrend der
Auffihrung kann man die rituellen, sich rhythmischiederholenden Ausrufungen
»Haydar von den trauernden Schiiten héren, die in melr&euppen durch die Stral3en der
Altstadt von Nabatieh zieh&h Zu den lautstarken Anrufungen schlagen sich dii8r mit
der rechten Hand rhythmisch auf ihre offenen Wura®nKopf, so dass das Blut Gber Stirn
und Gesicht flieBt und den Oberkdrper bedeckt. ®i&ene gewéahrt beobachtenden

% Der Name Haydar bedeutet ,Léwe* und ist ein Sgitae des ersten schiitischiemams ‘Al1.

80



Personen einen Einblick in die spirituelle Erfalguter aktiv Teilnehmenden. Die Menschen
im Publikum scheinen sich in einem Zustand religiog&€nthusiasmus zu befinden, der an
eine mystische Erfahrung erinnert, dhnlich wie kizkektive religiose Erlebnis der Geililer.
Das religiose Spektakel birgt ein gewisses AusnmaGewalt in sich, halt Benedicti fest, das
trotz ihres selbstzerstorerischen Charakters di@dndfemenden zum aktiven Handeln

motivieren kann (vgl. Benedicti 2007: 174).

Fir den Autor der Studie wirkt es, als durchlebti® Akteurinnen der unterschiedlichen
‘ASira’-Feierlichkeiten dieselbe spirituelle Erfahrung,e dian einigen gemeinsamen
Merkmalen festgemacht werden kann. Nicht alle Blinenden empfinden jedoch dieses
spirituelle und identitatsstiftende Erlebnis inighem Ausmal3. Die Schiiten, die aktiv an den
Selbstgeil3elungszeremonien teilnehmen, erleben egidsendes Gefuhl, wahrend die
Zuschauerinnen auf beiden Seiten der StraBen ddash Beobachten der Geil3ler im
Gedenken an Iam Husayn die komplementare Verbundenheit mit der Sstiien
Gemeinschaft verspiuren. Die festliche Atmospharéagttr zur Entwicklung dieser
Empfindungen bei (vgl. Benedicti 2007: 175f).

Nabatiehs urbane ldentitat

Ein interessanter Aspekt in Benedictis Feldforschust das Wiederaufleben der lokalen
urbanen Identitat in Nabatieh. Diese Identitat eirganzen Gesellschaftsgruppe im
Sudlibanon wurde fur mehr als zwei Jahrzehnte dniekt (vgl. Benedicti 2007: 176). In den
Gesprachen, die der Wissenschafter mit den Ortssigsn fuhrte, war die Identitat der Stadt
ein grol3es Thema. Auch die Predigten in den Trausaymmlungen drehten sich darum. Die
Wiedergeburt einer eigenen stadtischen Identitdtabatieh beinhaltet die Imagination der
Einwohnerinnen als ,Wir-Gruppe*, die der libanebiso Regierung entgegen gesetzt wird.
Dieser Konflikt wurde in der Debatte um die Anseigudes konkreten Datums des zehnten
‘ASira’-Tags sichtbar. Wahrend die staatliche schiitis@iarigkeit das Datum mittels
astronomischer Berechnungen fir den ersten Mariseiese, hielten sich die lokalen
schiitischen Geistlichen an die traditionellen Mphdsen und legten den Tag fur den zweiten
Marz fest. Ausgehend von dieser Meinungsverschieelerstellte Benedicti drei zugrunde
liegende Strukturen fest. Zum einen wird der Urdfeiesd zwischen ,wir in Nabatieh* und
,die in der Regierung” betont. Die eine Gruppe falgn gegeben Naturgesetzen, die andere
wissenschatftlichen Berechnungen. Die Einwohnerinmerstehen sich selbst als lokale

Gemeinschaft, der die zentrale schiitische Auttsgiéwalt gegenubersteht (vgl. Benedicti
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2007: 177). In weiterer Folge reprasentiert didicdhe Gemeinde in Nabatieh ihrer eigenen
Auffassung nach den authentischen, ,wahren” Islad@hrend die andere Seite einer vom
ursprunglichen Islam abweichenden Form zugeschriebed. Die glaubigen schiitischen
Einwohnerinnen von Nabatieh sehen sich als einealdéok Gemeinschaft. Als
.Referenzgruppe®, deren integrativer Bestandtel sind, haben sie das Recht, das Datum
von ‘ASira’ zu bestimmen und die Trauerfeierlichkeiten in finialler sowie kreativer
Hinsicht auszurichten und zu organisieren. Auf elié¥eise wird die lokale schiitische
Community in Nabatieh als Behiterin des authengisckslams imaginiert (ebda.: 178).
Diesen Aspekt flihrte Benedicti weiter aus, indemaef die Bemihungen der religiésen
Autoritaten in Nabatieh einging, diéASira’-Zeremonien einer religiossen Reform zu
unterziehen, durch welche sie von allem Politischefreit werden sollten. Die Schiitinnen,
die an den Trauerveranstaltungen teilnehmen, seitgnnicht aufgrund der Zugehdorigkeit zu
politischen Parteien, sondern als Dorf- bzw. Staaginschaft zu Ehren ihres gemeinsamen
historischen Grindungsmomentes solidarisieren @gtla.: 179). Dié ASira’-Trauerfeiern
dienen daher zweierlei Zwecken: Einerseits soltdulie gemeinsam durchgefiihrten Rituale
das traditionelle, religiose Leben bestarkt undldialen, rituellen Praktiken weiter erhalten
werden. Andererseits soll durch diese Aufwertungrdkgitésen Praxis die lokale schiitische
Gemeinde von der vorherrschenden Dominanz derigublgn Parteien befreit werden (vgl.
Benedicti 2007: 189).

Die lokalen schiitischen Prediger instrumentalesterdie vormals religiosen Themen und
Symbole, um soziale und politische Ideen auszudmiaknd zu vermitteln (vgl. Benedicti
2007: 199). Hier ist also eine andere Form desifpaaiftretenden (und viel kritisierten)
Phanomens der Instrumentalisierung religioser Kktefl zu politischen Zwecken zu
bemerken. Wahrend weltweit bei vielen radikalenoldgien und Gruppierungen religiése
Symbolik als Mittel zur Politisierung eingesetzt,hd religiose Interpretationen in und
Begriindungen flr politische Strategien gesucht bmgtrumentalisiert werden, zeigen die
Kleriker in Nabatieh bewusst politische Inhalte Migsstande auf, um darin religiése Inhalte
zu verorten und zu instrumentalisieren. Die Stietesy dieselbe, das Ziel jedoch ein anderes.
Dies ist vor dem Hintergrund der gesamtgesellstblaéin Realitat im Libanon nicht weiter
verwunderlich, ist es doch ein Land, in dem RehgiBolitik und Identitat stark miteinander

verbunden sind und oftmals nicht getrennt werdemka.

Benedicti bringt einen weiteren wichtigen Aspektr deAsira’-Feiern vor, dessen

Kernbotschaft die aktive Anfechtung von Ungeredtditen ist. Die schiitische Geschichte
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weist eine lange Reihe an sozialen und politiscBekriminierungen auf. Das von Gott
bestimmte Schicksal der Schiitinnen ist es dahegeg die Ungerechtigkeiten anzukampfen
und gegen Unterdrickung jeglicher Art Widerstandeisten (vgl. Benedicti 2007: 185). In
der Vergangenheit wurde die schiitische Minderltkitch mehrere sunnitische Dynastien
(Umayyaden, Abbasiden, Osmanen) unterdriickt, gefalg englischer Kolonialherrschatft,
Saddam Husseins Regime und der nachfolgenden amegken Besatzung im Irak sowie
der israelischen Besatzung im Sudlibanon. Der peem& und fortbestehende Kampf gegen
Ungerechtigkeit charakterisiert die kollektive Itigit der Schiitinnen (vgl. ebda.: 2007: 186).

8.4.2 Lara Deeb — die Modifikation der‘A&ira’-Rituale

Strukturen und Bedeutungen voksira’ sind fluid, so schreibt die Anthropologin Lara Dee
in ihrem Artikel, der Entwicklungen und Veranderengder ‘Asira’-Rituale im Libanon
behandelt. Verschiedene Elemente sind in untedlotilen Orten verinnerlicht und
reflektieren die sich dndernde politische und dez&ituation der schiitischen Musliminnen
im Libanon, wie beispielsweise die wachsende Popéatader Hisbollah-Partei (vgl. Deeb
2005: 241). Die oftmals untrennbare Verbundenheit Religion und Identitat stellt in der
libanesischen Gesellschaft nicht nur unter denitsdhen Gemeinschaften ein zentrales
Element dar. Gleichzeitig darf nicht davon ausgegganwerden, dass alle libanesischen
Schiitinnen an denAs&ira’-Tagen InAim Husayn gedenken, da sich bei weitem nicht alle
Schiitinnen auch als solche identifizieren. Seih d®70er Jahren ist die Identifikation mit
und die Zugehdrigkeit zu spezifischen schiitischpatitischen Parteien und Bewegungen
exponentiell gewachsen, was sich in mehreren Veramgen in den ASira’-Ritualen
widerspiegelt (vgl. Deeb 2005: 242).

Deeb stellt eine Transformation von ,traditionellerau ,authentifiziertem* ‘ASira’-
Gedenken bei Schiitinnen im Libanon fest. Die ven Autorin als traditionell bezeichneten
Trauerzeremonien tauchten seit dem 20. Jahrhuimdeittanons landlichen Gebieten und den
sudlichen Vororten Beiruts auf. Die Verbreitungden stadtischen Zonen stieg gleichzeitig
mit der Landflucht eines Grof3teils der schiitiscH&evolkerung und den Migrations- und
Urbanisierungsbewegungen in den 1960er Jahren.PBeessionen werden von manchen
nicht teilnehmenden Personen als beangstigende clAaustellung der
,Zzurickgebliebenen® Traditionen des schiitischenaublens gesehen und weiters als
markanter Unterschied zu anderen Gruppen im Libamderpretiert, die vermeintlich
moderner und entwickelter sind. Diese bis in diettélider 1980er Jahre anhaltende
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Stigmatisierung von Schiitinnen hangt mit der petihen und 6konomischen
Marginalisierung schiitischer Gebiete im Libanorsammen (siehe auch Kapitel 7.3).

Die traditionellen Asira’-Gedenkfeiern in den schiitischen Gemeinden im hdtmaverliefen
bis 1974 relativ homogen und wenig gegensatzlichDemach fanden Reformbestrebungen
gegen althergebrachte Trauerriten statt, ausgeldsth die erste Mobilisierungsbewegung
von Schiitinnen als eigene konfessionelle Gruppies® Gruppierung, die sich um Sayyid
Misa As-Sadr organisierte, verkniupfte die gegenwartige sbhie Mobilisation im Libanon
mit ‘ASira’.

Als Voraussetzungen fir die Transformation vdxsira® beschreibt Deeb die politische
Situation des Libanon vor dem Hintergrund des Kagegnd der israelischen Angriffe. Die
Veranderungen in den Praktiken déAsira’-Gedenktage von traditionellen hin zu
authentifizierten Ausformungen lassen sich in dremntralen Bereichen erkennen. Der am
offensichtlichsten modifizierte Aspekt in déAsira’-Reformbewegung zeigte sich in der
Abhaltung demasirat, der Trauerprozessionen. Traditionellerweise, hwgage nur noch in
der sudlibanesischen Stadt Nabatieh praktiziemhadtete das rituelle Schlagen des eigenen
Korpers (aram) auch das VergieRen des korpereigenen Blutes. lahnmien der
Reformbewegung wurde das BlutvergieRen wahrend ‘désra’-Rituals als unislamisch
kritisiert, weil es vorsatzliche Selbstverletzungrlangt. Nach iranischem Vorbild wandten
schiitische Gelehrte im Libanon Rechtsauskinffatayva) an, die diese religiose
Glaubenspraxis verurteilten. Mitte der 1990er Jahkerbot auch die Hisbollah das
Blutvergiel3en zu Ehren desdms Husayn (vgl. Deeb 2005: 244). Des Weiteren app#dlier
die schiitische Mobilisierungsbewegung vor allemFaauen, sowohl an den Gedenkfeiern zu
‘ASira’ als auch im Generellen in der Gemeinschaft vermelktiv und oOffentlich

teilzunehmen.

Die von der Hisbollah beglaubigten oder authen@fien magsirat in den stdlichen Beiruter
Vororten stellen einen scharfen Gegensatz zu @elitibnellen Trauerzeremonien dar. Nach
militdrischem Muster wirdaramvon grof3en, nach Alter organisierten Gruppen v@mihérn,
die in Uniformen oder in schwarz gekleidet sindalpiziert. In drei engen Reihen
marschieren sie hinter einem Anfiihrer mit Mikrofoler Trauerlieder und Elegien anstimmt
und sicherstellt, dass die Gruppe das rituelle &, das in diesem Kontext Blutvergiel3en
ausschlief3t, in perfekter Einheit ausfiihrt. Die WEmschwingen zuerst beide Arme nach
unten, dann nach oben und weg von ihren Korpernaamthgen sich schliel3lich laut mit

ihren Handen auf die Brust. Ein weiterer Untersgéhesteht in der Rolle der Frauen bei
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dieser Art von Trauerzeremonie. Schiitinnen félierbei nun nicht mehr lediglich ein
Beobachterstatus zu, vielmehr partizipieren ebkenfaiganisierte Gruppen von Frauen und
Madchen an der Gedenkprozession. Wie bei den Méarsied sie nach Alter gegliedert, und
jeder Gruppe geht eine Leiterin fur die Klageliegderaus. Vielfach gehen Frauengruppen
verschleiert und aneinander gekettet. Dies sollutierlebenden Angehdrigdiiusayns, die
von Yazd gefangen genommenen wurden, symbolisieren.

Die aktive Teilnahme von Frauen arssirat und der abgewandeltazam-Stil wird von den
meisten Schiitinnen im Libanon bevorzugt und alsveskelter sowie — historisch gesehen —
authentischer betrachtet (vgl. Deeb 2005: 245).

Das zweite transformierte Element im schiitisch&#ira’-Ritual im Libanon, das Lara Deeb
beschreibt, ist die Tradition der TrauerversammémgDie authentifiziertenmagalis
beinhalten langere Predigten und gemaRigtere Sehilden der historischen Tragddie als in
den traditionellen Trauerversammlungen. Des Waeitesees nun nicht mehr vordergrindiger
Zweck der Veranstaltungen, emotionale Reaktionen Thelnehmenden hervorzurufen.
Vielmehr steht die Weitergabe von religiosen, demiaund politischen Lektionen im
Mittelpunkt. Die versammelten Schiitinnen sollereiidie wahre Bedeutung der Schlacht von
Karbahk’ unterrichtet werden, um Geschichte und Gegenwarnbinden zu kénnen. Es wird
auf historische Richtigkeit und die Vermeidung vamprifbaren geschichtlichen

Ubertreibungen zur Stimulation von Emotionen Weitegt (vgl. ebda.: 246).

Die veranderte Bedeutung der Veranstaltungen imlimiggshen Monat Mbarram nennt
Deeb als dritten Punkt der Modifikationen. Im Kotiteler passiven politischen Teilnahme
der schiitischen Musliminnen im Libanon vor den Q&7 Jahren lag der Schwerpunkt des
Gedenkrituals auf individueller religioser Erfahgjrausgedriickt durch das Vergiel3en von
Tranen und Blut. Zentral war das Streben nach iddeller Erlésung, vielmehr als das
Verlangen nach kollektivem, politischen oder saamaRlktionismus wie seit der schiitischen
Reformbewegung. Aus der Perspektive der neuen Maiingsbewegung gesehen sind Blut
und Tranen unislamisch und passiv. Zu viel Weineldeb weinende und schwache
Personlichkeiten, was wiederum zu Verinnerlichuag Weinens als kulturelles Merkmal der
schiitischen Gemeinschatt fiihre, so die revolutiengchiitische Ansicht (vgl. Deeb 2005:
247). Geflhle und Emotionen waren zwar notwendiglogh umHusayns Lektionen zu

lernen und aufzunehmen. Das Herz soll gebrauchdemeium den Verstand zu erreichen.
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In den bereits existierenden Forschungen ZASira’ wird ausfuhrlich auf die
unterschiedlichen  Trauerrituale eingegangen, jedockurde die Praxis der
Geil3elungsprozessionen nicht so eingehend untdrsuehbeispielsweise die szenischen
Darstellungen am zehnten Tag voksira’'. Die blutigen Umziige sind heute umstritten, da
sie von einer Uberwiegenden Mehrheit abgelehnt miott fir gut oder richtig geheil3en
werden. Dennoch stellt di@rbir-Praxis fir einige, vor allem fir mannliche Schiiteeine
wichtige Mdglichkeit dar, nicht nur ihren religiGs&efiihlen Ausdruck zu verleihen. In der
durchgefuhrten empirischen Erhebung wurden dahetivistdonen und Beweggrinde
untersucht, die fur Schiitinnen heute ausschlaggglsend, Selbstgeil3elung im Namen von

Imam Husayn zu praktizieren.

9. Empirische Forschung

Die Erdrterung und Beantwortung meiner Forschuradpmatik setzt sich einerseits aus
umfangreich vorhandener Literatur zur Thematik amdlererseits aus eigener empirischer
Forschung, die innerhalb eines neunmonatigen Stadfenthaltes im Libanon (September
2012 bis Juni 2013) durchgefihrt wurde, zusammeéndie empirische Untersuchung wurde
der Forschungsansatz der Einzelfallstudie gewdattHandlungsmuster basierend auf realen
Akteurlnnen wissenschaftlich rekonstruiert. Theisadte Konzepte wurden hierbei nicht
statisch Ubernommen, sondern wandelbar und offenirfierpretationen der Alltagswelt
angewendet. Der Ansatz der Einzelfallstudie solWd@j@leisten, dass ein moglichst geringes
Ausmald an Stereotypisierungen und Vorstrukturieeangeingehalten wird, da ein
individueller Fall eingehende Behandlung findetnDnkreten Erhebungsmethoden liegen
Kommunikationen zu Grunde, die die soziale Wirldielh der Gesprachspartnerinnen
sichtbar machen. Hierbei soll sich die Forschurigason so wenig wie maoglich von der
Alltagssituation unterscheiden (vgl. Lamnek 200%8)3

Die Anwendung mehrer und unterschiedlicher Methoden in dieser Forschung sinnvoll,
um ein umfangreiches und differenziertes Gesamthild erlangen. In Anbetracht des
Ausmalfes an existierender Literatur zur Thematik ‘¥Asira’ wurden in vorliegender Arbeit
Ergebnisse bereits durchgefuhrter Untersuchungerschiitischen Trauerritualen und die
Resultate eigener teilnehmender Beobachtungen soamskribierter Interviews, schriftlicher

Antworten und informeller Gesprache zusammengefihrt
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Die Einzelfallstudie stellt keine Deskription odeeproduktion der Kommunikationsinhalte
dar, sondern verlangt Interpretationen und Kategamngen (vgl. Lamnek 2005: 328), was
im Kapitel 10 angewandt wird.

9.1 Teilnehmende Beobachtung

In meiner Untersuchung geht der Befragung mittekslitptiver Interviews die, in der Kultur-
und Sozialanthropologie immer schon mit Erfolg esefzte, wissenschaftlich-empirische
Methode der teilnehmenden Beobachtung voraus (v@mnek 2005: 547ff). Auf Basis
meiner Anwesenheit als teilnehmende Beobachteiimdre Asira’-Trauerprozession in der
sudlibanesischen Stadt Nabatieh und den darausggeeo Eindriicken und Annahmen
wurden sowohl die Forschungsfrage, als auch didddsn fur die fokussierten Interviews
entwickelt.

Teilnehmende Beobachtung kann als methodisch Kbettes Fremdverstehen bezeichnet
werden, da esum die Erfassung der sozialen Konstituierung vomkN@hkeit und um
Prozesse des Aushandelns von Situationsdefinitiaumandas Eindringen in ansonsten nur
schwer zugéngliche Forschungsfelder gghttmnek 2005: 548). Charakteristisch fur diese
Methode ist die Anwendung in der nattrlichen Umgepder untersuchten Personen oder
Gruppen, die oft Subkulturen oder soziale Randgeapmnerhalb der Gesamtgesellschaft
reprasentieren. Idealerweise nimmt der/die Forschan der alltdglichen Lebenswelt der
Untersuchungspersonen teil undversucht durch genaue Beobachtung etwa deren
Interaktionsmuster und Wertvorstellungen zu expten und fir die wissenschaftliche
Auswertung zu dokumentiefer{ebda.: 549). Im Mittelpunkt der Beobachtung steh
individuelles oder kollektives soziales Handeln wAerhalten, welches stets in Bezug zu
gesellschaftlich konstruierten Strukturen und Muststeht. Dabei muss beachtet werden,
dass soziales Handeln sowohl durch den Kontextaatt durch Absichten und subjektive
Interpretationen der Akteurlnnen inklusive die &erscherinnen gepragt ist. Beobachten als
sozialwissenschaftliche Methode hat also immeMarhalten zum Gegenstanalem sowohl
ein subjektiver Sinn als auch eine objektive sezBd¢deutung zukonfitfi (Lamnek 2005:
549). Neben blof3er Beobachtung und Deskriptiondist Interpretation des Gesehenen
essentiell fir die Analyse der beobachteten ErseggniDabei besteht jedoch die Gefahr, durch
mangelnde Beachtung degeltenden Sinn- und Bedeutungszusammenhange dgsiarian
soziokulturellen Systefng¢ebda.: 551) die Daten ungultig oder unzuverkfissiszuwerten.

DarlUber hinaus kénnen zu weit fuhrende Interpratath zu verzerrten Ergebnissen fuhren,
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wenn der/die Forscherin von seinem/ihrem eigeneniokolturellen ethnozentrischen
Standpunkt ausgeht und diesen auf andere Kontdddrégt. Aus diesem Grund wurden
nach den teilnehmenden Beobachtungen im Rahmeerdi@sschung qualitative Interviews
hinzugezogen, um ausgewahlten Reprasentantinnemurdersuchten sozialen Gruppe die
Maoglichkeit zu bieten, das Beobachtete selbst @rdnen, zu kontextualisieren, zu erkléaren
und letztendlich zu bewerten.

Die Perspektive der beobachteten Akteurlnnen zsteleen bzw. einzunehmen kann nicht
durch komplette Sozialisation im Untersuchungsfeldolgen, da die zu erkundenden
Phanomene sonst als selbstverstandlich erscheingdem Daher stellt Reflexion und
bewusste Distanzierung vom eigenen sowie dem zarsuthenden Sinnverstdndnis eine
Hauptanforderung der teilnehmenden BeobachtungDiarProzesse des reinen Beobachtens
und des rationalen Verstehens eines Phanomensirsiddr Forschungsrealitat untrennbar

miteinander verbunden und bedingen einander geigigndgl. Lamnek 2005: 551).

Die methodologische Besonderheit der teilnehmer@sbachtung besteht in ihrem Fokus
auf tatsachlich feststellbaren Handlungsentschegelnnund Verhaltensweisen der zu
untersuchenden Personen. Wahrend Befragungen Bahlitd auf die Erhebung von
Einstellungen, Meinungen, Emotionen, Vorstellungad Erwartungen abzielen, kann mittels
Beobachtung der Alltagswelt der Befragten festdigsterden, inwiefern sich die Dinge, die
von der Untersuchungsperson geaul3ert werden, vann@es sie tatsachlich tut oder umsetzt,
unterscheiden. Es ist ein gangiges Phanomen, dassdiden Schwierigkeiten damit haben,
ihre eigenen Handlungen und Verhaltensweisen zuhbeiben. Daher bietet sich die
Methode der Beobachtung bei Untersuchungsfallengeselischaftlichen Ritualen, in denen
soziales Verhalten analysiert werden soll, an (@gta.: 552).

Im Zentrum der teilnehmenden Beobachtung stehEdigittiung des sozialen Handelns von
individuellen oder kollektiven sozialen Einheitésym die Gultigkeit und Zuverlassigkeit der
Resultate abzusichern, kann eine Kombination derthtdteen von Befragung und
Beobachtung erganzend und hilfreich sein. Das Bduba stellt eine ganz besondere Art
des Erfahrens von Umwelt bzw. von sozialer Reélit@mnek 2005: 553) dar. Dabei ist stets
zu bedenken, dass die Erfahrbarkeit der sozialemlitRe durch die individuelle
Sinneswahrnehmung geprégt, bestimmt und in weiteske beschrankt ist (vgl. ebda.).

Eine Problematik dieser Methode ist die zeitlichegi&nzung. Aus dem gesamten
Forschungsfeld kénnen jeweils nur einzelne Aussthnind Teile beobachtet werden, die

unter ausgewahlten selektiven Untersuchungsknitdoetrachtet werden, die wiederum nur
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einen Teil — nie die gesamte soziale Realitat dessghnittes — behandeln (vgl. Lamnek 2005:
554). Die Auswahl der Kriterien und die Forschumgsgerpunkte tragen zu einer selektiven
Wahrnehmung bei, wobei gewisse Inhalte bevorzugbbehtet werden, wahrend gleichzeitig
andere Aspekte weniger oder gar nicht registriegrden (vgl. ebda.. 557). Als
Forschungsperson muss man also davon ausgehendidasgienen Ziele und Annahmen

malgeblich auf die Dokumentation und Interpretatienbeobachteten Phdnomene einwirken.

Intention der teilnehmenden Beobachtung ist, da$sdie beobachtende Person selbst in das
Forschungsfeld integriert und somit Teil des zuetsuchenden sozialen Gefliges wird. Bei
der nicht teilnehmenden Beobachtung hingegen ist Fbrschungsperson aufierhalb des
sozialen Feldes positioniert und beobachtet voemeiexternen Blickwinkel aus (vgl. ebda.:
561). Zwischen diesen beiden Formen der Beobachexigtieren eine Reihe weiterer
Beobachtungstypen, bei denen der Partizipationsdgatier Forscherin variiert. So kann die
forschende Person im Laufe des Forschungsprozess#kg eins mit ihrem
Untersuchungsfeld werden, darin aufgehen und aigeskvollwertiges Mitglied der sozialen
Gruppe wahrgenommen werden. Eine weitere Beobagsfionm ist die Teilnahme und
Interaktion am Forschungsfeld in der Rolle desRieobachters/in. Beim dritten Rollentypus
ist der/die ForscherIn ein/e BeobachterIn, derdsiiezu erkundenden sozialen Feld teilnimmt.
Bei der vierten Form wird reine Beobachtung ohrterlktion mit dem Feld betrieben (vgl.
ebda.: 562).

Im Falle der vorliegenden Arbeit, wurde wahrend dgobachtungen die Rolle der
Beobachterin als unvollstandige Teilnehmerin eiogemen. Dabei war ich zwar nicht
vollstandig in das explizit zu untersuchende Ensignvolviert, da ich nicht aktiv an den
Selbstverletzungen in der Gruppe teilgenommen haber zumindest war ich als eine
Zuschauerin unter tausenden anderen Schiitinneh dred sinngebendes Element der
Gesamtveranstaltung.

Wahrend meines Aufenthaltes im Libanon wurden éfimende Beobachtungen wéahrend
einer Trauerversammlung, den szenischen Darsteiungd den Geil3elungsprozessionen
durchgefuhrt. Zusétzlich wurde eine Trauerversamglin Wien teilnehmend beobachtet.
Die Beobachtungen werden im Folgenden in chronstigir Reihenfolge ethnografisch

erortert.

Am Abend des 21. November 2012 begleitete ich nmerekleinen Gruppe von anderen

Studentinnen den befreundeten SchiiteHasan zum masles einer typischen
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Trauerversammlung (siehe auch Kapitel 5.4.1) ire difioschee in Zaag al-Blat, einem
zentralen Uberwiegend schiitisch bewohnten StadBeiruts. Zu diesem Datum fand der
sechste der insgesamt zehn Trauertage statt. Marhee nahm ich, zusammen mit anderen
Frauen, die allesamt schwarz gekleidet und derepfeKbedeckt waren, in der linken, gut
gefullten Haélfte des Raumes auf einer einfachenzbtolk Platz. Wahrend der etwa
eineinhalb stindigen Andacht erklarte eine Hasan bekannte junge Schiitin, Tochter eines
angesehenen Scheichs, die aufgrund ihres sozidigusSeinen besonderen schwarzen
Umhang trug, die auf Arabisch vorgetragenen Inhdée Zeremonie und Ubersetzte sie ins
Englische. Die 21-jahrige verheiratete Frau spracter anderem von der fur Schiitinnen
besonderen Rolle und Vorbildfunktion, die am Husayn durch sein Verhalten zu seinen
Lebzeiten einnahm. Aul3erdem war es ihr spirbar tigichu betonen, dass der Brauch,
‘ASira’ durch SelbstgeilRelung zu memorieren, verbotenzuneerurteilen sei und nichts mit
dem ,richtigen“ Schiitentum zu tun habe. Die Prawsrfe ein schlechtes Bild auf die
gesamte Schia. Sie distanzierte sich in ihren Agess&lar davon und hob hervor, dass der
schiitische Islam friedliebend und gewaltfrei ist.

Der Raum, in dem wir uns befanden, war durch mehasreinander gereihte Trennwande
geteilt, sodass die im Islam vorgeschriebene Gesbtértrennung eingehalten werden konnte.
Inmitten der Veranstaltung fiel jedoch eine Trenndaunerwartet um, die sofort wieder
aufgestellt wurde. Vorne im Raum befand sich eineBAihne, tber der ein grolR3es besticktes
Stuck Stoff gespannt hing, auf dem der Kopf desnmnilusayn sowie sein weil3es Pferd zu
sehen waren. Im Lauf der Trauerversammlung kameh gingen immer wieder Leute,
wodurch eine gewisse Unruhe erzeugt wurde. Wahdamdmannliche Vortragende zuerst
politische Belange ansprach, wurden im Frauentsgel private Gesprache miteinander
gefuhrt, teilweise sogar gelacht und dem Vortragesar nicht allzu viel Aufmerksamkeit
geschenkt. Mit Voranschreiten der Zeit und dermdfehtlichen Hinwendung des Redners zu
religiosen Inhalten herrschte eine wahrnehmbarestgaftigkeit. Als der Wortfuhrer zum
Trauerlied ansetzte, wurden von manchen Frauenh&asicher ausgeteilt. Jede Frau
bediente sich an den gereichten Taschentuch-Beva&nauf die bereits erdrterte Wichtigkeit
hindeutet, die das Weinen und VergieRen von Trahech die Teilnehmerinnen in den
magalis darstellt. Relativ abrupt setzte hérbares Schlemhmd Weinen sowohl der Frauen,
als auch der Manner ein. Die Frauen sal3en nachgatraugt und vergruben ihre Gesichter in
den Handen oder Taschentichern. Ihre SchulterOlnadkorper zuckten mit den Wehklagen.
Manche wiegten auch ihren Oberkdrper hin und hext Banger trug mit weinerlicher

schmerzerfillter Stimme die Elegie vor, die immeieder durch seine Schluchzer
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unterbrochen wurde, was das Weinen der Teilnehmeninsichtbar verstarkte. Ebenso
schlagartig wie es angefangen hatte, endete dagerfliel. Die Schiitinnen fuhren sich mit

den Taschentiichern Ubers Gesicht und trocknetbmdsigen und Wangen. Danach wurde es
im Raum unruhig und die Versammlung im Innerendd@sth rasch auf. Beim Verlassen der
Raumlichkeiten herrschte dichtes Gedrdnge und jedeson bekam in einen weil3en
Plastiksack gewickelte Speisen Uberreicht. Gemeinsi einem weiteren Scheich, der auch
Deutsch sprach, afl3en wir Reis mit Huhnerfleisch Rodinen und tranken dazu gezuckerte
Fruchtsafte aus Trinkpackungen mit Strohhalm. Alersichtlich auslandische Gaste wurden
wir mit groBer Aufmerksamkeit und Gastfreundschéidacht und viele der um uns

herumstehenden Leute boten uns immer wieder Nalewsah.

Vier Tage spater konnten in der Stadt Nabatiehclylegwei weitere wichtige schiitische
Trauerrituale zu‘A&ira’ beobachtet werdéfl. Am 25. November machte ich mich in
Begleitung eines libanesischen Schiiten und einegeven Studenten auf den Weg nach
Nabatieh, das etwa 80 km von Beirut entfernt im édiides Libanon liegt. Da es ein
Sonntagmorgen war, waren die ansonsten viel bafahr&trallen leer und die Autofahrt
dauerte nur eine knappe Stunde. Je mehr wir unsZildiort néherten, desto mehr Fahrzeuge
mit grofRen Flaggen, teilweise mit Bildern vonalmHusayn, tauchten auf. Auf dem Weg gab
es eine Militarkontrolle, was im Libanon zur TageBwng gehort. Die libanesische
Tageszeitundpaily Starberichtete am Tag davor, dass die libanesisches@ritinf Syrer mit
Sprengséatzen gefasst habe, die Anschlage auf Hiissthe ‘ASira’-Veranstaltung geplant
hatten (vgl. Zaatari 2012). Daraufhin wurden vetsg Militarprdsenz und Kontrollen
angekundigt, von denen aber nichts zu bemerkenNgahdem wir das Auto etwas aul3erhalb
vom Ortskern geparkt hatten, gingen wir zu Ful3 eveit die Ortsmitte, wo zwei Mal unsere
Taschen von jungen Mannern in Zivilkleidung duratiguvurden.

Um etwa halb elf Uhr sahen wir die ersten Gruppen Mannern in weil3en T-Shirts durch
die StralRen laufen und lauthals Sprechchore rut€mze Zeit spater starteten die
Trauerumzigemasirat, in Gedenken ahlusayns Martyrertod, bei denen in Abstanden von
wenigen Minuten Gruppen von zehn bis funfzehn Mamm& uns vorbei durch die Strafl3en
zogen. Sie trugen blutende Wunden am Scheitel chd/&ter in der Hand. In rhythmischen
Bewegungen schlugen sich die Glaubigen mit der Haufdden Kopf, dazu standid\lis
Ehrennamen ,Haydar” rufend. Verglichen zu dem, etaga zwei Stunden spater beobachtet

% Teile dieses Berichts wurden am 27. November 20Ehem Online-Bericht veréffentlicht (vgl. Len®22).
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werden konnte, floss zu diesem Zeitpunkt nochikela¢nig Blut. Einige hatten ihre Wunden
am Kopf sauber verarztet und trugen einen Verband.

Die aktiv an der Prozession beteiligten Personerenvenehrheitlich junge Manner zwischen
etwa 14 und 35 Jahren. Jeder Geil3lergruppe voiagergSanitater mit dem Rlcken voran,
um die sich Schlagenden im Blick zu haben und intfdlloreagieren zu kdnnen. Einige in
schwarz gekleidete junge Frauen begleiteten diep@mn und nahmen mit ihren
Mobiltelefonen Videos und Fotos der Manner auf. Aleh Gehsteigen standen links und
rechts Zuschauerinnen, die meisten in schwarzediitg. Viele nahmen das Geschehen mit
technischen Geraten auf, alle wirkten ernst. Naod pach passierten uns immer mehr
Gruppen mit zunehmend stérker blutenden Wundermerlaverdenden Sprechgeséngen und
ekstatischen Schlagen auf den Kopf. Auch kleinedKintrugen blutige Verbande auf dem
Kopf und wurden von ihren Eltern an der Hand gefiklier sichtlich stolz auf den Schultern
getragen.

Zeitgleich zu den geil3elnden Gruppen begann aeheigro3en Platz mit sandiger Arena die
szenische Darstellung der Schlacht von Ka'baDie mannlichen Darsteller trugen
aufwendige Kostiime, ritten auf echten Pferden uach&en, wahrend aufgebaute Zelte als
Kulisse dienten. Uber Lautsprecher wurde der Test Stiickes von einer CD abgespielt, zu
dem die Darsteller spielten und den Mund bewegten.

In den Gassen fanden sich bereits eine grofierenhamaZuschauerinnen und mehr an der
Prozession Teilnehmende ein. Viele Manner triefteittlerweile vor Blut, einige trugen
blutige Verbande, blutige Schals, blutige Kleidumgl blutige Schwerter. Der fir mich bisher
unbekannte beiliende Geruch von Blut stieg mir enNhse, viele Frauen hielten sich daher
Taschentlicher oder die losen Enden ihrer KopftiebeMund und Nase.

Viele Gruppen wurden von Trommlern begleitet, diee dHaydar“-Rufe zusatzlich
verstarkten und die Manner immer mehr in spurbatatische oder tranceahnliche Zustande
versetzten. Die Rettungskrafte, die den Gruppemusgingen, wirkten nicht mehr neutral,
sondern trieben die Gruppen an, indem sie den Riuwghdes Sprechgesangs vorgaben. Die
Rettungssanitater, laltaily Stareine Hilfsorganisation der Hisbollah, waren aktivEinsatz,
immer wieder wurden Menschen von der Prozessiorgeféfrt und in aufgebauten Zelten
medizinisch versorgt. Die hygienischen Bedingungemter denen die SelbstgeiRelungen
ausgetragen wurden, waren fragwurdig. Viele Marms@mitten sich mit Schwertern oder
Rasierklingen in die Kopfhaut und mehrmals beoletehich, wie die Klingen anschliel3end

mit einem Schuss Wasser abgespilt und dem nachsigergereicht wurden. Eine spater
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interviewte Person gab an, dass grof3er Wert dayelefyt wird, pro Person nur eine sterile
Klinge zu verwenden (vgl. Interview Hisham; Zaa@01.2).

Die meisten Manner, die an der Geil3elungsprozessidlabatieh teilnahmen, kamen bereits
blutiberstromt aus dekusaynya, wo ihnen die Einschnitte in die Kopfhaut von eine
erfahrenen Person zugefugt werden. Auf den Str&®amte man auch sehen, dass sich
Manner gegenseitig die Schnitte am Kopf machtemd¥fia Geil3ler zogen ihre Schwerter so
Uber den Stralenasphalt, dass ein Gerdusch voengdetz Sébeln entstand, das durch Mark
und Bein fuhr.

Die Gesichter der umstehenden Leute waren nictittleiu deuten. Viele litten sichtlich mit,
einige junge Frauen wirkten aber auch eher angetvigel durch den Blutgeruch verstort.
Andere blickten ausdruckslos, Familien mit Kindechienen sich alltaglich zu verhalten.
Etwas abseits vom Tumult wurde gegessen und digdkilefen umher.

Mit gleichzeitigem Fortschritt der theatralisch giestellten Leidensgeschichte wurde auch die
Prozession der sich selbst Geil3elnden immer wilder ekstatischer. Ein paar Gruppen von
Schiiten Ubertrafen das bisher Gesehene noch, irsierbarfuss liefen und mit entblof3tem
Oberkorper an der Prozession teilnahmen. Viele Mémmugen Tatowierungen mifusayn-
Motiven und hatten auch Schnitte und Wunden an &iicknd Brust. Die extremsten
Zurschaustellungen waren die, bei denen die Tameeglden auf Knien dahin krochen und
mit Eisenketten auf ihre blutenden Kopfwunden sgéiu

Mittlerweile waren die Straf3en voller Blutlacherdwon durchtrankten Stoffresten, Tuchern
und Verbanden Ubersat. Ich versuchte damit nicBeiriihrung zu kommen, aber das war fast
unmaglich.

Das Schauspiel, das wir immer wieder zwischendlesuchten, neigte sich langsam dem
Ende zu. Nach und nach wurden alle Anhangasayns umgebracht und schlie3lich der
verehrte Mann selbst getdtet und von den weiblicDamstellerinnen beweint. Vor dem
offiziellen Ende des Stuckes brachen wir auf, um deo3en Ansturm an Menschen zu
vermeiden. Ein letztes Mal zogen blutende Manneurm vorbei. Viele waren jetzt schon
sichtlich erschopft und heiser geschrieen. Sieeb#ld Ketten, indem sie sich an den
Gurtelschlingen ihrer Leidensgefahrten festhielleh. beobachtete noch, wie zwei Sanitater
einen Jugendlichen, der stark blutete, abfihrentevolDieser weigerte sich jedoch, kdmpfte
sich frei und stolperte unkontrolliert zu seineu@e zurick.

Das Blut auf den Strallen war von der Sonne beagitgetrocknet und die Schuhsohlen

blieben auf dem Ruckweg zum Auto unangenehm am askleben.
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Zusatzlich zu den teilnehmenden Beobachtungen imarlon wurde in meiner Heimatstadt
Wien im November 2013 eine Trauerversammlung aterelfag des Monats NMarram im
Imam ‘Ali Zentrum, der grofdten schiitischen Gemeinde, dakspersisch gepragt ist,
durchgefuhrt. Die dort beobachteten rituellen Handen, die vordergrindig aus
gemeinsamen Trauern und Weinen bestehen und Salesrungen ausschlief3en, stimmen
grof3teils mit den bereits an anderer Stelle beslbbnen Uberein (siehe Kapitel 5.4.1). Ein
schiitischer Gelehrter, der fliASira’ extra aus dem Iran nach Wien anreiste, auRRerte sic
gegenuber den Selbstgeil3elungen diplomatisch. ISéleenung nach driicken bestimmte
Verhaltensweise verschiedene Dinge aus, spezi&lldgs fur den Aspekt der Trauer.
Verschiedene Kulturen trauern auf eigene Art undiséle Nach den einflussreichen
schiitischen Gelehrten idtrbir-Praxis alsharam, also verboten, einzustufen, weil sie als
Selbstverletzung definiert wird, die im Islam vetdo ist. Gleichzeitig dient das Ritual aber
auch dem Ausdruck starker Trauer nicht nur im $shium, sondern auch in vielen anderen
religiosen Traditionen (siehe auch Kapitel 1.5)d wmrd daher nicht von staatlicher Seite
unterbunden. Viel wichtiger ist, die Tragtdie voarKak’ am Leben zu halten, indem man

sie immer wieder in Erinnerung ruft.

Anhand der teilnehmenden Beobachtungen lasserdsigtich die in der Literatur erwahnten
verschiedenen Phasen ritueller Ereignisse erkefwgnTurner/ Van Gennep bzw. Kapitel
1.2.2). Besonders wird die raumliche und zeitliéloggrenzung von Ritualen im Kontrast zur
profanen Sphare ersichtlich, auch wenn dieser ingrdpei den beobachteten Ritualen relativ
abrupt stattfindet.

Weiters bestéatigen die Beobachtungen die anfan@sterte Inszeniertheit von Ritualen. Vor
allem die szenischen Darstellungen sowie die Psi@esn am zehnten Tag des IMuram
zeigen, dass diese Rituale fir ein breites Offemts Publikum gestaltet und designt werden.
Es konnte beobachtet werden, dass im Rahmemdara’-Riten Emotionen und Reaktionen
vorgegeben werden, mit dem Ubergeordneten Zielelkole Vergangenheit und Gegenwart

miteinander in Beziehung zu setzen (vgl. Brosiuk3D4 bzw. Kapitel 1.3).
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9.2 Quialitative Interviews

Der Fokus der empirischen Untersuchung liegt netlsnteilnehmenden Beobachtungen auf
der Befragung ausgewahlter Personen mittels qtieétalnterviews, die im alltaglichen
Umfeld der Befragten stattfanden, um authentiscli@rinationen zu generieren. Die Fragen
waren dabei nicht standardisiert, das heif3t siedemurim Verlauf des Interviews an
Gespréachspartnerin und -situation angepasst un&eligenfolge der Fragen wurde flexibel
festgelegt.

Bei der Durchfuhrung von qualitativen Interviews ther Aufbau einer Vertrauensbasis
zwischen Forscherin und beforschter Person entdehéj wobei oft eine dritte Person
hilfreiche Kontakte und Vermittlung herstellen kafugl. Lamnek 2005: 355). Gerade bei
meinem Forschungsthema, bei der meine Konversaotmerinnen Uber ihre religiose
Einstellung und Praxis sprechen sollten, war eifiene und ehrliche Gesprachsbasis
essentiell. Um diese so weit wie mdglich sichestallen, wandte ich mich bei der Auswahl
und Kontaktherstellung der Interviewpartnerinneruaterschiedliche Schliisselpersonen, die
teilweise auch bei den Interviews anwesend wareh gegebenenfalls als Ubersetzerinnen
tatig sein konnten.

Fur meine Untersuchung wandte ich die Form desdsikuten Interviews an, die eine der
alteren Interviewtypen darstellt undayf dem Kontinuum zwischen qualitativer und
guantitativer Methodologie etwas naher auf der &elér positivistischen Forschungslogik
angesiedetft ist (Lamnek 2005: 368). In den 40er Jahren aus d8-amerikanischen
Propaganda-Wirkungsforschung entstanden und spéter Merton und Kendall (1956)
weiterentwickelt, handelt es sich dabeim, eine Kombination von unentdeckter Beobachtung
und qualitativem Intervie(Lamnek 2005: 369). Die Bedeutungsstrukturiergedpt hierbei
von der befragten Person aus, jedoch ist die limentes Interviews weniger die Generierung
von hypothetischen Konzepten. Ziel des fokussieti@erviews ist vielmehr, deduktiv
aufgestellte Hypothesen, die der/die ForscherinVionfeld entwickelt hat, zu falsifizieren
bzw. zu verifizieren. Voraussetzung bei der Anwergludieser Interviewform ist eine
konkrete unkonstruierte Situation, welche die wigante Person erfahren oder erlebt und
der/die ForscherIin beobachtet hat. Die Situatidinsittels Generierung und Selektierung der
zentralen Strukturen und Bedeutungen analysiertdever die durch eine genaue
Auseinandersetzung mit der Situation und den Rea&ti der zu befragenden und in dieser

Situation anwesenden Personen erreicht werden komdie Beobachtungsanalyse dient als
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Grundlage fir einen vom/ von der Forscherin forendin Interview-Leitfaden, der
anzusprechende Themen und relevante Aspekte bieinhale Befragung selbst findet als
Interview mit offenen Fragen und erzdhlenden oderichtenden Antworten statt. Das
fokussierte Interview zielt auf die Erfassung subyer Erfahrungen der zu beforschenden
Person in der friher erlebten und vom Forscher aufgruna Beobachtung analysierten
Situatiorf ab (Lamnek 2005: 369). Das im Gesprach generiBdgenmaterial wird dazu
verwendet, die auf Basis der Beobachtung formelrertHypothesen unter neuen
Gesichtspunkten zu betrachten. Die entwickelten ofiee konnen so in direkter
Gegenuberstellung mit der sozialen Realitat aué iBiiltigkeit Uberpruft werden. Folgend
mussen die Forschungshypothesen abgewandelt oderorfen werden, falls andere
Reaktionen der Befragten auf die Situation erholberden, als im Vorhinein angenommen
(vgl. ebda.)

Das fokussierte Interview behélt im Gegensatz zumrativen oder problemzentrierten
Interview die quantitative Forschungslogik bel, igheitig weist es aber bei der
Datenerhebung qualitative und interpretative Charatiken auf. Im Mittelpunkt steht nicht
das Entwickeln einer Hypothese, sondern das Ubkenpriginer formulierten Annahme in der
Realitat (vgl. Lamnek 2005: 370).

In der tatsachlichen Gesprachsituation versuclitedrei zentrale Punkte zu bertcksichtigen.
Zum einen sollte ein moglichst hoher Grad an NBéeéinflussung durch den/die Forscherin
erzielt werden. Aspekte, die der befragten Persmhtig sind, nicht die der/die Forscherin
fur zentral erachten, stehen im Mittelpunkt degrdesses. Voraussetzung dabei ist, dass die
vorformulierten Theorien im Gesprach nicht erwdhmerden, da diese sonst eine
Beeinflussung des Interviews und dessen Resuli@atstallen kénnten.DQiese Anweisung
entspricht dem methodologischen Prinzip, den Ralesygstemen der Betroffenen und nicht
denen des Forschers Geltung zu verschafteamnek 2005: 370). Zum anderen soll auf
Spezifizierung geachtet werden. Die interviewendarsén soll auf Spezifikation und
Prazisierung der Aussagen der Befragten besteherotiéghen, Verhaltensweisen und
Handlungen in Bezug auf die konkrete miterlebte@&ion sollen nicht nur genannt, sondern
auch genauer beschrieben, analysiert und integpretierden. Diese Interviewanweisung
stimmt ungefahr mit dem methodologischen Konzept Ebeplikation Uberein. Der dritte
Hinweis fur Interviewerinnen bezieht sich auf dieefgrindigkeit des Gespréachs. Der/die
Forscherin soll sich nicht mit blo3en deskriptivi@arichten zufrieden stellen lassen, auch

wenn diese bewertender Natur sind, und aussagetieddituation positiv, negativ, belastend
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oder erfreulich empfunden wurde. Es soll vielmelrsucht werden, selbst enthillende

Kommentare der untersuchten Person zu generiegtn_L@mnek 2005).

Lamnek schreibt des Weiteren, dass gerade bei estualif dem Gebiet der Kultur- und
Sozialanthropologie die Anpassung an die naturlidhevelt von besonderer Wichtigkeit ist,
da die Alltagswelt und soziale Umgebung der Akteneih analysiert werden sollen. Dies
kann durch eine kunstliche Laborsituation nichtiedtzwerden, daher muss sich der/die
Forscherln ins soziale Feld begeben, um mdoglichstheatisches Daten- und
Informationsmaterial zusammenzutragen. Dies setzticha voraus, dass mit
Untersuchungsmethoden gearbeitet werden muss,eménddie zu beforschenden Personen
alltaglich vertraut sind, damit dadurch nicht degawohnliches Verhalten beeinflusst wird,
was schon allein durch die Prasenz der forscheRaeson gegeben sein kann (vgl. Lamnek
2005: 572).

Mit der Anwendung der teilnehmenden Beobachtung BR&schungsmethode geht
gleichzeitig interpretatives Vorgehen einher. Dierfebrscherin muss in der Lage sein, sich in
die zu untersuchenden Personen hineinzuversetzen Vierhaltensweisen zu interpretieren
und daflr ein bestimmtes Mal3 an Vertrauen aufbéuginebda: 575).

Dieses konnte ich in meiner Forschung nur beim &mgualitativer Befragungen erreichen,
indem ich die Interviewpartnerinnen durch einen g@samen Bekannten oder personliche
Kontakte auswahlte. Die dritte Person diente mbedals problemvertrauter Informant, der
ebenfalls als Aul3enstehender auftrat, da er einderan religiossen Gruppe angehdrte (vgl.
ebda: 607).

Als Verhaltensgrundregel im Feld kann noch angetnededen, dass der/die Beobachterin
sich so zu verhalten hat, dass das soziale Felot merandert wird. Dabei muss aber
gleichzeitig klar sein, dass Wahrnehmung durch Bebtung immer selektiv und subjektiv
geschieht sowie durch Vorwissen und bisherige Eufadien der beobachtenden Person
gepragt ist.

,Wir glauben nur, was wir sehen - leider sehen wiur,nwas wir glauben
wollen*® (Atteslander zit. nach Lamnek 2005: 591).

9.2.1 Die Interviewpartnerinnen

Insgesamt wurden fiir die Beantwortung der Forscéinage sechs fokussierte Interviews an

verschiedenen Orten im Libanon und ein erganzergesprach in Wien durchgefihrt.
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Wahrend die Interviews mit den funf berufstatigeard®nen direkt an ihrem jeweiligen

Arbeitsplatz, also in einer vertrauten Umgebungttisinden, interviewte ich einen Studenten
in einem Kaffeehaus. Bei fast allen Interviews imbdnon war auf3er der befragten Person
noch eine weitere Person anwesend. In vier Faldmmndie Person, Uber die der Kontakt zur
interviewten Person hergestellt wurde, am Intervied und Ubersetzte die Inhalte vom

Arabischen ins Englische bzw. ins Deutsche. Zwtgrinews mit libanesischen Schiitinnen

wurden komplett auf Englisch durchgefiihrt, wobei bmem davon eine weitere Person
anwesend war, die sich jedoch nicht am Gespradatiliged, da sie der englischen Sprache
nicht machtig war.

Die Interviewsituationen waren von mal zu mal ustéiedlich. Uberwiegend begegneten mir
die Interviewpersonen sehr offen und redselig. &diter Ausnahme war es mir erlaubt, die
Gesprache mittels eines digitalen Diktiergeratdgumehmen. Bei einem Interview herrschte
offensichtliches Misstrauen mir gegenuber, was gadaicht direkt zum Ausdruck gebracht

wurde. Die Person wollte aus Sicherheitsgrindehtracfgenommen werden und wahrend
des Interviews bekam mein libanesischer BekanmdrUbersetzer einen Anruf von seinem
Onkel, der den Kontakt zum Befragten hergesteliteham Telefon wurde mitgeteilt, dass

der Befragte aul3erst skeptisch sei, da er uns l@@&d&pione vom FBI verdachtigte. Der

Onkel versuchte die interviewte Person zu beruhiganja sein Neffe dabei ware, dem er
vertrauen konne. Im Dorf sei der Argwohn gegenuthaslanderinnen, vor allem unter

Schiitinnen, weit verbreitet, erklarte der libarsesie Freund.

Im Folgenden werden die einzelnen libanesischenp@elspartnerinnen eingehend

vorgestellt.

Hasim: SelbstgeiRelung zu Ehreusayns
Das erste Interview fand am 3. Marz 2013 in eineaiféehaus der belebten Alfamm’-

Stral3e in Beirut statt. Neben dem Interviewten @margemeinsamer Bekannter, sunnitischer
Muslim und Cousin von &im anwesend, der Fragen und Antworten in Englisod
Arabisch Gbersetzte.

Der 23-jahrige Schiit stammt urspringlich aus eif@arf in der Nahe der Stadt Nabatieh,
besuchte dort die Evangelische Volksschule undiatudun an det.ebanese International
Universityin Beirut. Nicht seine Eltern, die er als nichiiseeligios beschreibt, sondern seine
Tante, die viel Gber das Schiitentum liest und wéifachte HSim den schiitischen Islam
naher. Der Student bezeichnet sich selbst als sadt religios, beispielsweise kdnne er nicht

das tagliche finfmalige Gebet ausfiihren, da ertarbe
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Als Kind hat HiSim an den Trauerversammlungen anlassliciira’ teilgenommen, seit drei
Jahren nimmt er auch aktiv an den Geil3elungsprimress in Nabatieh teil. Zuerst habe er
Angst gehabt, doch dann siegte die Neugier daridiee, unbekannte Erfahrung zu machen,
erzahlt er. HSims Mutter habe Angst um seine Gesundheit, aberdéin schiitischen
Studenten selbst sei die Praxis mittlerweile etgaa® Normales.

Tarbir bedeutet fur BSim eine Erlésung von den vielen Emotionen, did sic Laufe der
Trauerversammlungen, an denen er teilgenommen Umat, sich auf die Prozession
vorzubereiten, angestaut haben. Er fuhlt sich danalcig und entspannt und empfindet eine
groRere Verbundenheit zu seinem Glauben. Am Abemtin der Nacht zum zehnten Tag
dauert die Trauerversammlung, an deraSish gemeinsam mit Freunden und
Familienmitgliedern teilnimmt, besonders lang usdwerd bis zum Morgengrauen geweint.
Dadurch fuhlen sich die Glaubigen auf die erlose@@#ielung vorbereitet. #8im erwahnt
die durchorganisierte Planung datbir-Umziige. Jede Gruppe hat einen speziellen Anfiihrer,
der sie lehrt und ihnen erklart, was sie zu turehaaneben sorgen Sanitater dafiir, dass sich
niemand ernsthaft verletzt. Die einzelnen Grupp@am zehnten Tag voASira’ durch die
Stral3en von Nabatieh prozessieren, setzen sich diggeweilige gemeinsame Herkunft aus
ihrem Dorf zusammen. Angst vor durch Blut GbertergbKrankheiten hat der Student laut
seinen Angaben nicht, da er eine eigene Rasiesklivad, mit der ihm der Schnitt im Kopf
zugefugt wird. Nach dem Ende der Prozession, dia eine Stunde dauert, nimmastm
eine Dusche, wonach die Wunde nicht mehr blutegs Biihrt er darauf zurtick, dass die Stelle
am Kopf besonders sei und darum schneller als s@sieile. Die Wunde sei nicht mit
sonstigen Verletzungen vergleichbar. Auch wahreesl Selbstgeil3elungsaktes habasSikh
keinen Schmerz verspurt. Das Fehlen einer Erklafiinglieses Erlebnis macht es fir den
jungen Mann zu etwas Besonderem. Obwohl einigeHasims engen Freunden ihn von der
Ausfuhrung der Tradition abhalten wollen, ist emvidessen Sinnhaftigkeit Uberzeugt und
verlangt von ihnen Respekt fir seinen Glauben, s ev ihre Religion respektiert (vgl.
Interview HaSim am 3.3.2013).

Nabil: ‘Asira’ als ,Schule des Widerstandes” und ,Revolution fur
Gerechtigkeit”

Am 23. Mai 2013 fuhrte ich zwei Interviews in ersglher Sprache in dé&vangelical School
in Nabatieh durch. Das erste Gesprach fand mitldéonmatiklehrer Nai in einem Buro der
Schule statt, deren Schilerinnen zu neunzig Praadmitisch sind.
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Nalil, der aus Nabatieh stammt und sich selbst als malyios bezeichnet, erzahlte mir
ausfihrlich von den Details der Schlacht von Ka'bahd den Legenden rund um den Tod
Husayns und seiner Angehorigen, bevor er seine pleakén Erlebnisse schilderte. Nbb
Familie lebte einige Jahre im Oman, bevor sie wi@éadelen Libanon zurtickkehrte. Als Kind
mit etwa neun, zehn Jahren schaute er bei dersstem Zurschaustellung der Schlacht von
Karbak’ zu und horte die Prozessionen in den Stral3enrsei@enatstadt. Nicht nur seine
Eltern, sondern vor allem die soziale Umgebung ab&ieh trugen zur Beziehung zu seinem
Glauben und zu seiner Religion bei, meint MabAls Mitglied einer religiosen
Jugendorganisation (vergleichbar mit der kathokscbungschar oder Pfadfindergruppen, die
im Libanon jedoch von einer politischen Partei dmadten werden), wurden ihm islamische
Inhalte und Wissen UberASira’ beigebracht. Jede Jugendorganisation hat ein esgen
Zentrum, in dem sich die Kinder regelméRig versamnued das entweder zur Partei der
Hisbollah oder der Amal gehdrt. Mit dreizehn Jahbateiligte sich Naib an den von der
Amal organisierten Jugendveranstaltungen ‘&8ira’, indem er an den Trauerumzigen
teiinahm. Mit flinfzehn machte der Schiit seine ersaktive Erfahrung in der
Selbstgeil3elungszeremonie. Er war damals sehrragfigerzahlt er, und habe vor dem ersten
Schnitt Angst gehabt. Dartber hinaus gibt er anméglich nicht aus religiosen Grinden
dazu getrieben worden zu sein. Weil seine Coudlashbarn und Freunde ebenfalls an der
Selbstgeil3elungsprozession teilnahmen, wollte aachmitmachen. Unter den jungen
Burschen herrschte ein Konkurrenzkampf, wer am teei8lut vergielRen kdnne, so Niab
An den weilRen T-Shirts, die die Geildler tragen,n&man gut erkennen, wer am meisten
Blut verloren hat. Nabflhrte diese Praxis in deisira’-Gedenktagen zwei oder drei Jahre
lang aus, bis er etwa 23 Jahre alt war. Er beneut,rSelbstgeil3elungen betrieben zu haben.
Damals wie heute hétte er dieselbe religibse Luadolgt, was das tagliche Beten, Fasten
und den Konsum von Alkohol anbelange. Heute wisgedoch, dassarbir nicht die Liebe

zu Imam Husayn ausdriicken kénne, keine einzuhaltende Regstetit und‘ASira’ auch
mittels anderer Praktiken und Ritualen ins Gedashjerufen werden kann. Beispielsweise
durch das grolR angelegte Theaterstiick, das in akaifgefihrt wird und vor allem fur die
jungen Zuseherlnnen eine gute Méglichkeit darstéliter die schiitische Vergangenheit zu
lernen (vgl. Interview Nabam 23.5.2013).
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Fatima: Die selbst bestimmte Schiitin
Das zweite aufgezeichnete Gesprach fuhrte ich eribd-jahrigen &ima, die als Sekretérin

in der mehrheitlich von schiitischen Kindern bedeohEvangelical Schooin Nabatieh
arbeitet. Sie lebte lange Zeit im Stadtviertel Bddmmmoud in Beirut, in dem verschiedene
religiose Konfessionen dicht nebeneinander wohnen.der konfessionell gemischten
Umgebung, in der sie in Beirut aufwuchs, sorgtee iBltern dafir, dass in den Tagen von
‘ASira’ eine speziell dafir ausgebildete und bezahlteoRezs ihnen nach Hause kam und
der gesamten versammelten Familie die TragtdienHwasayn undHasan vorlas. &ima
verbindet mit‘Asira’ daher eine traurige, aber zugleich schone ErimgerWenn sie die
Gedenkfeiern heute im Fernsehen mitverfolgt unch@méfirHusayn vergiel3t, verbindet sie
das stark mit der Erinnerung an ihre Eltern. IriHfindheit war die Schlacht von Karbal

mit dem Ende detASira’-Veranstaltungen schnell wieder vergessen — bis rachsten Jahr
im Monat Muharram.

Fatima studierte englische Sprache und Literatur aribenesischen Universitéat — einer der
wenigen staatlichen Universitaten des Landes —umbekrichtete dreil3ig Jahre lang, bevor sie
die Stelle in der Volksschule annahm. Nach ihreradenit 23 Jahren zogakma in das Dorf
ihres Mannes namens Deir al-Zamr nicht weit von Nabatieh entfernt, das friher sthgh,
heute aber muslimisch dominiert ist. Die Glaubealstken zu‘ASira’ unterscheiden sich
hier von denen im Beirut ihrer Kindheit und Jugevidn Fatima als konservativ bezeichnete
Schiitinnen stromen jedes Jahr nach Nabatieh, @seschiitisches Zentrum des Sidlibanons
gilt und alle drei wichtigen Trauerpraktiken durefighrt werden (Trauerversammlungen,
Prozessionen und das szenische StuckiimB selbst hort zwar jahrlich den Tumult zu
‘Asira’, nahm aber nie selbst daran teil — weder aktichrads Zuschauerin. Sie méchte auch
ihre drei Kinder, die allesamt medizinische Studigewahlt haben, davor bewahren,
Zeuglnnen dieser Rituale zu werden.

Fatima, die bereits Grol3mutter ist, betont ihre Lielbed Zuneigung zu lam Husayn, grenzt
sich aber von den ,Fanatikern“ ab, indem sie iWenstand benutzt, wie sie sagt. Gott habe
verboten, sich selbst zu verletzten. Angst habeaiallem vor Krankheiten wie dem AIDS-
Virus, der sich durch die blutigen Rituale leich¢riwreite. Viele Einwohnerlnnen von
Nabatieh hatten in Afrika gelebt, daher gabe ek vigit dem Virus Infizierte. Aus diesem
Grund erlaubt sie ihren Kindern nicht, an der Vetaltung teilzunehmen oder auch nur etwas

anzufassen. Meine Interviewpartnerin weist darauf hin, dasshtnur sie, sondern auch ihre

% von dieser Angst war auch schon im TheorieteKapitel 1.5, im Rahmen der Charakterisierung von
Blutritualen, die Rede (vgl. Tumminia 2004).
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Schwestern und Bruder und dariber hinaus viele randgchiitinnen so denken.
Nichtsdestotrotz respektiere sie die Einstellund Braktiken anderer Schiitinnen (womit sie
auch im Speziellen auf die Ansichten ihres Kolledéalal verweist). Sie bezeichnet die
Ausfuhrung der GeilRelungspraktiken als ,religiogestdrie” und sagt, die Menschen, die sich
daran beteiligen, lie3en sich nicht von ihrem Vamdt sondern von reinen Emotionen leiten.
Sie wurde es lieber sehen, wenn die Glaubigen it r bedirftige Menschen spenden
wurden.

Fatima macht die untrennbare Verbundenheit von redgiound politischen Angelegenheiten
traurig. Die erwachsenen Geil3ler wirden nur aufgjitier politischen Zugehoérigketiasbir
praktizieren bzw. ablehnen. Die Kinder wirden dan\direkten mannlichen Verwandten
(Vater, Grol3vater) weitergegebenen Traditionen adimen.

Heute nimmt Etima an keinen privaten Trauerversammlungen mit llez@a Vorleser teil,
obwohl dies in ihrem Elternhaus Tradition war. Begrindet dies mit ihrer Bildung, durch
die sie auf keine andere Person, die ihr die Gektdn néaher bringe, angewiesen sei. Wenn
sie sich danach fihlt, Details UbHusayn oder Karbal herauszufinden, kdnne sie diese
selbst nachlesen. Um zu trauern, mochte sie keitegree Person, um sie dazu zu animieren.
In Fernsehen und Internet knne SA&iira’ mitverfolgen sowie nachempfinden und fir sich

alleine weinen (vgl. Interviewdima am 23.5.2013).

Wisam: Blutspenden fiir die BotschaftHusayns
Ein libanesischer Freund brachte mich am 1. Jub820 sein schiitisches (von der Hisbollah

dominiertes) Nachbardorf Farkalla, wo ich durchneai Onkel, dem Dorfarzt, Kontakt zu
einem schiitischen Mitarbeiter der Apotheke aufnehnkonnte. Das Interview fand im
Hinterzimmer der lokalen Apotheke statt. Der Intewste bestand darauf, dass das Gesprach
nicht mit einem Diktiergerat aufgenommen wird, alsarde, wéhrend mein Freund die
Inhalte vom Arabischen ins Englische Ubersetzte]rderviewprotokoll verfasst.

Ebenso wie andere Interviewpartnerinnen besuchsarivals Schiit eine christliche Schule
und lernte seine Religion im Elternhaus kennen. dahre® schiitische Glauben besteht flr
den Angestellten in einem ehrlichen und gutmitig®erhalten gegentiber seiner
Mitmenschen. AulRerdem ist es fUr eine religioses®erwichtig, ihre Loyalitat zu allen
Propheten auszudriicken.

M-

Mit sieben Jahren hatte Wi seine erste Erfahrung miAsira’ in Beirut, wo er die

Trauerprozessionen mitverfolgt hat. Die AnteilnahanéAsara’ ist fur ihn ein Muss, da man

damit dem ImAm Ehre erweist, der sich nicht nur flr die scheitis Gemeinde, sondern fir
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die Menschheit im Allgemeinen geopfert hat. ¥istragt an den zehn Tagen schwarze
Kleidung und nimmt taglich an den Trauerversammémtgil. Am zehnten Tag sieht er sich
meistens zusammen mit seinem Vater und manchmeadrs€ochter die Zurschaustellung der
historischen Schlacht in der Ortschaft Tayybe an, ein Theaterstick wie in Nabatieh
aufgefuhrt wird, aber keine Selbstgeil3elungenfstddn. Wisim personlich lehnt das rituelle
BlutvergieRen am zehnten Tag ab und geht stattdddlse spenden, urbllusayns Botschaft
festzumachen, wie er sagt. Sichtlich stolz erzéhlvon seiner 14-tdgigen Pilgerreise nach
Karbak’ und zeigt ein grofRes Foto des Schreins, das eimypéera seinem Biro hangt (vgl.

Interview Wisim am 1.6.2013).

Am 12. Juni 2013 interviewte ich nacheinander z®Rersonen schiitischen Glaubens, die
beide als Altenpflegepersonal bei der Mutter elmefreundeten Frau in Beirut arbeiten. Die
Gesprache fanden am Arbeitsplatz der Interviewiterer Wohnung der pflegebedurftigen

Dame, statt. Die Tochter der Patientin UibersetateArabisch auf Deutsch.

Zukayna: Jeder Tag ist‘ASira’
Die gelernte Krankenpflegerin ist in Nabatieh gelmound mit etwa drei Jahren mit ihrer

Familie nach Beirut gezogen. Zukayna ist etwa dyeldahre alt, verheiratet und hat zwei
kleine Kinder. In jungen Jahren, im Alter von etdrai oder vier, hat die Schiitin ihrem Vater
regelmalig beim Verrichten des Gebets zugesehenhumdr diesem gebetet. Von ihrer
Mutter wurde Zukayna dann in die Moschee mitgenomme sie mit etwa sieben Jahren
anfing, regelmafdig zu beten. Im Alter von etwa aghliren nahm sie jeden Sonntag an
Kursen fur Kinder teil, die von schiitischen Jugerghnisationen initiiert wurden und einen
religiosen Schwerpunkt hatten. Neben diesen Kubkserte sie auch von ihren Eltern tber
‘ASira’. Die zierliche Frau mit einer ungewohnlich tief8timme ist von ihrer Religion
Uberzeugt und bemunht sich laut eigenen Angaben Ka&ften, die religidsen Traditionen
einzuhalten, obwohl sie einraumt, dass sie ab urféehler macht und eine durchaus ,bessere

Muslimin“ sein kdnnte.

AN — =

Zukayna hat die weitere Bedeutung vésira’ mit zwolf Jahren verstanden. Als Teenagerin
war sie zwei Mal bei den spektakularen Feierlictdeeiin Nabatieh dabei. Die blutigen
Prozessionen haben ihr jedoch Angst gemacht unddige sie nicht sehen. In Beirut geht
Zukayna zu'ASira’ in eine Schule in ihrem Bezirk, in deren Raumligitdn in diesen Tagen
zwei Mal taglich (vormittags und nachmittags) Traeeanstaltungen abgehalten werden. Die

Hauptfeier von‘A&ira’ in Beirut findet am zehnten Tag statt. Zukaynatgedlit ihrer
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Schwester und ihren Kindern innerhalb eines Umzugeisdem einige Leuteram betreiben
und weinen, etwa eine halbe Stunde zu einem grdfatz im StadtteilDahiya. Die
Prozession wird von einem Pick-up mit Lautsprechemgefihrt. Auf den Stral3en werden
SuRigkeiten, die traditionelle Speisarissa(Weizenkérner mit Huhn oder anderem Fleisch)
und Wasser ausgeteilt. Auf dem Hauptplatz werderzekibzenen aus der Tragddie um
Karbahk’ nachgespielt und es wird eine Predigt gehalteie, die Bedeutung vohASira’ in

die heutige Zeit umgesetzt werden kann. Anschlid®ard zusammen gebetet.

Zukayna spielt wahrend des Gesprachs eine Aufnadimes Trauerliedes vor, die sie auf
ihrem Handy gespeichert hat. Auch aulRerhalb des@@donats Mharram wird ihr bang
ums Herz, sagt sie, wenn sie die Elegie, die irrdb@sonderen Stimmlage vorgetragen wird,
hort. Nicht nur zu A&ira’, sondern fast jeden Tag, vor allem dann, wenrdsistig ist’,
gedenkt die befragte Schiitiflusayns Tod und der Schlacht von KaiibaNach den
Trauerveranstaltungen zASira” wiinscht sich Zukayna, in der Zgltisayns gelebt zu haben

und mit ihm durch die Martyrien gegangen zu segi. (Wterview Zukayna am 12.6.2013).

Husayn gibt den schiitischen Islam stolz an seine ider weiter
Der Mitte dreif3ig-jahrige Mann wurde zwar in Beiggboren, seine Familie lebt jedoch in

einem Dorf in der Nahe der Staitir im Sidden des Libanon. So wie viele libanesische
Familien wohnte auchiiusayns Familie einen Groliteil des Jahres Uber inHaeptstadt,
verbrachte aber die heilen Sommermonate im Dortlenf Land. Die Ehefrau und die drei
Kinder des ausgebildeten Krankenpflegers und Bariktauslwerkers, der unter der Woche
nach Beirut pendelt, leben ebenfalls im Dorf.

Aus Erzahlungen seines Vaters wéiRisayn, dassAsira’ in den 60er Jahren von den
Kommunisten verboten war und heimlich abgehalterde® musste. Jede Versammlung zu
‘ASira’ wurde damals von der Polizei aufgeldstusayn selbst kann sich noch erinnern, dass
‘ASira’-Feiern in seiner Kindheit lediglich an drei Ortan gesamten Libanon begangen
wurde. Dazu zahlten Nabatieh und zwei Viertel inrie Mittlerweile hat jedes schiitische
Dorf ein eigenes Zentrum speziell firAsira’-Feierlichkeiten vorzuweisen. Diese
Veranderung macht meinen Interviewpartner sehrkgjtilg sagt er, weil man daran sehen
kann, wie der schiitische Glaube wéachst.

Husayn erzahlt von seiner ersten personlichen Emimgezu‘ASira’, als er als Sechsjahriger
krank war, von seiner Groldmutter an der Hand genemuamd auf einen Tisch gelegt wurde.
Die GroBmutter zeigte ihm damals mit einem Messge, Imam Husayn getdtet wurde.

% Bezieht sich auf die Tage in der Wiiste, Hiesayn und seine Gefolgschaft ohne Wasser aushaussten.
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Danach wurde er liegend von den Frauen zur Mosdeteagen, wo die szenischen
Darstellungen vorgefuhrt wurdeRusayn interpretiert diese Handlungen als Opferloimgg
oder Wiedergutmachung. Auch an die Teilnahme anTdanerversammlungen, die an den
zehn ersten Tagen im Monat Warram jeweils in einem anderen Privathaus abgehalte
wurden, kann er sich gut erinnern. Mit acht Jahgielg Husayn auf Wunsch seiner Mutter
zum Scheich der lokalen Moschee, der ihn in muskimem Gebet instruierte. Ab diesem
Zeitpunkt begann er gemeinsam mit seinen Freunegelm&iig zu beten und auch an den
vorgeschriebenen Tagen zu fasten. Mit 18 oder hBedahat eslusayn mit dem Beten nicht
SO genau genommen, wie er sagt, aber seitdem leeiraget ist, bezeichnet er sich als sehr
glaubig. Er halte jedoch nicht alle Regeln streing leeispielsweise gibt er Frauen die Hand.
Die Religiositat seiner Kinder scheint fur den $&eim von grof3er Bedeutung zu sein. Seine
neuneinhalbjahrige Tochterafima tragt bereits ein Kopftuch und halt die mustichen
Fastentag€ ein, wie Husayn sichtbar stolz erzahlt. Seine Ehefrau, diees&usine ist,
erzahlt den Kindern abends vor dem Schlafengeheiidschichten rund um das Ereignis in
Karbak’ und Imam Husayns Gefahrten.aima konne die Gebete und Erz&hlungen bereits
auswendig aufsagen, so berichtet der Vater. Er ninsgine Kinder stets zu den
Trauerversammlungen ZASira’ mit, die in seinem Dorf taglich von sieben bis zdbhr
abends stattfinden undusayn in seinem Glauben starken, wie er sagt. Ahmtee Tag
nehmenHusayn sowie seine Nachkommen aktiv an dexgirat, den Prozessionen teil, bei
denen sich die Trauernden auf die Brust schlagentagbir-Praxis lehnt er jedoch ab. In
Beirut machen viele Schiitinnen, so auch der Beé&agnd seine Kinder, bei einem
dreistindigen Umzug mit. Die Prozession beginnteiger bestimmten Moschee und geht bis
ins von der Hisbollah kontrollierte Viert&ahiya, wo Hisbollah-Chetlasan Narallah um
ein Uhr eine Ansprache bzw. Predigt halt. Es wiadah ausgegangen, dassaimHusayn
auch um ein Uhr seine Feinde gebeten hat, eireketdial vor der endgultigen vernichtenden
Schlacht das Gebet zu verrichten.

Husayns Tochter #&ma weint bei den Trauerritualen, was ihren Vateizszu machen
scheint. Besonders mit seinem Sohn Mahmud spri@isayn oft tGber die tragischen
Ereignisse aus der schiitischen Vergangenheit. &igeiegt er Wert darauf, dass sein Sohn zu
‘ASira’ schwarz gekleidet ist und ein Stirnband mit Aufgfclzum Gedenken ablusayns
Martyrium tragt. Er meint, die Kinder stecken sighgenseitig mit Begeisterung an. Die
religiosen Inhalte, die er friher in der sakulareffeneren Umgebung der libanesischen

2" Am Tag des Gesprachs wurdeatmHusayns Geburtstag gefeiert, der firr Schiitinneereiineiwilligen
Fastentag darstellt. Diejenigen, die fasten, sgebml ein bestimmtes Gebet sprechen und zum Nalsbtge
kommen, haben das Bdse von sich abgewendet, svaineitete Vorstellung (vgl. Intervielusayn 2013).
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Hauptstadt in der Schule nicht gelernt hat, werdeuatzutage auf dem Land starker betont.
Daneben finden religiose Veranstaltungen fur Kindeispielsweise ein Koran-Wettbewerb
statt, bei dentiusayns Tochter brillierte (vgl. Intervieldusayn am 12.6.2013).

9.2.2 Schriftliche Antworten

Mein libanesischer Freund Sakder auch das Interview mit \Wim vermittelte, studiert an

der libanesischen Universitdt in Nabatieh, wo es alner der wenigen christlichen
Studentinnen viele schiitische Studienkolleginnext. Heider ergaben sich aufgrund der
politischen Sicherheitslage keine weiteren persbalilnterviews, jedoch lieR Sakmeinen

ausgearbeiteten Interviewleitfaden (siehe Anhang) wrei seiner schiitischen Freunde
handschriftlich und mit Signatur gezeichnet beantero Auf diese Weise konnten auch die
Erfahrungen und Meinungen vorli, Hasan und Abdallaff in die Ergebnisse meiner
Forschung aufgenommen werden. Diese Art von Dabedbeng hatte mitunter auch den
Vorteil, dass sich die befragten Personen offenerdiesem Thema aul3erten. Durch die
Anonymitat und Indirektheit der Beantwortungen é@ath besonders béAlT den Eindruck,

dass gewisse Hemmungen vor Meinungsauf3erungenaligebrden konnten.

Die Studenten‘Al1, Hasan und Abdallatf® - Unterstiitzer der Amal-Partei
‘Al1, aus einer Familie von zwei Bridern und drei Sdtam, stammt aus der libanesischen

KlstenstadtSar. In der Universitat in Nabatieh studiert er Belbswesen. Sein religitses
Wissen erlangteAlT durch seine Familie und spater durch die Geselfscim der er heute
noch lebt. Der Student ist von seiner Religion @bagt und liest regelmaRig im Koran. Er
bezeichnet sich als ,nicht restriktiv“, weil er bpielsweise christliche Freunde hat. Das erste
Mal erlebte‘AlT ‘ASira’ als zehn Jahriger ifiar, wo er mit seinen Freunden und anderen
Schiitinnen in den Trauerumzigen mitmarschierté.2Mianzig Jahren nahm er das erste Mal
an den Trauerfeierlichkeiten in Nabatieh teil, &e nun jedes Jahr besucht. In seinen
Begriindungen und Sichtweisen spiegeln sich Arguatiemien der Amal-Partei wieder, die
‘AlT unterstiitzt. Die Uberzeugung und der Glauben, dasscht in den Himmel komme,

wenn er nicht aktiv zuAsira’ trauert, bewegten ihn dazu, am zehnten Tag seih fBt

Husayn zu vergieRen. Die Ausfuhrung der Schnittwandirch Schwerter und die

2 Die beiden Letzteren sind fiktive Namen, da dief¥sser der Antworten ihre Namen nicht leserlichdam
Fragebogen angegeben haben.

29 Nach korrekter Umschrift eigentlicibd Allah. Im Hinblick auf bessere Lesbarkeit wird hierget die
Ubliche Schreibweise Gilbernommen.
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anschlieBenden Schlage auf den Kopf schildalt als unvorbereitete plotzliche Aktion.

Manche Manner wirden aufgrund des hohen Blutvertugtrbleichen, schreibt er. Seine
Gefuihle wahrend des Rituals empfindet er als tgaumd schmerzvoll. Nach beendeter
Prozession fuhlt er sich erlést und erneuert. Daz&dur bleibe zwar jedes Jahr gleich, doch

die Erfahrung und der Glaube daran wachse vonziebahr.

Hasan stammt aus dem Dorf Deir al-Zafir im Sidden des Libanon. Er studiert
Betriebswesen an der Universitat in Nabatieh. Senséen religiosen Erinnerungen reichen
bis zu seinem siebten Lebensjahr zurlick. Ausschlaggl fur die Beschaftigung mit
Religion war seine Familiélasan liest Gber den Islam, geht zu Vortragen urtieiMoschee.
Er bezeichnet sich selbst als ,guten MuslifASira’ erlebte er bereits im Alter von zwei
Jahren. Mit 13 war er mit seiner Familie und Freamdbei den Trauerveranstaltungen in
Nabatieh dabei‘ASira’ ist Husayn sehr wichtig, es reprasentiere alles, wafigtehe. My
whole life and my morals is build in the aspecfaghura[sic]®, restimiert er. Dabei gehe es
nicht nur um Religion, sondern um zentrale Werte,uber die religiose Ebene hinausgehen.
Als Beispiel nennt er die Geschichte von Afbder sich fur seinen HalbbrudHusayn
aufopferte, obwohl er die Mdglichkeit gehabt hattefliichten.

Hasan empfindet Kummer und Schmerz wéhrend der Tieagee weil er nicht mit den

schiitischen Martyrern vor Ort sein konnte. Launibetrifft ‘ASira’ jeden Aspekt des Lebens,

besonders beeinflusst sind davon das Denken undrdgang mit anderen Menschen.

Abdallah hat auf dem Papier mit der BeantwortunmeseFragen auf Arabisch keine
personlichen Informationen angegeben. Auch er betoerst die eigentliche Bedeutung von
‘ASira’ als Widerstand gegen jegliche Unterdriickung. Ad&®r gebe ‘ASira’ den
Menschen den notwendigen Ansto3 dazu, Uber dieneidg®erson zu reflektieren sowie
Sichtweisen und Handlungen zu tGberdenken und zerdnd

Abdallah beschreibt ASira’ als Kampf zwischen Gott und Satan, der in Gestait
feindlichen Armee siegte. Gott habe jedoch die &wdftl auf menschlicher Ebene gewonnen,
da er die gesamte Schia auf militarischem und nigiceem Weg verteidigt hat. &m
Husayn verkdrpert in diesem fundamentalen Kampfawaa Gut und Bése das Géttliche.
Die Trauererfahrung in der Gruppe ist laut AbdaNebhtig. Dabei komme zum Vorschein,
dassHusayns Liebe als eine Art ,sakralste Verbindungsamumenhélt und verbindet.

Seiner Meinung nach hat die Selbstgei3elungsprékiiken religiosen Ursprung, sondern sei

ein traditioneller Brauch, der durcHadize und bestimmte politische Parteien am Leben
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gehalten wird. Die Leute, die daran teilnehmen,levoldamit ihre Liebe zdusayn zum

Ausdruck bringen.

10. Ergebnisse der empirischen Forschung

N~

10.1 Gemeinsamkeiten und Unterschiede im HinbliakfaASara’ innerhalb
der schiitischen Gemeinschaft im Libanon

Die Resultate der Interviewauswertungen spiegelrGiof3en und Ganzen das wieder, was
auch in friheren Untersuchungen‘Asira’ schon festgestellt wurde (siehe Kapitel 5 und 8).
Anhand der Erlauterung der unterschiedlichen Tréduate und der sich darauf beziehenden
personlichen Befragungen, kann man feststellen,s dBsrkheims Theorie von der
Umwandlung alltaglicher zu sakralen Ideen (vgl. khwim 1947: 306f bzw. Kapitel 1.2.1), in
entgegen gesetzte Richtung ablauft. Anlasslichfelgtichen Erinnerung an die historische
Schlacht und das MartyriurHusayns, werden religiose Inhalte wie der Grindurogsent
des schiitischen Islams fur den alltaglichen Witkerd gegen politische und soziale
Unterdriickung sowie fir den Kampf gegen Ungerekktign instrumentalisiert.

Des Weiteren lassen die Ergebnisse eine allgemiéumktion von Ritualen, die bereits
anfangs erwahnt wurde, erkennen. Durch die Erimgetund Betrauerung einer gemeinsamen
Vergangenheit durch die Zurschaustellung kollektivBymbolismen werden soziale
Gruppenbeziehungen und Identitaten gestéarkt, saine Gefilhl von Sicherheit in der
Gemeinschaft erhalten (vgl. Durkheim 1947). Die den befragten Personen vordergrindig
als religios verstandenen Rituale Asira’ sind ganz im Sinne Victor Turners immer auch
Ausdruck sowohl 6konomischer, als auch politisalnad sozialer Beziehungen (vgl. Kapitel
1.2.2).

10.1.1 Emotionale Verbundenheit mitHusayn als einigendes Element

Als erste sichtbare Gemeinsamkeit aller befragemsdhen fallt auf, dass die besondere Liebe
und Hingabe zu lam Husayn betont wird. Die Zuneigung zum Prophetenemdk! als
essentielles Religionsbekenntnis auf und wird Bdegenwartig und tberirdisch beschrieben.
Nahlil gibt an, die Liebe zdlusayn sei sogar groR3er als diejenige, die er zesekltern
empfinde.Husayns tiefe Verehrung wird von den Befragten ddmagrindet, dass er fur den
Erhalt des Islams und fir die gesamte Menschhestogeen ist. Die bedeutungsvollen
Emotionen gegentbddusayn verbinden die von mir interviewten Persorgieichzeitig
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aul3ern sie diese Gefuhle auf ganz unterschiedichend Weise. Die Empfindungen werden
zu ‘ASira’ im Rahmen mannigfacher ritualisierter Handlungarsgadriickt. Jede der
interviewten Personen folgt einer eigenen Traditionerhalb des Schiitentums, in der
bestimmte Bicher gelesen und den Instruktionenrsivelnime Folge geleistet wird (vgl.
Interview Wigm 2013; Interview Waldmann 203 Von mehreren Stellen wird erwahnt,
dass alle unterschiedlichen schiitischen Traditiomanerhalb der Gemeinschaft akzeptiert
werden und jeder glaubigen Person, die freie Wahkgezifischen Ausrichtung zustehe (vgl.
Interview Wisaim 2013: 3; Antworten vohAlT 2013).

Neben der Zuneigung zHusayn wird auch die Liebe zu den Mitmenschen in rereim
Gesprachen hervorgehoben. Das soziale Miteinangtedas Wichtigste im schiitischen
Glauben, wird erzahlt. Gleichzeitig werden aberhadee Verteidigung der Religion, des
schiitischen Glaubens und der Gemeinschaft als tigghPunkte erwahnt (vgl. Interview
Zukayna 2013; Interview Wisn 2013; Interview Naib2013).

10.1.2 Religi6se Erstkontakte und Erziehung

Eine weitere Gemeinsamkeit aller interviewten Pegsostellen der Erstkontakt miASira’

und religiose Erfahrungen mit dem Islam im Allgenesi dar. Alle Personen gaben an,
religiose Praktiken und Glaubenslehren innerhalbFenilie erlernt zu haben, weil in der
Schule kein religidser Unterricht stattgefunden Eatige der Befragten besuchten aul3erdem
eine christliche Schule, bei der sie christlicheaublensinhalte erlernten und auch an
Messbesuchen teilnahmen (vgl. Intervie@ashh 2013; Interview Wigm 2013).
Interessanterweise bezeichnen etwa die Halfte dmp@chspartnerinnen ihre Familie als
religiés offen und moderat bzw. als nicht sehrgiék (vgl. Interview HSim 2013; Interview
Fatima 2013; InterviewHusayn 2013), obwolilusayn erwahnt, dass seine Schwestern in den
Siebziger Jahren schon mit acht bis neun Jahreziredder ersten in der Schule ein Kopftuch
getragen haben. Wi ist der einzige der befragten Schiitinnen, deresEamilie als religios
einschatzt.

%9 In Wien wurde mit Muhammad Waldmann, dem stelhatenden Geistlichen eines schiitischen Zentruins, e
informatives Interview ibetAsara’ gefiihrt. Da der Interviewpartner zum einen aligjigser Experte auf

diesem Gebiet gesehen werden kann und zum andessnspezifisch persischen Hintergrund aufweistdeu

er nicht mit den anderen interviewten Personenesigiit.
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10.1.3°A&iira’ als Schule und Lehre fiirs Leben

M-

Alle Gesprachspartnerinnen weisen mit Nachdruckufarin, dassAsira’ eine Schule bzw.
Lehre fur das Leben darstellt. Alles im Leben komrme ‘Asiara’ und der von Msa asSadr
gepragte Ausdruck .jeder Tag isASura’® kommt oftmals in den Interviews vor (vgl.
Interview Husayn 2013; Interview Nab2013; Interview Wism 2013). Zukayna sagt, dass
sie beinahe jeden Tag ahsira’ denkt.

Bei der Trauerversammlung in Wien wird in der vdrggenen Predigt betont, dass es nicht
wichtig sei, damals in Karbalnicht dabei gewesen zu sein, sondern Ziel istiesBotschaft
von ‘ASira’ zu verinnerlichen. Der interviewte Scheich Waldmader zum Schiitentum
konvertiert und stellvertretender Geistliche de®R3¢en schiitischen Gemeindezentrums
Osterreichs ist, sagt, dassira’ nicht auf die zehn Tage im Monat Warram beschrankt ist,
sondern jeden Tag praktiziert werden sollte. AnBkeleutung der Ereignisse in Kardaoll
das ganze Jahr Uber erinnert werden. Die Handludgerfeindlichen Truppen gegeniber
Imam Husayn dienen dabei als Beispiel, wie man sich alsiit nicht verhalten soll.
Stattdessen soll man fur Frieden, Gerechtigkeseligchaftliche Sicherheit und den Islam
eintreten. Im Falle eines Angriffs sollen diese Wenit dem eigenen Blut verteidigt werden,
lehrt ‘A&ira’. Die Kernbotschaft, niemandem Unrecht zuzufligeer aich gegen zugefligtes

Unrecht zu wehren, soll stets bewusst gemacht werag. Interview Waldmann 2013:3)

Die AuBerungen in den Interviews geben auch Autsshiiber die historische Entwicklung
und wachsende Bedeutung von Religion im Allgemeimeah' ASira’ im Speziellen. Religion
wird gegenwartig im Vergleich zu friher als wicleigwahrgenommen (vgl. Interview
Husayn 2013). Einige der Interviewtera{ifna, Husayn) sind in Beirut aufgewachsen, wo die
sakulare und offene Atmosphare betont wurde. Ddseheauf dem Land wird jedoch als
religioser und traditioneller als in der Hauptstdmischrieben. So wird etwa religibsem
Unterricht und Lerninhalten in der Schule heutzetagehr Beachtung geschenkt (vgl.
InterviewHusayn 2013).

10.1.4 Kollektive vs. individuelle Trauer

Mo —

Eine genauere Betrachtung der Trauerausleburidsia’ zeigt, dass &ima die einzige der
Interviewten ist, didHusayns Tod in Karbal nicht im Kollektiv betrauert. Sie ist somit das
einzige Beispiel in der vorliegenden Untersuchudgs der Theorie von Mary Doulgas

entspricht, die eine allgemeine Abwendung von R#maind eine fehlende Verbundenheit
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durch rituelle Symbole feststellt (vgl. Douglas 1981 bzw. Kapitel 1.2.3).dmas Kollege
Nalil vertritt die entgegen gesetzte Position und vapgecht damit Douglas’ These. Alle
Empfindungen, egal ob Freude oder Trauer, habemnr Ekbkte, wenn sie in einer Gruppe
wahrgenommen und gedul3ert werden. Gemeinsames T tauggt genau wie geteilte Freude
die anwesenden Personen ndher zusammen. Hier wierd&nne Victor Turners Emotionen
kanalisiert (vgl. Turner 2009 bzw. Kapitel 1.2.2ul3erdem ist die Erfahrung in der Gruppe
wichtig, um die Rituale an kommende Generationenitengeben zu koénnen. Der
Informatiklehrer Nabl betont wie alle Interviewpartnerinnen die Wiclkig der Erinnerung
an‘Asira’, wo Menschen sich versammeln und gemeinsam trauern

Wie schon Mary Douglas und Maurice Bloch festgéiskelben (siehe Kapitel 1.2.3), dienen
Rituale auch der Kommunikation innerhalb einer Giaswhaft. Unter den interviewten
Schiitinnen wird es als religiése Pflicht angeseltia Geschehnisse von Kardjalveiter zu
erzadhlen, um sie nicht in Vergessenheit geratemagsen. Bei den Trauerversammlungen
werden auch allgemeinere Informationen weitergegeBeispielsweise wird beratschlagt,
wie der islamische Glaube gelebt werden kann urgl dem ,wahren Islam* ausmache. Die
Kontinuitat, die vor 1400 Jahren durch die Schlaart Karbai’ ausgeldst wurde, bis heute
anhalt und alle Schiitinnen weltweit verbindet, dvinervorgehoben. Das Wissen um, der
Glaube an und das Betrauern udasayns Martyrertod ist fur Schiitinnen erstrebenswad
bringt ihnen Gottes Gnade und Anerkennung (vglerinew Nabl 2013: 16). Btima und
Husayn erwahnen beide die Schuldgefiihle, die siefiedgm, weil sieHusayn in seinem

Kampf nicht beistehen konnten.

10.1.5 Aktuelle politische Bedeutung vonASiira’

Fatima glaubt fest daran, dass die Vergangenheit d#raS angefangen bedHusayns
Widerstand gegen Unterdriickung, heute wieder métwahtat denn je besitzt. Im Fernsehen
kann man jeden Tag verfolgen, wie Menschen umgébracd geschlachtet werden, sagt
sie3! Das schockierende an der damaligen Zeit war jeddess die direkten Nachkommen
des Propheten Mohammed auf diese Art und Weisenbeliawurden. Auch Wisn teilt
diese Meinung und geht in diesem Zusammenhang @&lsealif den Krieg im Nachbarland
Syrien ein. Dieselbe Situation wie im historischiéarbab’ wiederhole sich heute in Syrien
und im Irak (vgl. Interview Wigm 2013: 2).

%L In diesem Zusammenhang spieltifa auf ein zu dieser Zeit im Internet kursierendikeo an, in dem ein
syrischer sunnitischer Soldat dabei gefilmt wuals,er das Herz seines Gegners verspeist.
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In den Interviews wird deutlich, dass viele Schii&n die politische Botschaft voASira’,

die vor etwa vierzig Jahren an Wichtigkeit zunalaiel{e Kapitel 7.6), verinnerlicht haben.
Imam Husayn habe der schiitischen Gemeinde das Prinzip Adéopferung und des
Widerstands gelehrt, was laut dem BefragteniNabKampf gegen die israelische Besatzung
stark zum Ausdruck kam (vgl. Interview NRB013). Fir ihn istASira’ eine Lehre, Feinde
zu besiegen und den eigenen Stolz nicht aufzugeAémra’ bedeutet fir ihn einesghool of
resistancg wie Naldl es nennt. Dieser Gedanke kdnne dazu verwendedewerandere
Schiitinnen zu einer ,Revolution der Gerechtigkedtf animieren. Jeder glaubige Schiit, er
selbst eingeschlossen, wirde sich selbst fir seébt@nben und seine Familie opfern, so wie
es Imam Husayn in der Schlacht von Karbalgetan hat, gibt sich N@blberzeugt (vgl.
Interview Nall 2013: 15).

Wisam bezeichnet die Gegenspielélusayns, Yaml und dessen Vater NMawiya als
,Terroristen“. Bei‘ASira’ gehe es nicht nur um Blut und Schwerter, vielmstdeutet die
Schlacht in Karbal eine wichtige Botschaft fir die Menschen, fur Recund Gleichheit
einzustehen (vgl. Wisn 2013: 1). Diese Botschaft wurde jedoch bis jetath nicht
umgesetzt oder erflllt, daher wird die Ruckkehr Mehdi erwartet (vgl. Wiam: 2). Trotz
dieser Aussagen meint Wilim, dass'Asira’ keine politischen, sondern nur religiose Inhalte
umfasse. Seine Begrindung dafir lautet, dass Hasayn die Schia erst gar nicht existieren
wurde. Damals, vor 1400 Jahren, hatte es noch lpailisschen Parteien gegeben, daher kann
der urspriinglichen Tradition auch kein politiscl&nn innewohnen. Wign gibt aber an,
dass heutzutage die Teilnahme politischer KrafteAzara’ wichtig ist (Wism 2013: 1).

Hier wird das von Kertzer untersuchte, im Theoridtereits erwdhnte, politische Interesse
bei Ritualen deutlich. So werden in den Interviesuserseits aktuelle politische Ereignisse
und Entwicklungen mithilfe vorASira’ vereinfacht. Andererseits wird ersichtlich, dass d
historische Ereignis untlusayns Tod fur Schiitinnen im Libanon eine Grundlafir

revolutionares Gedankengut bildet (vgl. Kertzer&988 bzw. Kapitel 1.3).

10.2 Tabir: Die SelbstgeiRelungspraxis zulSira’

10.2.1 Drei unterschiedliche Positionen
Die befragten Personen konnen bezlglich ihrer Eliosig zu den praktizierten
Selbstgeil3elungen in drei Gruppen eingeteilt werdesbei die Unterscheidungen flieRend

verlaufen. Die erste Kategorie bilden diejenigerrsBeen, dietarbir ablehnen (ktima,

Wisam, Zukayna undiusayn). Sie vertreten die Meinung, dass die Sohih, die die Praxis
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austiben, nicht nachdenken und den eigentlichen @imn‘Asira’ nicht verstehen. Die
Befragten, die Selbstgeil3elung zu EhHumsayns als falsch empfinden, sprechen sich daftr
aus, dass stattdessen Blut gespendet werden @dlteinterview Zukayna 2013; Interview
Fatima 2013). Eine zweite Gruppe wird von jenen regméiert, die den Selbstverletzungen
tolerant gegenuber stehen. So meinen etwalNabdallah und teilweise audidusayn, dass
es in ihren Augen zwar bessere Wege gabemliiusayns Martyrertod zu wirdigen, aber
wenn manche von der Praxis Uberzeugt seien, sagdagnichts einzuwenden. In dieser
Gruppe befindet sich auch eine Person, die fribkissdie Selbstgeil3elungspraxis ausgeulbt
hat, mittlerweile aber davon abgekommen ist.

Zur dritten Kategorie konnen die aktiven Selbstiggi§ezahlt werden, die von de&aybir-
Praxis Uberzeugt sind und diese seit einigen Jadwsfiihren. Dazu gehéren die Studenten
Hasim, ‘AlT und Hasan, die altersmal3ig deutlich jinger als dieichsth Interviewpersonen

sind.

10.2.2 Beweggriinde und Motivationen

Die Grunde fur die Ausibung d&rbir-Praxis in Form eines sogennanten Blutrituals (vgl.
Tumminia 2004 bzw. Kapitel 1.4) scheinen sowohl dar Literatur als auch in den
durchgefuhrten Gespréachen sehr vielfaltig und giver sein. Abhéngig von der individuellen
Personlichkeit konnen sich die Motivationen, dieztleeh zur selbstverletzenden Handlung
fuhren, beachtlich voneinander unterscheiden.

Der offensichtlichste Motivationsfaktor ist die iggése Hingabe zu Iam Husayn. Nab
erklart, dass manche Schiiten damit ihre eigenage®ound Erbitterungen ausdriicken. Das
Blut dabei lasst die Leute nachempfinden, was imb&& passiert ist und die Situation
nochmals durchleben. Die Selbstgeil3ler sind witend das, was damal$lusayns
Gefolgschaft in Karbal angetan wurde. Sie wollen die Leiden ihres Vatbiins Gedachtnis
rufen und ehren, indem sie Vergleichbares durcheracbie Schnitte am Kopf sollen an
Husayns Tod durch Enthauptung erinnern (vgl. IneamiNahl 2013).

In bereits vorgestellten wissenschaftlichen Untelnsngen findet man das AbbufRen und
Beweinen der eigenen Sinden sowie der kollektivelmuld, die der Schia auferliegt, als
Erklarungen, was mit den Angaben aus den Intervigieseinstimmt. Eine wichtige Rolle
dabei spielt das Schuldbekenntnis in der Offeritkih welches dasybir-Ritual von anderen
‘ASira’-Ritualen, die im privaten Raum abgehalten werdegs{lis), unterscheidet. Andere
Autorinnen glauben in der SelbstgeiBelung dieschuldfreie Befriedigung von

Aggressivitdt zu erkennen (vgl. Reuter 1993: 72). Weiters widgém Ritual eine
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Ventilfunktion zugeschrieben, die den Ausdruck vbimzufriedenheit und Frustration
gegeniber Obrigkeiten, Politik und der eigenen maiigierten Situation kanalisiert. Die
Hoffnung auf eine bessere Zukuntft ist tief in demlfehmenden verankert. Dies bezieht sich
wiederum auf die im Theorieteil erwahnte Zusammlenfiig von Vergangenheit und
Gegenwart, im Hinblick auf eine bessere Zukunftl.(Wgapitel 1.3). Dieser Aspekt scheint
zumindest beim Interviewtenaldim nicht vordergriindig zu sein, da er angibt, inieeiner
Situation, in der er sich gegenuber anderen Gruppen Konfessionen benachteiligt fuihlte,
gewesen zu sein (vgl. Interviewagim 2013).

Die Wichtigkeit von tiefer Emotionalitat, die mitlen ‘ASira’-Ritualen, aber im Speziellen
auch mit dertarbir-Praxis einhergeht, ist offensichtlich. Nicht nue dseil3elnden selbst,
sondern auch die zahlreichen Zuschauerinnen stiddogach, diese zu empfinden. Wenn man
sich auf eine der sich selbst verletzenden Manoppgn konzentriert, erzahlt Nbsteigen
witende Emotionen in ihm selbst und in den Zusehen auf, weil das viele Blut und die
Schwerter an die historische Schlacht in Kaxbalinnert. Wirde man in dieser emotionalen
Situation einem Feind begegnen, gibt sich iN&berzeugt, kAme es gezwungenermalien zu
gewalttatigen Ubergriffen, wie es beispielsweis8218er Fall war, als trauernde Schiitinnen
israelische Soldaten Uberwaltigten (vgl. Intervi2g®l 3: 19).

Robert Benedicti schreibt den ProzessionenAgiira’ einen sozialisierenden Faktor zu. Er
hat festgestellt, dass vor allem in der Stadt Nabatine speziell urbane Identitat unter den
schiitischen Bewohnerinnen konstruiert wird (vgerdicti 2007 bzw. Kapitel 8.4.1). Mary
Douglas halt auf theoretischer Ebene dazu fests d&tiale im Allgemeinen stets den
Glauben an bestimmte symbolische Ordnungen bearhaltas Benedicti in seiner Arbeit zur
spezifischen urbanen Identitat in Nabatieh unteictit (vgl. Douglas 1981). Sowohl Nigb
der aus Nabatieh stammt, als auéli ausSir geben an, dass das soziale Umfeld fur ihre
religiose Praxis sehr ausschlaggebend sei.

Hasim, der regelmaRig dierbir-Praxis am zehnten Tag voASira’ betreibt, figt der langen
Reihe an Beweggrinden einen pragmatischen hinzuhBesei es reine Neugier gewesen,
die in den dazu getrieben hat, am blutigen Riteii@unehmen. Bestimmend sind dabei altere
Buben, denen die jungeren nacheifern wollen unddfé@rsie eine Vorbildrolle einnehmen.
Hierbei kann davon ausgegangen werden, dass zushimd®estimmten Altersgruppen ein
Gruppenzwang zur Durchfuihrung der Selbstgeil3eluiggiert.
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Die tarbir-Prozessionen in Nabatieh sind neben dem Ausdrackedigiosen Zugehorigkeit
und Frommigkeit auch Ausdruck einer politischen @udrigkeit. An den ‘ASira’-
Gedenktagen liefern sich die schiitischen PartémerLibanon, allen voran Hisbollah und
Amal, Machtdemonstrationen. Jedoch schafft dasligie Gedenken aHusayns Tod in der
Schlacht von Karbal zwischen den politischen Konkurrenten gleichzeitolidaritat,
allerdings ohne dass dabei ein Konsens erzielt .wiMBhrend die Hisbollah ihrer
Anhangerschaft Selbstgeif3elungen untersagt, rufalAhme Unterstitzerinnen dazu auf. Es
wird daher davon ausgegangen, dass der GroRtelbelbstgeildler in Nabatieh politisch an
der Amal orientiert ist. Es ist daher kein Zufallass alle drei interviewtenasbir-
Praktizierenden angeben, nach der Amal-Partei aightet zu sein (vgl. Interview &$im
2013;°Al1 2013;Hasan 2013).

Auffallend ist, dass fast alle Gesprachspartnernagssagen, dass die SelbstgeiRelungen zu
‘ASira’ nichts mit politischen Interessen zu tun habertsdche ist aber, dass die eine
wichtige schiitische Partei das BlutvergieRen veddi wahrend die andere es unterstutzt, was
auf eine deutliche Verstrickung von Religion undithg wie es im Islam traditionell der Fall
ist, hinweist. Politische Implikationen werden naghsicht der Autorin nicht absichtlich
verschwiegen, weil Einheit nach auf3en demonstirertien soll, sondern weil eine implizite
politische Instrumentalisierung stattfindet, diensib religiésen Inhalten verwoben ist, dass sie
nicht als solche wahrgenommen wird.

Fatima schreibt in dieser Hinsicht der Amal-ParteilygdEinflussnahme auf die GeiRelnden
zu. Dadurch, dass diese schiitische ParteilinieRtexis erlaubt und als sinnvoll erachtet,
ziehen viele Anhanger mit. Wirden die Politiker Aenal wie die Hisbollah datsrbir-Ritual
verbieten, so wirden auch die Parteimitglieder didser Praxis aufhoren, ist sich die
Schuladministratorin sicher (vgl. Interviewatiina 2013). HSim, der Student, der mit der
Amal-Partei sympathisiert, Gbt die GeiRelungspkaktiis, weil es die Partei gutheil3t. Die
zwei Argumente, die die Partei anfuhrt, sind diege Tradition, die bereits der Prophet
Muhammad selbst undHusayns Tochter #ma ausgefuhrt haben sollen, und der
gesundheitliche Aspekt, der beim VergieRen von Bluth die automatische Bluterneuerung
auftrete (vgl. Interview BSim 2013).Hasan erklart, dass der Schnitt, den man sich in der
Kopfhaut zufiigt, nicht mehr als einen halben Zeatanmisst. Das viele Blut und die Schreie
machen das Ritual blutiger und spektakulérer alste®uch er bezieht sich auf eine Studie,
die besagt, dass sich das verbrauchte Blut im kstpfit und daher eine regelmafiige

Bluterneuerung nicht von Schaden ware, was derreguation der Amal entspricht.
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Neben den angesprochenen gesundheitlichen Aspeigeter Bluterneuerung, die, im Sinne
vieler Rituale Blut als zentrales Symbol von Lelealt inszenieren (siehe Kapitel 1.5), kann
auch die Tradition innerhalb der Familie entschedd&ir die Teilnahme sein (vgl. Interview
Fatima 2013). In der Literatur findet man Hinweiseaidy dass in der Geifl3elungsprozession
oftmals der Sohn den Platz des Vaters einnimmt Rguter 1993: 75).

Die Eltern Giben einen grof3en Einfluss auf die Hremiung aus, meint NdbWenn der Vater
sich gegen die Teilnahme an der Praxis ausspméid,sein Sohn nicht daran teilnehmen, ist
der Lehrer Uberzeugt (vgl. N&l2013: 14).

Wie ich in Nabatieh mehrfach beobachten konntet g# auch manche Eltern, die ihren
Sohnen schon im Kleinkindalter die Wunden am Kopfligen. In den Interviews darauf
angesprochen, sind auch hier die angegebenen Mganuricht einheitlich, jedoch tberwiegt
eine verbreitete Ablehnung. N(AIT findet es richtig, da auch die Kinder von kleirf aber
ihre Religion lernen muissen, findet dfiasan und Abdallah, die desrbir-Praxis im
Allgemeinen nicht abgeneigt sind, halten es nidht dut, wenn sie bereits bei kleinen
Kindern ausgefihrt wird. Fur Abdallah widerspridmis dem Recht auf individuelle Freiheit.

Tarbir hat einen starken kollektiven Charakteaskh erklart im Interview, dass die Praxis
nicht alleine ausgefihrt werden kann. Die vorangdba Trauerversammlungen an den zehn
Tagen und die soziale Umgebung stellen wichtigad®ekeile des Rituals dar. Die Geil3ler in
Nabatieh nehmen an den Trauergedenkfeiern an dgenTauvor teil (vgl. Interview &Eim
2013). Die SelbstgeiRlung ztASira’ darf daher nicht als einzelnes rituelles Element
angesehen werden, sondern ist stark mit der Toaditermagalis verbunden.

Fur Hasim sind nicht die einzelnen Personen in der Grupigatig, die einander auch nicht
gezwungenermalen kennen mussen. Vielmehr sindalide durch ihre Religion und ihren
Glauben miteinander verbunden. Nach dem gemeinsdmaerern sind sie Freunde, die ein
besonderes Erlebnis miteinander geteilt haben (vedrview HiSim 2013).

Hasan schreibt, dass die Personen in der Gruppensehirg sind. Nach dem gemeinsamen
Trauern verandert sich die Beziehung. Man fihlth seinander durch eine intensive
Verbundenheit néher (vgl. Antwortéfasan 2013; AntwortenAlT 2013). Auf die Frage, ob
sich die Gedenkpraxis von Jahr zu Jahr unterscheitgint Hasan, dass er jedes Jahr eine
gro3ere Sicherheit hinsichtlich seiner Gefiihle wahme (vglHasan 2013). Laut Nabund
mehrerer Angaben von schiitischen Libanesinnen ridienTeilnahme und Groél3e derbir-

Prozessionen in Nabatieh jedoch jedes Jahr immbr aie
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10.2.3°Asara’ als Mannlichkeitsritual?

Neben den vielen Erklarungsanséatzen, die bishgestellt wurden, um die Beweggrinde der
SelbstgeiRler in den heutigeAsira’-Zeremonien nachvollziehbar zu machen — darunter
psychologisch hervorgerufene Schuldgefiihle, Vatemlexe, koérperlich unterdriicktes
sexuelles Verlangen, gegen die eigene Person tgtachAggressivitat, Frustration tUber die
benachteiligte wirtschaftliche, politische und sdziSituation (siehe auch Kapitel 5.4.4.3 und
8.3) — wurde dennoch in keiner gesichteten QuedleRBegriff des Méannlichkeitsrituals mit
den Selbstverletzungen im Rahmen voksira® in Verbindung gebracht, der meines
Erachtens einem anthropologischen Beobachtendesteattfand liegen musste.

Wahrend meiner teilnehmenden Beobachtung in Ndbater fir mich ab einem gewissen
Zeitpunkt der Eindruck da, dass es bei den Selifstlygngsprozessionen nicht vordergriindig
um das Gedenken amlusayns Martyrertod geht, sondern vielmehr das ke
Gruppenerlebnis, der gemeinsam erfahrbare Schnoerie glie Identitat und Zugehorigkeit
zur Schia und deren exzessive Zurschaustellungleitend ist. Die Manner fallen in eine
Art Blutrausch, aus dem sie als Individuen nichthmieicht herauskommen kénnen, da sie
von der Gruppe mitgezogen und gestitzt werden, wamnand physisch bedingte Schwache
zeigt. Es wirkt, als ob sich vor allem die jungeeiliehmer durch das Ritual als Manner
beweisen und zeigen, dass sie Schmerzen aushéteerk

Aus meiner Sicht kbnnen jene Feststellungen andéworinnen bestatigt werden, nach
denen die Beobachtung oder gar die Teilnahme amefigerlichkeiten zu'ASira’ ein
besonders eindriickliches und unvergessliches Eslesin Fir mich war besonders die stark
sichtbare Gruppendynamik interessant, die vor alRuaben in sehr jungem Alter dazu
brachte, an der Prozession aktiv teilzunehmen. Bischauerinnen werden von der
Stimmung der Geil3ler angesteckt. Die rhythmischstakkatoartigen und sich immer
wiederholenden Sprechchére und Schlage auf deneKdisen unbewusst Anreize zum

Mitmachen aus.

Nahil spricht im Interview an, dass er sich wahrschelnhicht aus religiosen Grinden zur
Selbstgeil3elung entschieden hat. Ein gewisser @ngpang war der Ausloser, dass er an
der Prozession teilnehmen wollte, weil seine Naohbareunde und Verwandte dies ebenso
taten. Dabei herrschte ein bestimmter Wettbewetbruten jungen Burschen, wer von ihnen
mehr Blut vergieRen konnte. Des Weiteren meintiNalass manche Leute nur aus reiner
Selbstdarstellung und Prahlerei beim Geil3elungdritnitmachen, beispielsweise um die

Freundin zu beeindrucken. Solche Schiiten seiehtngtdubig, sondern wollen nur ihre
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Tapferkeit offentlich unter Beweis stellen, so Natuch sein etwa 17-jahriger jingerer

M —

Bruder, so glaubt Nabil, tbe die Selbstgeil3elungA&ira’ aus, um Freundin und Freunde zu
beeindrucken (vgl. Interview N#@b2013: 18). Er diskutiert mit ihm aber nicht ausflich
Uber die Abhaltung voterbir, da er davon tberzeugt ist, dass auch sein Bmdeder Zeit

den eigentlichen Sinn voASira’ verstehen und seine Trauerpraxis andern werde.

Ein weiterer Aspekt, der dafir spricht, dass ditbSgeilRelungen zUASira’ mitunter als
Mannlichkeitsbeweis fungieren, ist die geringe f@iime von alteren Mannern an thbir-
Prozession. Die Uberwiegende Mehrheit der Teilnehstewischen zwdlf und 35 Jahren alt.
Nalil erklart diesen Umstand damit, dass viele Schiiterinem gewissen Alter anfangen,
nachzudenken, und genau wie er selbst zu dem Sdkdusen, dass die Selbstgeil3elung nicht

verpflichtend oder vonndéten sei (vgl. Interview N&t®13: 14).

10.2.4 Darstellung in den Medien

Die Reprasentation der Geil3elungspraktiken in Nebastellt vor allem fir diejenigen
Schiitinnen, digarbir ablehnen, ein problematisches Thema dar. Vonrvikledien werden
Schiitinnen mit fanatischem Gedankengut assoziiettsomit stigmatisiert.

Nicht nur Fatima sondern auch die junge Schiitin in der Beirdgschee betonen von sich
aus in den ersten Satzen, die wir miteinander vadehsgass sie der Schia angehéren, ,aber
nicht fanatisch” seien (vgl. Interviewafima 2013).

Husayn meint dazu, dass alles falsch sei, was id¥eitiBnen berichtet und gesagt wird. Das
Wichtigste sei, dass man die Urspriinge VASira' nicht vergesse und seine Mitmenschen
liebe. Die Schia zeichnet sich durch die Liebe zinvehh den Menschen und den Respekt aller
Glaubensrichtungen (auch des Judentums, béiosayn extra) aus (vgl. Intervieldusayn
2013).

Laut Nahl sei die Meinung der Schia lber die Selbstgeilfdpraxis gespalten. Eine grol3e
Gruppe vertritt die Meinung, dadarbir nicht zivilisiert sei und der Westen dadurch die
Schiitinnen im Libanon als ,Wilde* und nicht als kichen abstempeln wirde. Auch Nab
der in seinen Jugendjahren selbaiydar praktiziert hat, denkt, dass es fir das Image der
Schia besser ware, die Praxis aufzugeben (vgkviete Nahl 2013: 18).

Die Befragten Hisham'AlT und Hasan, die selbst an der Geil3elungsprozession lgikre,
geben an, sich nicht um die mediale Berichterstgttzu kimmern. lhnen seien die

Meinungen im Westen darlber gleichgultig, da diendblen dort sowieso nichts Uber ihren
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Glauben verstiindertlasan denkt, dass die Medien lediglich auf Profg asien und das
Gegenteil des Berichteten der Wahrheit entspreche.

Die verbreitete Ablehnung innerhalb der Schia un@ egative Darstellung des
Selbstgeil3elungsrituals mdgen auch Grinde dafim, s#ass ein junger libanesischer
Automechaniker, der in Wien lebt, ein Interview nmtir verweigerte. Der aus dem
Sudlibanon stammende Schiit gab bei einem infoenelbesprach arhaydar in jungen
Jahren in Nabatieh ausgelbt zu haben, mittlervegiieer darauf aber nicht stolz und es sei

ihm unangenehm, friher ,etwas so Dummes* gemachaben.

10.2.5 Genderaspekte

M=

In der Literatur zuAsira’ findet man erstaunlicherweise nicht viel iber Gerallen und die
Perspektive von Frauen iASira’-Ritualen. Deeb (2006) ist einer der wenigen Aurioen,
die sich damit naher befasst, daher wird an di€seile kurz auf ihre Erhebungen
eingegangen.

In ihrer Einleitung, in der sie mit Vorurteilen umgkgativen Zuschreibungen an die Schia
aufraumen will, halt sie fest, dass, ausgehendenoer feministischen westlichen Sichtweise,
der Modernitatsgrad von Frauen anhand ihres Sgeosessen wird. Diese Annahme beruht
wiederum auf dem Grundsatz, dass moderne Gesdifstiiglieder als Individuen auftreten
und sich als solche definieren. In diesem euromamen Weltbild werden Stereotype Uber
muslimische Frauen, die als riickstandig betrach&gten, verankert. Oft bleibt unbeachtet,
dass Musliminnen selbst ein anderes VerstandnisMadternitat und deren Auslebung haben.
Fur viele werden moderne Frauen von solchen veektjrdie ihre Frommigkeit 6ffentlich zur
Schau stellen. Dies impliziert die Demonstratiom Wissen und Praxis Uber den Islam, das
Streben nach der stetigen eigenen Verbesserunglienaktive Teilnahme am offentlichen
Leben der Gemeinde. Modernitat findet hier alsdinis einem individualistischen Konzept,
sondern im Rahmen sozialer Beziehungen Ausdrudk Degb 2006: 30).

Deeb stellt im Rahmen ihrer Untersuchung fest,athiefriiherer Stelle bereits ausfihrlicher
erwahnt wurde (siehe Kapitel 8.4.2), dass die idahe Mobilisationsbewegung innerhalb
der Schia vor allem Frauen dazu aufrief, sich aktin 6ffentlich an‘Asira’-Zeremonien
sowie am generellen religiosen und sozialen Lebenbeteiligen. Der neue Stilaram
auszuliben, und die Sichtbarkeit weiblicher Pamtizgm an den Umzigen werden von
glaubigen Schiitinnen als Indikatoren fur Fortstthund Authentizitat gesehen (vgl. Deeb
2006: 140).
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Im Themenkomplex voriASira’ betonen schiitische Frauen vor allem die Verbimdun
Zaynab (vgl. auch Interviewakima 2013), der Schwester des getdteteims Ihr Verhalten
in Karbahk’ gilt als Musterbeispiel des Ooffentlichen Aktivismusnd wird mit drei
aulBergewohnlichen Eigenschaften charakterisiere Willensstarke, ihr Mitgefuihl und ihr
Einsatz fur die Mitmenschen sowie ihre Offenheitl oeherzte Art, in der Offentlichkeit zu
sprechen, gelten als weibliche Ideale innerhalb Siesiitentums (vgl. Deeb 2006: 162f).
Darauf aufbauend beteiligen sich viele Schiitinfegsonders in den Tagen uAsira’, aktiv

an freiwilligem sozialen Engagement innerhalb ilG@meinde (vgl. ebda.: 164ff) ganz nach

dem religivsen GrundsatBerving the community, serving Ggebda.: 1862

Im Gegensatz zu de\Sira’-Ritualen, die sich auf die Trauerversammlungen Umkziige
beziehen, in denen Frauen mittlerweile fast zuclem Teilen wie Manner zugegen sind, ist
die weibliche Partizipation an den Prozessionerzahmten Tag in Nabatieh kaum vorhanden.
Reuter erwahnt, dass an den GeilRelungsprozessiandlabatieh ausschliel3lich Manner
teilgenommen haben, bis 1972 erstmals zwei jungedsr bei den Prozessionen mitmachten
und sich rituell selbst verletzten. Auch danachrtiéin einige Frauen, meist junge Madchen,
dastarbir-Ritual durch, ohne dass jedoch ein grol3erer Zusvaahweiblichen Teilnehmenden
stattgefunden hétte (vgl. Reuter 1993: 63).1Nbegriindet die geringe weibliche Teilnahme
an den Geil3elungsprozessionen damit, dass die riFraaeh islamischer Tradition in
Gegenwart von Méannern, die nicht ihrer engeren kamngehdren, inr Haar bedecken. Beim
Einschneiden der Kopfhaut wirden die Frauen jedbchKopftuch abnehmen missen und
jeder bekame ihr unbedecktes Haar zu sehen (tghviaw Nahl 2013: 14).

Auch ich konnte nur wenige sich selbst geil3elndeu&n in Nabatieh beobachten.
Interessanterweise titelte aber eine englischsgadiibanesische Tageszeitung am Tag nach
‘ASira’ mit dem Foto einer blutiberstromten Frau (vgl.tZa2012).

Frauen nehmen meiner Beobachtung nach sehr wold wiichtige Rolle in den
GeiRelungsumziigen ZASira’ ein, indem sie als aktive Zuschauerinnen an dentiénmen
der Geildler teilhaben und deren rituellen Handlangeittels technischer Geréate wie
Mobiltelefone und Tablets aufnehmen und dokumestierSowoh! die Anwesenheit der
Frauen als auch die vielfach von ihnen durchgeéithAufnahmen der Szenen kénnen als
weitere Push-Faktoren flr die exzessive Zurschbustevon Maskulinitat und die Ausibung

der Praxis betrachtet werden.

32 An dieser Stelle kann darauf leider nicht nahegegiangen werden, obwohl der Thematik eine gréRere
Aufmerksamkeit gebiihrt. Fir eingehende Betrachtursgghe Deeb 2006 und Abid 2013.
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Aus mehreren Quellen und auch aus dem GespracBukéyna geht hervor, dass spezielle
Trauerversammlungen nur fir Frauen an den vieraigeh nach dem ersten Tag im Monat
Muharram abgehalten werden. Wie so oft in anthropetdgn Untersuchungen kann hier
eine raumliche Einteilung von Genderrollen festgiistverden. Wahrend gewaltvolle und
offentliche Prozessionen den Bereich der Manneridienen, sind Frauen vermehrt in der

Privatsphare des Hauses zuriickgezogen und fuhrerdoTrauerrituale aus.

10.3 Zur Bewertung der aktuellen sozialen Situatignn Schiitinnen im
Libanon

In der Literatur finden sich vor allem Publikationéber die langsame Verbesserung der
prekaren wirtschaftlichen und sozialen Lage voniiBehen der Sechziger und Siebziger
Jahre und die beginnende politische Mobilisierungrcd Masa asSadr und andere
Schlusselfiguren. Zur aktuellen Situation von Sdtimien innerhalb der libanesischen
Gesellschaft ist mir nichts bekannt, weshalb vérswaurde, wahrend den Interviews mehr
daruber herauszufinden.

Wie es auch Nabsagt, sei die Schia starkste und machtvollstep@euim Libanon, da
sowohl Hisbollah als auch Amal dazu gezéahlt werden3erdem gibt es nach wie vor
einzelne einflussreiche Familien von Religionsgelah innerhalb der schiitischen
Gemeinschaft. Sie verwenden ihre politische Magetib¢h nicht im Bereich der libanesischen
Innenpolitik, sondern konzentrieren sich auf digareale Verteidigung des Landes gegenuber
Israel. Innerhalb der letzten funfzig Jahre habienMitglieder der schiitischen Gemeinschaft
des Libanons beachtlich aufgeholt und sich bisgasellschaftlichen Spitze hoch gekampft,
so Nahls Meinung. Dazu zéahlen viele wohlhabende und essfleiche Leute wie 4a as-
Sadr oderHasan Narallah, die in den Gesprachen mit meinen Interviewpahtnen auch
oftmals erwahnt werden (vgl. N&2013).

Zukayna vertritt eine andere Ansicht. Obwohl didilmnen im Libanon die zahlenmalig
grof3te religiose Gruppe darstellen, habe sich mhaeginalisierte Situation nicht wesentlich
geéndert. Zukayna hat das Gefihl, dass auf pdlgrsEbene alle gegen Glaubige der Schia
seien. Wenn der bekannigasan Nerallah eine Rede halt, sind zwar Vertreterinnen von
anderen religiosen Gruppen stets anwesend und kitespe Narallahs einflussreiche
Personlichkeit, jedoch gingen Schiitinnen bei psttien Entscheidungen héufig in die
Defensive. Auf sozialer Ebene habe es sehr woltl positive Veranderungen zugunsten der
Schiitinnen gegeben, vor allem was Ausbildungsnotgkiten betrifft. Insgesamt scheint
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Zukayna aber nicht das Gefuhl zu haben, dass siclsitbation der Schiitinnen sonderlich
verbessert habe (vgl. Interview Zukayna 2013). ®Meinung teilt auch Wisn: Zwar hatten
Schiitinnen heute bessere Chancen auf dem Arbeaismals in den Funfziger und Sechziger
Jahren, aber im Grof3en und Ganzen habe sich digimabsierte Situation nicht verandert.
Schiitinnen seien jedoch aufgrund ihrer Liebe Hwsayn und durch die von ihm
durchgestandenen Martyrien darauf vorbereitet, saiye Lebenslagen und Miseren zu
meistern und auszuhalten (vgl. \ahs 2013: 2).

‘Al sieht die politisch benachteiligte Situation dehi@lnnen im Libanon im Kontext der
allgemeinen marginalisierten Lage von SchiitinnenNahen Osten begriindet. Okonomisch
betrachtet, macht er sich keine Sorgen, da Schétinm Besitz von Waffen und dadurch in
der Lage sind, sich gegentber dem Angriff von Fefmzu schitzen. Auf sozialer Ebene habe
sich seiner Meinung nach die Situation der schlign Gemeinschaft sogar noch
verschlimmert. Schiitinnen werden als ,Unglaubigelgesehen, wobei er sich vermutlich auf
die ldeologie einiger sunnitischer Gruppierungeniddg. VVon Diskriminierung kdnne man
‘Alis Meinung nach aber nicht sprechen. So wie vielde@n erwahnt auch er den
,Volkshelden“ Miasa asSadr, der den Schiitinnen im Libanon bessere Chaecerdglicht
habe. Hasan fasst die heutige Situation der Schiitinnenh mar einem markanten Wort

zusammen: ,Ungerechtigkeit®.

10.4 Erganzung wichtiger Ritualbestandteile

Im Laufe der durchgefuihrten Interviews wurden fieiBrauche zuAsira’ erwahnt, die in
der Literatur bis jetzt keinen Eingang fanden, wasan liegen kdnnte, dass diese als nicht
wichtig erachtet wurden. Im Sinne wissenschaftlictiellstandigkeit mochte ich diese kurz
erwahnen.

Die magalis oder Trauerversammlungen im Libanon werden niehitan den zehn ersten
Tagen im Monat Mharram abgehalten, sondern kénnen auch das ganzéhtathals eine Art
kleine Gedachtnisfeier fiiAsira’ stattfinden. Ublicherweise erfolgen sie alle zWis drei
Monate, wobei dies von der finanziellen Situati@n deranstaltenden Personen abhangig ist.
Am zehnten und vierzigsten Tag nach der Schlacht Kiarbak’ wird jahrlich
traditionellerweise bis zur Mittagszeit gefastet,ldut den Uberlieferungen die Schlacht nach
ein Uhr mittags begann. Das Arbeiten ist in diegait nach schiitischer Auffassurgram.
Husayn betont im Gesprach, dass es sich um eimggossi Trauerzeit handelt, was bedeutet,

dass man in dieser Periode weder singen noch éeisadll (vgl. InterviewHusayn 2013).
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Ganz nach der Theorie Durkheims wird hier auf dienfhung von sakraler und profaner
Sphare Wert gelegt. Das Ende der religiosen Trausaymmlungen wird von einer profanen
Handlung markiert: das gemeinsame Verzehren einatiegsem Anlass besonderen Speise,
harissa

Schlie3lich wird in vorhandenen Untersuchungen derziale Institutionscharakter von
‘ASira’-Feierlichkeiten missachtet. Aus den Interviewstgeérvor, dass Geldspenden an
Bedurftige wichtiger Bestandteil vohAsira’ ist. Zu den Trauerveranstaltungen werden
Boxen aufgestellt, in denen Geldspenden entgegeong@en werden. Es wird erwartet, dass
die glaubigen Schiitinnen ztASira’ etwas geben bzw. schenken, sei es Geld, Wasser,
Speisen oder SuRigkeiten (vgl. Intervieldusayn 2013; Interview Waldmann 2013;

Beobachtung in Wien 2013).

Conclusio

Zusammenfassend lasst sich festhalten, dAsara’ ein die Schia konstituierendes und
verbindendes Ereignis darstellt, das jahrlich rsttenterschiedlicher Rituale — besonders
Gedenk- bzw. Erinnerungsrituale sowie Blutritual@ird Veranstaltungen mit dem Ziel in
Erinnerung gerufen wird, die Vergangenheit nich\ergessenheit geraten zu lassen sowie
die Zukunft im Sinne vonHusayns Botschaft umzugestalten. Dieser Auslegungntvo
revolutionares Gedankengut inne, das viele libaslsi Schiitinnen verinnerlichemsiira’-
Feierlichkeiten dienen daher nicht nur einem ré8gn Zweck, bei dem
Zusammengehdorigkeiten gekraftigt, Identitditen ga8eh und aufrechterhalten sowie der
Glaube gestarkt werden. Vielmehr ist manchen Veattmsgen, vor allem den
Trauerumzigen, ein deutlich politischer Charaktamanent, der von den schiitischen
politischen Kraften und Parteien im Libanon bestinmrd. Interessanterweise lassen sich
aus den Interviews beziglich der ehemaligen madigieden Situation von Schiitinnen im
Zedernstaat kaum Verbesserungen feststellen, osidhtie Gesprachspartnerinnen von der
militarischen Uberlegenheit und Starke der ant&il8ig groRten Religionsgruppe tberzeugt
geben.

Die mediale Stigmatisierung des Schiitentums mitw@e und Fanatismus ist fur viele
Befragte ein Problem, das nicht die Wahrheit widexgelt. Der schiitische Glaube
kennzeichnet sich neben der tiefen Verbundenhederuzwdlf Inamen, insbesondere zum
getdteten Imm Husayn, durch das Einstehen flr Gerechtigkeit ured \erteidigung der

Religion gegen feindliche Angriffe.
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Die Selbstgei3elungen einiger schiitischer Manneprasentieren nicht die religibse
Trauerpraxis, wie sie von der Mehrheit der Schiiéin im Libanon ausgelbt wird. Sie kdnnen
neben dem Ausdruck von tiefer Trauer, Schmerz umthulfgefihlen, mitunter als
Ersatzhandlungen fir Abreaktionen, Mannlichkeitsbie® und Starkedemonstrationen
jugendlicher Unuberlegtheit verstanden werden. Wifjckdabei ist jedoch, die Praxis der
Selbstgeil3elung als Bestandteil mehrerer Trauatetau betrachten. Die Prozessionen sind
eng verbunden mit den davor stattfindenden Trausanemlungen und durfen nicht losgelost

von diesen untersucht werden.

It is really the men who deserve to cry in this cit. All this pressure they are constantly
under. Here in the black hole sun of the Middle Eas how do you show that you have
become a man? How do you cross to the other side?hét do you have to do to present
yourself as worthy of being called a man? What ifgu can’t fight? What if you can’t
wheel and deal? What if you just want to dance? (AKhalil 2009: 84)
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Anhang

1. Geografische Ansicht des libanesischen Staatsgebiets
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2. Glossar wichtiger arabischer Begriffe

Bida unrechtmaRige Erneuerung oder Innovation der Glastkeditionen im Islam

halifa (Kalif) ,Stellvertreter”, ,Nachfolger”, der die piische und religiose Fuhrung der
Gemeinde innerhalb des Kalifats inne hatte

Fatwa islamisches Rechtsgutachten

Fitha ,Rebellion®, ,grof3e Prifung”; bezieht sich medgsif den Burgerkrieg innerhalb der
islamischen Urgemeinde

Hadiz traditionell Gberlieferte Texte von WeggefahrtenLebzeiten des Propheten
Muhammads

Haram nach islamischer Gesetzgebung ,verboten*

Husaynyareligioses Gebaude, das fir die Abhaltung vondhitu zu Asira’ bestimmt ist
Imam Vorbeter, Leiter des Gebets im schiitischen Islam

Laram rituelles Schlagen des Korpers mit der Hand alsdAusk von Trauer

Magles (Pl. Magalis) private oder 6ffentliche Trauerversammlungergenen die Tragodie
von Karbad’'nacherzéhlt wird

Masirat Trauerumziige z(ASira’, bei denen Manner ofairambetreiben
Mukarram erster Monat im muslimischen Jahr

Sabh bezeichnet die Vorlaufer des vollstandig ausgetin Theaterstiickes im Iran; im
Libanon gleichbedeutend nté ‘ziya

Ta‘ziyairanischer Begriff fir die zum Theaterstiick enkeiten szenischen Darstellungen zu
‘ASara’

Tarbir rituelle SelbstgeiRelung zum Gedenken aannilusayns Martyrertod
‘Ulama’ Gruppe der islamischen Religionsgelehrten
Ummalslamische Gemeinschaft

Zu‘ama Gruppe von einflussreichen GroRgrundbesitzern imi€elesGabal Amil
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3. Interview-Leitfaden

General questions:

- Where did you grow up?
- School

- Education

- Job

- Family

First contact with religion:

Who instructed you in religion?
Would you consider yourself as a strict believer?

Individual religious development? / Developmenyofir faith?

First contact with ASira’:

When was your first time that you participated Asira’ in Nabatieh?
Other places where you attendédira’ (before/ after)?

How did you practisedASira’ outside of Nabatieh?

When/ how often did you participate?

With whom?

How did you get to know about it?

Why did you want to participate?

Are there any other reasons (beside the religioes)®

‘A&ira’ rituals:

How did you prepare yourself?

Can you describe what happened there exactly?
What does it mean for you?

How did you feel in the situation?

What does it mean for your faith/ belief?

How did you feel after the event?

Has something changed?

- In your faith?

- In your dalily life?
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- In your personality and way of thinking and ag@in

Are the other people in the group who mourned with important for you?

How is your relationship to them?

Has the relationship changed after mourning tog@the

What about the people watching?

If you participated more than one time: are theffei@nces/ changes between the several
times?

Have you ever participated in an event (religiousat) where you had similar feelings?

Do you think Non-Shiites can understand what anyg ydu are doing this?

Tatbir
What do you think about some statements of Shiitens that Tdvir-lamentation is

forbidden?

| met some Shiite people who refuse this versiopro€ession — why?

What do you think about that/ them?

Do you sometimes discuss with people about that?

Do you know people who don’t want you to particgoat ‘ASira’ in Nabatieh?

People told me, that because of this form of mawnvhich is reported in the Western media,
people in the West think Islam and especially 8Hstam is brutal and violent. What do you
think/ how do you feel about that?

In Nabatieh | observed only young men who strole#r thodies and cut their heads. Why?
What about women? Older men?

What do you think about parents who dtbtiato their little children?

Political and social situation:

What do you think about the situation (social, ficdi, economical) of the Shiites in Lebanon?
Has something changed since the 1960ies?

Do you support a Shiite political organisation?

Do you sometimes feel discriminated or underprgeld?

M-

Does mourning inASiira’ give you a feeling of solidarity / belonging tolget as Shiite?

Summary:
Is there something else that comes into your mindnathinking and speaking aboitSira’ ?

Is there an important aspect we didn’t talk about?
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Can you summarize in a short statement: what te&sa’ and especiallyAsira’ in

Nabatieh mean for you?

4. Impressionen aus Nabatieh

v _ PO EIRER L N
Eine schwarz gekleidete Menschenmenge vohdsaynya erwartet d
Schauspiels

en Beginn des
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Plakate der schiitischen Amal-Partei prangern aba@den, von denen Zuschauerinnen das
Geschehen beobachten

Vier junge Manner unmittelbar vor dem EinschnittaihKopfhaut
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LY an

Wahrend im Hintergrund Mannergruppen prozessieraghen Familien Mittagspause
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Ein junger Mann nach der Selbstverletzung
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éleichzeitig wird die Scﬂlacht von Karlaahachgéstellt
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Frauen filmen die Selbstverletzungsprozessionmén Handys
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