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 DIE ZEICHEN DER WIEDERGEBURT

 Körper, Stigmata und Seelenwanderung bei den Alawiten der Südosttürkei*

 Laila Prager"

 ABSTRACT. Bodily stigmata, particularly among newly born infants, play an important role
 in Alawi cosmology, since they are intrinsically intertwined with the idea of rebirth. This essay

 analyses how the Alawi of Southeastern Turkey - a so-called heterodox Islamic group - conceives

 of such bodily marks (pigmented and vascular birth marks, henna marks, a specific colour of

 the skin, bodily deformations, missing limbs, blindness, palsy, etc.) as a visible proof of me
 tempsychosis and how such phenomena are narrated and debated in everyday life. In order to

 understand the interrelationship between the ideas of rebirth, metempsychosis, bodily stigmata

 and the remembrance of former lives it is necessary to scrutinise the way in which the Alawi con

 ceptualise the person, the latter being socially and ritually constructed from a variety of bodily

 substances and spiritual components ('light soul', 'blood soul', nafs). Moreover, the article dem

 onstrates that there are fundamental differences between the religious elites (Sheikhs) and Alawi

 laymen regarding the interpretation of the meaning of rebirth and the importance of bodily
 stigmata. The differentiation between dogma and pragma is thus essential for the understanding

 of contemporary Alawi religious practice.

 Die diesem Beitrag zugrunde liegenden ethnographischen Daten wurden im Verlauf eines zweijäh
 rigen Forschungsaufenthaltes in der Türkei (2006-2008) und im Rahmen einer Forschung unter ala
 witischen Migranten in Deutschland (2004-2006) erhoben. Die Deutsche Forschungsgemeinschaft
 (DFG) förderte im Rahmen des Projekts „Sozial-religiöse Identität und inter-religiöse Beziehungen
 bei den Alawiten der Türkei (Hatay/Çukurova)" den Forschungsaufenthalt in der Türkei. Die vor
 liegenden Daten wurden, sofern nicht anders angegeben, durch teilnehmende Beobachtung und
 im Rahmen von Interviews (in arabischer Sprache) erhoben. Vor meiner Feldforschung sind keine
 empirisch-ethnologischen Untersuchungen zu den Alawiten der Türkei und Syriens durchgeführt
 worden. Das Wissen über die Alawiten war daher vornehmlich durch ältere Reise-und Missionars

 berichte (u.a. Guyard [1877], Lyde [1853, 1860], May [1926], Mayeux [1816]), vor allem aber durch
 islamwissenschaftliche Textexegesen (Bar-Asher und Kofsky [2002], Friedman [2010], Halm [1978,
 1981, 1982], Strothmann [1944-46, 1952, 1959]) geprägt, wobei Kenntnisse über die gegenwärtige
 religiöse Alltagspraxis und das Wissen der religiösen Laien stets außen vor blieben. Zudem existieren

 einige soziologisch-folkloristische Untersuchungen türkischsprachiger Autoren (u.a. Bulut [2003],
 Karasu [2005], Keser [2005], Tümkaya [2004]). Die betreffenden Studien beruhen in der Regel nicht
 auf empirischen Untersuchungen, sondern replizieren das Wissen aus der islamwissenschaftlichen
 Forschung. Zudem werden oftmals vorschnell Gemeinsamkeiten zwischen den Alawiten und den be
 kannteren türkischen und kurdischen Aleviten postuliert, was zur Folge hat, daß den Alawiten nicht

 selten religiöse Vorstellungen und rituelle Handlungen zugeschrieben werden, die jedoch allein für
 die Aleviten spezifisch sind. Siehe für eine ausführliche Diskussion der Quellenlage zu den Alawiten
 Prager (2010a:9-14).

 Die Autorin wurde mit dem Frobenius-Forschungsförderungspreis 2010 ausgezeichnet.
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 Einleitung

 Die im Südosten der Türkei (Hatay-, Çukurova-Region) lebenden Alawiten - in der
 älteren und islamwissenschaftlichen Forschungsliteratur auch als Nusairier bekannt -

 zeichnen sich gegenüber den anderen so genannten „islamisch heterodoxen Grup
 pen", denen sie gewöhnlich zugerechnet werden, durch eine charakteristische Idee
 aus, wonach die Seelen der Verstorbenen nicht nur in Menschen, sondern auch in

 Tieren sowie in Form von Materialien wie Holz, Eisen und Stein wiedergeboren wer

 den können.1 Vor allem jüngere Menschen geben an, oft über Jahre von Erinnerun

 gen an ein vorheriges Leben heimgesucht zu werden und berichten hierbei im Detail

 auch über die Umstände ihres früheren Todes. Unter den türkischen Alawiten gelten

 solche Erinnerungen an ein früheres Leben als alltägliche Manifestationen eines kos
 mischen Kreislaufs, der das Schicksal der menschlichen Seele weitgehend bestimmt.

 Den religiösen Lehren der Alawiten zufolge verfügen Menschen über eine „Lebens
 seele" beziehungsweise „Lichtseele", die von Körper zu Körper, von einem Leben zum

 nächsten wandert und hierbei die Erinnerung an ihr jeweils vorangegangenes Leben
 und die damit verbundene Identität behält und diese auf das Neugeborene - in das sie

 einkehrt - überträgt, so daß der Empfänger dieser Lichtseele sowohl in körperlicher

 als auch psychischer Hinsicht von deren charakteristischen Merkmalen gekennzeich
 net ist. Körperliche Stigmata und Male werden daher als selbstverständliche Attribute

 einer neugeborenen Person verstanden. Unter den geläufigen Stigmata beziehungs
 weise Malen finden sich bei Neugeborenen zum Beispiel Pigment-Male, Henna-Male,

 eine spezielle Hauttönung, körperliche Deformationen, fehlende Gliedmaßen und Be
 hinderungen wie Blindheit oder Lähmungen. Aus dem Typus der Stigmata, die von
 der Lichtseele auf den neuen Körper übertragen wurden, glauben die Alawiten dechif

 frieren zu können, wie sich der frühere Träger der Lichtseele in religiöser Hinsicht
 verhalten hat, ob er ein moralisch integres Leben führte oder ob er sich Gott und den

 religiösen Geboten widersetzte.

 Angesichts solcher Vorstellungen, die im deutlichen Kontrast zur sunnitisch
 orthodoxen Sichtweise über den Tod und das Schicksal der Seele stehen, nimmt es

 kein Wunder, daß für den außen stehenden Beobachter die alawitische Konzeption

 der Wiedergeburt enigmatisch beziehungsweise esoterisch anmutet und auf den ersten

 Blick an vergleichbare hindu-buddhistische Reinkarnations-Ideen zu erinnern scheint.

 In der Forschungsgeschichte zum Alawitentum ist dem betreffenden Phänomen dann

 Auch unter den islamisch-heterodoxen Drusen (Syrien, Libanon, Israel/Palästina) existieren Vor
 stellungen zur Wiedergeburt, die sich von denen der Alawiten jedoch unter anderem dadurch unter
 scheiden, daß die Seelen von Verstorbenen allein in Menschen wiederkehren. Vergleiche Bar-Asher
 und Kofsky (2002:160-161) sowie Bennett (2006).
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 auch ein hohes Maß an Aufmerksamkeit zugekommen,2 aber auch von journalistischer

 und parapsychologischer Seite wurde das Thema der alawitischen Wiedergeburt wie

 derholt aufgegriffen.3 So berichtete unter anderem die Süddeutsche Zeitung im Jahre

 1999 über Kinder aus der Hatay-Region, die sich an ihr früheres Leben erinnern konn

 ten und unterschiedliche Formen von Stigmata aufwiesen (Salier und Westrich 1999);

 auch in den türkischen Medien sind in den letzten Jahren kontinuierlich Berichte über

 Wiedergeburtsereignisse in dieser Region veröffentlicht worden.4 Nicht zuletzt wur

 de dieser Themenkomplex auch in dem rezenten Dokumentarfilm „Zwei halbe Leben

 sind kein Ganzes" des aus Antakya stammenden Regisseurs und Produzenten Ahmet

 Golbol (2008) verarbeitet, in dem mehrere wiedergeborene Alawiten mit Erinnerungen

 aus ihrem vorherigen Leben ringen und den Versuch unternehmen, ihr vorangehendes

 und ihr jetziges Leben auf sinnvolle Weise in Einklang zu bringen. Golbol versucht

 hierbei die Zwiespältigkeit der Protagonisten zu erfassen, die aus der Vorstellung einer

 parallelen Existenz verschiedener Identitäten in ein und demselben Körper resultiert.

 Auch der vorliegende Beitrag setzt sich mit der Frage nach den Ursachen und

 Auswirkungen der gleichzeitigen Präsenz verschiedener Identitäten in ein und dersel

 ben Person auseinander. Dabei stehen die Vorstellungen und Erklärungen der Alawiten

 im Vordergrund, mit denen das Phänomen der Übertragung von körperlichen Malen

 beziehungsweise Stigmata gewöhnlich begründet wird. Während sich in den genannten

 Zeitungsberichten, in der filmischen Dokumentation, in der älteren Forschung und in

 den parapsychologischen Untersuchungen die Darstellung in einer bloßen Beschrei
 bung des Phänomens der Wiedergeburt als solcher erschöpft, soll im Folgenden auf

 gezeigt werden, daß die Idee der Wiedergeburt und die damit verbundenen Narrative

 als Teil eines komplexen Ideensystems verstanden werden müssen, in dem sowohl Vor

 stellungen über die Natur des Körpers und der Transmission von Substanzen, als auch

 moralisch-religiöse Verhaltensvorgaben und die mythisch proklamierte Entstehungsge

 schichte der Welt und des Menschen eine zentrale Rolle spielen. Durch die Entfaltung

 dieser miteinander verwobenen sozial-religiösen Konzepte verliert die Wiedergeburt
 ihren scheinbar esoterisch anmutenden Charakter und erweist sich als logische wie
 auch notwendige Konsequenz der alawitischen Kosmologie als Ganzer.

 Vergleiche Bar-Asher und Kofsky (2002), Freitag (1985), Guyard (1877), Halm (1978, 1981, 1982),
 Khuri (1990), Lyde (1853, 1860), May (1926), Mayeux (1816), Strothmann (1944-46, 1952, 1959),
 Uluçay (2003).
 Siehe zum Journalismus Mitternacht (2005), Rende (2007) und Salier und Westrich (1999) sowie zur
 parapsychologischen Forschung Keil und Stevenson (1999), Keil und Tucker (2005) und Stevenson
 (1980).

 Aktug (2012), Devrim (2005), Vatan (2009)
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 Der Ursprungsmythos und die Verdammnis zur Wiedergeburt

 Seit dem 10. Jahrhundert leben die Alawiten in der Region des sogenannten Jebel An

 sayri-Gebirges, das heißt in einer Region, die sich über die heutigen Nationalstaaten

 Syriens, der Türkei und des Libanons erstreckt. Die Provinz von Hatay, das ehemalige

 Sanjak von Alexandretta, stellt bis heute das zentrale Siedlungsgebiet der türkischen

 Alawiten dar,5 die vor Ort auch als Arap Alevileri (Arabische Aleviten) oder Nusayriler

 bezeichnet werden. Darüber hinaus siedeln die Alawiten der Türkei seit dem 19. Jahr

 hundert auch in den Provinzen von Adana, Mersin und Tarsus. Seit den 1960er Jahren

 sind die Alawiten als Migranten in mehreren europäischen Nationalstaaten präsent,
 während der letzten zwei Jahrzehnte vermehrt auch als Arbeitsmigranten in den ara

 bischen Golfstaaten. In Syrien machen sie nach offiziellen Angaben 10 bis 13 Prozent

 der Gesamtbevölkerung aus (Engin u. Franz 2000:157), wohingegen für den Libanon
 eine Zahl von etwa 9000 zu nennen ist (Halm 1982:383, Anm. 383; Nimier 1988); für

 die Türkei wird die Anzahl der Alawiten schließlich mit 700 000 bis eine Million ange

 geben (Brawer 1988:96).

 Die Alawiten, die sich heutzutage mit dem Autonym „Alawï" bezeichnen,6 sollen

 ihren Ursprung in sufistisch-orientierten Gruppen im Irak des 9. und 10. Jahrhunderts

 gehabt haben, wo Ibn Nuçayr, der Begründer der alawitischen Religion und Wegge
 fährte des 11. Imam, seine Lehren verbreitete (Azzi 2002:15, Moosa 1988:259-261). In

 der Forschungsgeschichte wurden die Alawiten nicht selten als einer der letzten Ver

 treter der „islamischen Gnosis" in der Gegenwart dargestellt,7 wobei sie bisweilen auch

 den „Extrem-Schiiten", das heißt den sogenannten „Ubertreibern" (ghulat) zugerechnet

 werden.8 Aufgrund ihrer divergierenden religiösen Vorstellungen und Praktiken klas

 sifizieren viele Sunniten und Schiiten sie bis heute als „Häretiker".9 Ungeachtet solcher

 exogener Klassifizierungen, sehen sich die heutigen Alawiten aus der Hatay- und Çu

 Ich verwende die Bezeichnung „türkische Alawiten", um diese von den in Syrien lebenden Alawiten
 zu unterscheiden. Im Zuge der Annexion des früheren Sanjaks von Alexandretta (der heutigen Pro
 vinz Hatay) durch den türkischen Nationalstaat in den 1930er Jahren und der damit einhergehenden
 Trennung des alawitischen Territoriums sind die syrischen und türkischen Alawiten im Laufe der
 Jahrzehnte durch die Einbindung in différente nationalstaatliche Kontexte durch unterschiedliche
 historische, politische und ökonomische Faktoren geprägt worden. Vergleiche Prager (2010a:36-38).
 Der Begriff „Nusairi" oder „Nusairier", der in der islamwissenschaftlichen Forschung bisweilen
 noch Anwendung findet, wird von den heutigen Alawiten in der Türkei nicht länger als Autonym
 verwendet.

 Vergleiche Bar-Asher und Kofsky (2002), Friedman (2010), Halm (1982) und Massignon (1936).
 Vergleiche Halm (1978,1982) und Moosa (1988).
 Angesichts solcher Zuschreibungen, die in unterschiedlichen historischen Perioden bisweilen auch
 zu Verfolgungen führten, haben die Alawiten über die Jahrhunderte eine strikte Praxis der Ge
 heimhaltung (taqiyya) ihrer religiösen Vorstellungen und Praktiken eingehalten. Siehe zur Frage der
 forschungsmethodologischen Implikationen der ethnologischen Datengewinnung im Kontext des
 alawitischen „Geheimwissens" Prager (2010a: 14-18).
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 kurova-Region dem imamitischen Zweig, das heißt den zwölferschiitischen Gruppen,

 zugehörig.10

 Die alawitische Religion muß als ein synkretistisch geprägtes Ideensystem ver
 standen werden,11 in dem islamische, christliche und jüdische Einflüsse neben solchen

 aus der persischen, indischen und (neo-platonischen) griechischen Philosophie Eingang

 gefunden haben. Eines der wichtigsten Schlüsselkonzepte der alawitischen Religion ist

 die Idee einer zyklischen Manifestation der Offenbarungen Gottes, die laut Uberliefe

 rung mit Adam beginnt und ihre Vollendung in 'All Ibn Abï "Jalib findet, dem Cousin

 und Schwiegersohn des Propheten Muhammad. Diese zyklischen Offenbarungen, die
 eng mit den Lehren über die Reinkarnation und Transmigration der Seelen verbun
 den sind, erklären sich durch den alawitischen Ursprungsmythos, der unter anderem

 in dem religiösen Text Umm al-Kitäb niedergelegt ist.12 Danach existierten am Anfang

 nur geschlechtlich undifferenzierte Lichtseelen (nüräni), die sich frei schwebend in un
 mittelbarer Nähe zu Gott befanden. Nachdem sie sich in ihrer Überheblichkeit ihrem

 Schöpfer gleich wähnten, wurden sie für ihre Eitelkeit bestraft und aus den sieben Pa

 radieswelten hinab in die irdische Welt gestoßen, wo sie sich in menschlichen Körpern

 (aqmi$a) materialisierten.13 Schließlich erbarmte sich Gott der gefallenen und nunmehr

 in Körpern gefangenen Lichtseelen und sandte ihnen All mit der Offenbarung. So
 sollten die Lichtseelen die sieben Paradieswelten wieder erklimmen können und zu

 Gott zurückkehren, unter der Voraussetzung, daß sie die wahre Natur Gottes (rna'nä,

 wörtlich: „die Bedeutung") erkennen, wofür ihnen eine Zeitspanne von mehreren auf

 einander folgenden Leben eingeräumt wird, die sie zugleich zur Wiedergeburt in unter

 schiedlichen menschlichen Körpern verdammt. Sollte sich eine Lichtseele im Vollzug
 eines solchen Lebens jedoch erneut den Geboten Gottes widersetzen, so besteht die
 Wahrscheinlichkeit, daß diese in den Körper eines Tieres einkehrt oder gar in lebloser

 Materie eingeschlossen wird.

 Grundsätzlich muß in diesem Zusammenhang noch erwähnt werden, daß die
 Alawiten die verkörperte Lichtseele mit dem Begriff der „Lebensseele" (ruf? al
 hayät) bezeichnen, um deren irdische Gebundenheit im Gegensatz zur ursprünglichen

 Die gegenwärtige Zuordnung zu den Zwölferschiiten ist nicht zuletzt dem Umstand geschuldet, daß
 sich die Alawiten nach Jahrhunderten der religiösen Verfolgung und Diffamierung gezwungen se
 hen, sich einer der anerkannten religiösen Strömungen des Islam zuzurechnen (Prager 2010a:41).
 Darüber hinaus existierten unter den Alawiten immer schon religiöse Gruppen, die sich stärker an
 der imamitischen Auslegung orientierten. Eine vergleichbare Entwicklung - was die Hinwendung
 zum Zwölferschiitentum betrifft - läßt sich auch für die Alawiten in Syrien konstatieren. Vergleiche
 Merwin (2007:363).

 Vergleiche Khuri (1990:131-136) sowie zum Verständnis der synkretistischen Inkorporation unter
 schiedlicher religiöser Einflüsse Khuri (1991:5-51) und Prager (2010a:43 -45).
 Siehe zur Diskussion um die Herkunft und Einordnung des Umm al-Kitäb, der sogenannten Gabir
 Apokalypse (Urschrift), Halm (1982:112-125). Der Umm al-Kitäb wurde von Wladimir Ivanov (1936)
 ediert und von Heinz Halm (1982) teilübersetzt. Siehe Halms Übertragung des Ursprungsmythos aus
 dem Umm al-Kitäb (1982:299-300).
 „Aqmisa" bedeutet eigentlich „Hemden" im Sinne von „Hüllen".
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 paradiesischen Daseinsform der nüräni zu unterstreichen.14 Was nun das im Ursprungs

 mythos festgelegte Schicksal des Falls und möglichen Wiederaufstiegs der Licht- be
 ziehungsweise Lebensseelen betrifft, so unterscheiden die Alawiten in der religiösen

 Praxis zwischen der zyklischen Reinkarnation und der Transmigration
 als zwei Modalitäten der Wiedergeburt. Die Reinkarnation (raj'a) umschreibt die Wie
 derkehr derselben unsterblichen Lebensseele mit einem dauerhaft gleich bleibenden

 Rang,15 womit zugleich eine Kontinuität der Identität gewährleistet ist. Dieser Modus

 der Wiedergeburt gilt ausschließlich für die Propheten und die alawitischen Scheiche

 in Vergangenheit und Gegenwart. Deren Licht- beziehungsweise Lebensseelen reinkar

 nieren also in unveränderter Form und garantieren somit die kontinuierliche Präsenz

 des Heiligen in der irdischen Welt. Für die Laien und solche Scheiche, die in morali

 scher Hinsicht als zweifelhaft erscheinen, gilt dagegen der Modus der Transmigration,

 die in den alawitisch-religiösen Texten als „tanäsukh" und in der Alltagssprache als

 „tajil" bezeichnet wird.16 Die Alawiten verstehen darunter eine Form der Wiederge

 burt, bei der eine unsterbliche Lebensseele von Körper zu Körper und von Leben zu
 Leben wandert und dabei potentiell in höhere Ränge aufsteigt, sofern ihre jeweiligen

 Träger ein untadeliges und gottesfürchtiges Leben geführt haben. Der Ursprungsmy

 thos mit seiner Verheißung des Wiederaufstiegs ins Paradies („Lichterwelt") zeichnet

 hierbei bereits den Weg nach, wie durch eben diese Transmigration die Befreiung der

 Lebensseele aus der - als Strafe konzipierten - irdischen Lebenswelt erreicht werden

 kann. Der Unterschied zwischen der Reinkarnation und der Transmigration liegt dem

 nach in der Unveränderlichkeit beziehungsweise Veränderung der Persönlichkeit und

 der Rangstufen, denn während bei der Reinkarnation dieselbe Person beziehungsweise

 Lebensseele mit einem gleich bleibenden Status wiederkehrt, hat die Transmigration
 immer auch einen Wandel des sozial-religiösen Status zur Folge, der durch die Prä
 senz beziehungsweise Absenz von Stigmata und Malen offenbar wird. Bei der Trans

 Der Begriff „Lebensseele" (rüh al-hayät) wird nicht nur in der gnostischen Schrift „Buch der Schat

 ten" (vgl. Halm 1982:255-256) genannt, sondern ist auch heute noch unter den Scheichen und Laien
 die vorrangige Bezeichnung, um die verkörperte Form der Lichtseelen zu bezeichnen.

 Siehe zu den verschiedenen Rängen Azzi (2002:44-46) und Moosa (1988:358-359). Vergleiche zur
 Bedeutung der Ränge in der rituellen Praxis, vor allem im Zusammenhang der Gebetszusammen
 künfte, Prager (2010a:47).

 Der Begriff „tajll" bedeutet auch „Generation" und „Zyklus", womit die Idee der transgenerationalen
 und zyklischen Natur der Wiedergeburt zum Ausdruck kommen soll. Der arabische Begriff „jayyala",
 den die alawitischen Laien in der Türkei undifferenziert sowohl für die Transmigration als auch für

 die Reinkarnation verwenden, bedeutet wörtlich „wiedergeboren werden". Der Begriff „mujayyal"
 bezeichnet sowohl die „Wiederkehrer" als auch die diesbezüglichen Erzählungen. Zugleich sollte in
 diesem Zusammenhang angemerkt werden, daß es sich bei den Wiedergeburtsgeschichten um einen
 der wenigen Bereiche der alawitischen Religion handelt, die nicht dem taqiyya-Gebot unterliegen.
 So konnten bereits die Missionare und Reisenden des 19. Jahrhunderts viele solcher Geschichten
 sammeln. Vergleiche Guyard (1877), Lyde (1853,1860) und Mayeux (1816). Auch die Parapsychologen
 Keil und Stevenson (1999:194) konnten allein in Hatay zwischen den siebziger und neunziger Jahren
 des 20. Jahrhunderts über dreihundert solcher Geschichten dokumentieren.
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 migration wandert die unsterbliche Lebensseele im Zuge von aufeinander folgenden
 Existenzen von Körper zu Körper, bis sie schließlich im Idealfall in die „Lichterwelt"

 zurückkehrt. In jedem Stadium der Transmigration weist der Träger der Lebensseele

 einen anderen Körper, eine andere „Persönlichkeit" sowie einen veränderten sozialen

 und religiösen Status auf. Das soziale und moralische Verhalten der Person (nafs),17 in

 der sich die Lebensseele temporär verkörpert, ist dabei genauso determinierend für
 das Erreichen einer höheren Stufe im nächsten Leben wie das Erkennen der „wahren

 Bedeutung" der Welt. Wenn sich eine Person im gegenwärtigen Leben in moralisch
 religiöser Hinsicht vorbildlich verhält und sich den göttlichen Gesetzen beugt, wird die

 Lebensseele im nächsten Leben also mit hoher Wahrscheinlichkeit auf einer ranghöhe

 ren Stufe der Existenz wiedergeboren, bis sie schließlich in den Körper eines Menschen

 gelangt, der das ultimative Wissen um die Welt und das Wesen Gottes erlangt hat, wo

 durch die Lebensseele auf der nächsten Stufe von ihren „körperlichen Fesseln" befreit

 wird. Fortan ist sie meinen alawitischen Informanten (Scheichen und Laien) zufolge als
 Stern am Himmel zu erkennen, wo sie weitere Transformationsstufen durchläuft, um

 schließlich in den Ursprungszustand als frei schwebende Lichtseele zurückzukehren.
 War die Lebensseele jedoch an eine Person gebunden, die ein Leben voller „schlechter

 Taten" durchlebt hat, so wird sie in einer niedereren Form der Existenz wiedergeboren,
 sei es als Nicht-Alawit, als Tier, dann als „blutloses" Insekt und schließlich als leblose

 Materie, in der sie letztendlich zum „Erstarren" kommt.18

 Reinkarnation und Transmigration stehen in einem kausalen Zusammenhang, da

 die Frage nach dem Aufstieg der Lebensseele davon abhängt, inwieweit ihre Träger die

 „wahre" Natur der (Propheten-)Ränge erkennen, das heißt welche Propheten sich in
 welchen Personen reinkarnier(t)en und welche Ränge diesen jeweils im Gesamtgefüge

 des Kosmos zukommen. Die Reinkarnations- beziehungsweise Transmigrationslehre
 gewinnt ihre besondere Bedeutung durch die alawitische Gnosis, nach der erst das
 Erkennen der wahren Natur Gottes und der von ihm geschaffenen Ränge zur Erlösung

 führt. Auch die Positionierung der einzelnen Person innerhalb der irdischen Statushier

 archie beruht auf dem Grad der jeweils erzielten Erkenntnisfortschritte über die Natur

 Gottes: So bildet das Verständnis der zyklischen Manifestationen beziehungsweise Of

 fenbarungen Gottes und der Propheten Teil eines Geheimwissens, das Gott nur den
 Alawiten in seiner Gänze zukommen ließ. Bei jeder Offenbarung - so die alawitische

 Siehe zum Konzept der tiafs in der alawitischen Vorstellungswelt Prager (2010b).
 Eine ähnliche Klassifikation der niederen Wiedergeburtsstufen, der Ränge der „Sünder" (naskb,
 maskh, waskhjaskh, raskh) findet sich unter anderem in al-Khasïbîs Text „al-Risäla al-rästbäshiyya"
 (64 - 65), zitiert nach Friedman (2010:106). Hier wird unterschieden zwischen: (1.) naskh - Ubergang

 der Seele von einem menschlichen Körper in einen anderen; (2.) maskh - Ubergang der Seele von
 einem menschlichen Körper in einen Tierkörper; (3.) waskh - Ubergang der Seele in „niedere" Tiere
 wie Ratten, Fledermäuse oder Insekten; (4.) faskh - Trennung der Seele von dem Sünder noch zu
 dessen Lebzeiten und Übertragung auf einen kranken Menschen, dessen Seele wiederum in einen
 anderen Sünder übergeht; (5.) raskh - Die Seele wird in leblose Materie, wie Gold, Silber oder Ge
 stein transferiert und kann sich aus diesem Zustand nicht wieder befreien.
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 Lehre - sendete Gott die Bedeutung [ma 'nä), den Namen (ism) und das Tor (bäb) auf die

 Erde und gab den Menschen die Aufgabe, deren wahre Natur zu erkennen (Bar-Asher

 u. Kofsky 2002:50). Die ma 'nä stellt dabei die verborgene Bedeutung beziehungsweise

 Natur der Dinge (bitin,) dar, während der ism und das bäb für deren äußere, für jeden

 zugängliche Erscheinung stehen (zäbtr). Den Alawiten zufolge wurde bei der letzten
 und endgültigen Offenbarung die ma 'nä von Alï Ibn Abï Talib repräsentiert, der ism

 vom Propheten Muhammad und das bäb von dessen Weggefährten Salmän al-Fârisï.

 Die gesellschaftliche Hierarchie der alawitischen Gemeinschaft beruht selbst auf

 diesem Prinzip des Erkennens der Zusammenhänge zwischen bä(in und zäbtr, das heißt

 zwischen den verborgenen und offen zugänglichen Bedeutungen der Welt. Die Schei
 che - die unter den Alawiten als die Hüter des religiösen Wissens und als die direkten

 Nachfahren der zwölf Imame gelten - sind daher per definitionem über alle anderen

 Menschen gestellt. Eine Stufe unter den Scheichen stehen die alawitischen Männer,

 nachdem sie im Zuge eines Initiationsrituals in das verborgene geheime Wissen um das

 Wesen der Ränge eingewiesen wurden. Dann folgen die alawitischen Frauen, denen die
 Initiation vorenthalten wird und die daher nur - so zumindest die Theorie - am ^Fr

 Wissen partizipieren. Gemäß der verschriftlichten Doktrin, aber auch in der Anschau

 ung einiger heutiger Scheiche, bleibt den Seelen der Frauen somit die Möglichkeit des

 Wiederaufstiegs in die Lichterwelt verwehrt. Den alawitischen Quellen zufolge ist dies

 der Preis, den sie dafür zu zahlen haben, daß ihre Seelen von den „Teufeln" abstam

 men, was gewöhnlich mit der mythischen Geschichte um Azäzll und Adam begründet
 wird, die sich als Variante der koranischen Geschichte um Iblls und Adam verstehen

 läßt (Koran 2:34; 7:12; 38:75-76). Insbesondere ältere Männer und religiöse Gelehrte
 erzählen die betreffende Geschichte wie folgt:

 Nachdem Gott die Lichtseelen auf die Erde geworfen hatte, rief er 'Azäzll zu sich, den
 er aus dem Feuer geformt hatte, und Adam, den er aus der Erde geschaffen hatte. Dann
 befahl er 'Azäzll, sich vor Adam niederzuwerfen und diesem zu huldigen. Doch 'Azäzll
 verweigerte sich dem Befehl Gottes und erwiderte, daß er aus Feuer gemacht und Adam

 somit überlegen sei, da Feuer die Erde verbrennen könne. Seit dieser Zeit gibt es auf der

 Erde die Teufel (shayäfin), die aus der Widersetzlichkeit 'Azäzlls entstanden sind und die

 den Propheten und Rechtgeleiteten (anbiya) entgegenstehen.19

 Während die Licht- beziehungsweise Lebensseelen der Männer mit den „Leuten des
 Hauses" (ahlal-bayt), der Familie von All Alï Ibn Abi lalib und den Propheten (anbiya)

 gleichgesetzt werden, handelt es sich bei den Licht- beziehungsweise Lebensseelen der

 Frauen somit um die Nachfahren der „Sippe des Teufels" (qawm al-shaitän), womit

 Eine literarisch elaborierte Variante dieser Erzählung findet sich in dem von Strothmann (1944-46)
 herausgegebenen alawitischen Festkalender (teilübersetzt bei Halm 1982:333-334). Eine weitere Va
 riante ist im „Buch der Schatten" verzeichnet (vgl. Halm 1982:258).
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 ihnen aus der Perspektive der religiösen Doktrin jedwede Möglichkeit abgesprochen
 wird, auf der Stufenleiter des Daseins emporzusteigen.20

 In der ethnographischen Realität stellt sich die Frage nach dem Wiederaufstieg

 der weiblichen Licht- beziehungsweise Lebensseelen jedoch weitaus komplexer dar, als

 es auf der Basis der religiösen Texte zunächst erscheint. In der mythischen Geschichte

 um den Konflikt zwischen Adam und 'Azâzïl deutet sich ein Beziehungsmodus zwi
 schen den Geschlechtern an, der sowohl von Ungleichheit wie auch von Komplementa

 rität gekennzeichnet ist. Sowohl die weiblichen als auch die männlichen Lebensseelen

 teilen denselben Ursprung, indem beide aus zunächst undifferenzierten Lichtseelen

 und der ma 'nä hervorgegangen sind. Damit stellen sie Teilaspekte eines allumfassenden

 transzendentalen Prinzips dar. Auch wenn die Frauen der „Sippe des Teufels" entstam
 men und ihnen die Initiation verwehrt wird, so nehmen sie in der alawitischen Gemein

 schaft dennoch eine herausragende Stellung ein, da sie die einzigen Personen sind, die

 über die Fähigkeit verfügen, neue alawitische „Körper" hervorzubringen, ohne deren

 Existenz die Licht- beziehungsweise Lebensseelen keine Reinkarnation oder Transmi

 gration und somit auch keinen Aufstieg in die höheren Ränge vollziehen können (Pra

 ger 2010b:95). Hierbei kommt die Vorstellung zum Tragen, daß es sich nur bei denjeni

 gen Kindern um echte Alawiten handelt, die sowohl von einem alawitischen Vater als

 auch von einer alawitischen Mutter abstammen, so daß weder ein alawitischer Mann
 noch eine Frau zusammen mit einem nicht-alawitischen Partner ein „alawitisches"

 Kind hervorbringen kann. Den Frauen kommt somit innerhalb der kosmologischen

 Ordnung die Rolle von „Körpererzeugerinnen" und „Seelenbewahrerinnen" zu. Die
 Mehrzahl meiner Informanten, sowohl von männlicher als auch von weiblicher Seite,

 hat in diesem Zusammenhang die Auffassung vertreten, daß die weiblichen Lebens
 seelen durchaus in die höheren Ränge gelangen können, wenn sich ihre Trägerinnen
 durch ein „vorbildliches" moralisches Verhalten (wie zum Beispiel Jungfräulichkeit vor

 der Ehe, Keuschheit, angemessene Kleidung und angemessenes religiöses Verhalten)
 auszeichnen, vor allem aber, da sie durch das Gebären von Kindern zum Fortbestand

 des Alawitentums beitragen und zudem maßgeblich an der Vorbereitung von Opferri

 tualen beteiligt sind.21 Der kanonischen Überlieferung bezüglich des unhintergehbaren

 Schicksals der weiblichen Lebensseelen wird in der Praxis somit ihre unbarmherzige
 Härte genommen. Würde man ausschließlich auf der Grundlage der kanonischen ala

 witischen Texte urteilen, so müßten die alawitischen Frauen ähnlich wie die Anhänger

 Diese Doktrin der Unmöglichkeit des Wiederaufstiegs der Lebensseelen von Frauen wurde von
 vielen alawitischen Gelehrten schriftlich fixiert. Vergleiche dazu Halm (1982:255) und Strothmann
 (1952:180).

 Der frühe alawitische Gelehrte Khasïbl vertrat die Auffassung, daß auch Frauen über Seelen verfü
 gen, die belohnt beziehungsweise bestraft werden (vgl. Strothmann 1952:180). Khaslbi unterschied
 sich mit dieser Auffassung deutlich von seinen Vorgängern sowie von vielen seiner Nachfolger, so daß

 er mit seinen Lehren den Vorstellungen der heutigen (und möglicherweise auch damaligen) Laien
 weitaus näher steht als den Lehrmeinungen vieler kontemporärer Scheiche.
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 anderer Religionen per definitionem gemeinsam auf der untersten Stufe der Wissens

 hierarchie verbleiben, was langfristig in einer unausweichlichen Abwärtsspirale in die
 niedersten Daseinsformen münden würde.

 Während die klassischen Texte wie auch die meisten Scheiche davon ausgehen,
 daß die Anhänger anderer Religionen in ihren zukünftigen Existenzformen immer wei

 ter absteigen und somit letztlich als Tiere oder in Form von erstarrter Materie wieder

 geboren werden, existieren unter den alawitischen Laien erhebliche Zweifel über das

 zukünftige Schicksal der Seelen von Nicht-Alawiten. Eine häufig zum Ausdruck ge
 brachte Vorstellung besagt, daß auch einige Anhänger der Buchreligionen durch „gute

 Taten" als Alawiten wiedergeboren werden können. Insbesondere diejenigen Alawiten,

 die multi-religiöse Kontakte pflegen und entsprechende soziale Beziehungen unterhal

 ten, zweifeln die Idee einer grundsätzlichen Verdammnis aller Nicht-Alawiten an und

 betonen, daß die Anhänger anderer Religionen durchaus als Alawiten wiedergeboren
 werden können, wenn sie in ihrem Leben „reinen Herzens" (qalb naztf) waren.22 Perso

 nen, die diesem Wert entsprechen, handeln somit bereits in idealtypischer alawitischer

 Manier, so daß sie im nächsten Leben möglicherweise ihre „wahre" Identität zurücker

 langen können.23

 Die populärsten Beispiele für „Christen", die meinen Informanten zufolge als
 Alawiten wiedergeboren wurden, sind Diana, Prinzessin von Wales, und der frühere

 amerikanische Präsident John F. Kennedy, von denen es heißt, daß sie sich durch ein

 Ubermaß an „guten Taten" auszeichneten. Während meines Forschungsaufenthaltes
 in der Hatay-Region habe ich die wiedergeborene Diana kennengelernt. Es handelte
 sich um ein neunjähriges Mädchen, das dadurch aufgefallen war, daß es bereits als
 Kleinkind spontan englische Wörter artikuliert und ihren Eltern im Detail über die
 Umstände ihres Todes berichtet hatte. Wenn sie sich mit ihren Eltern zu Tisch setzte,

 verschmähte sie das gewöhnliche Geschirr und verlangte nach feinem Porzellan und
 goldenem Besteck. Ihren Eltern trug sie auf, Diener einzustellen, damit sie sich nicht

 so sehr nach ihrem „großen Palast" in England zurücksehne. Von den meisten meiner

 Informanten wurde die „wiedergeborene Diana" als legitim anerkannt.24

 Ein „reines Herz" zu haben, beinhaltet eine Vielzahl von Aspekten, die dem Ideal der alawitischen
 Lebensführung entsprechen. Dazu zählen Toleranz gegenüber anderen Religionen, Mitgefühl, ehe
 liche Treue, die Nicht-Zuschaustellung von Reichtum und die Erlangung von religiösem Wissen.
 Wer so handelt, auch wenn er einer anderen Religion angehört, zeigt bereits eine hohe Affinität zum
 Alawitentum, womit sich die Wahrscheinlichkeit einer Wiedergeburt als Alawit erhöht (vgl. Prager
 2010a:72-73).

 In diesem Fall wird argumentiert, daß die betreffende Person in ihrem vorherigen Leben Alawit war,
 jedoch irgendwann einen gravierenden Fehler begangen hat, so daß die Lebensseele nach dem Tod
 in die Person eines Nicht-Alawiten transmigrierte.
 Prager (2010a:72-73). Unter den wenigen Zweiflern fanden sich einige junge studierte Alawiten
 männlichen Geschlechts (sowohl in der Türkei als auch in Deutschland) sowie die Scheiche und

 deren Söhne. Sie alle betrachteten die Erinnerung an ein früheres Leben als „reinen Aberglauben".
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 Generell betont man jedoch, daß nur schwer nachzuvollziehen sei, wie viele Chri

 sten, Sunniten, Schiiten und Juden letztendlich als Alawiten wiedergeboren wurden

 beziehungsweise werden, da sich nicht alle Menschen an ihr vorheriges Leben erin
 nern können. Unabhängig davon läßt sich jedoch eine deutliche Tendenz konstatie
 ren, wonach in den Wiedergeburtsdiskursen - insoweit sie Nicht-Alawiten betreffen

 - Erzählungen über Christen dominieren, während Beispiele von Sunniten äußerst
 selten genannt werden.25 Dies hängt nicht zuletzt damit zusammen, daß die Alawiten

 der Hatay-Region die dort lebenden (zumeist rum-orthodoxen) Christen als Teil einer

 gemeinsamen Minoritäten-Identität wahrnehmen, die mit der sunnitischen Mehrheits

 gesellschaft kontrastiert.26 Auch die entsprechende, von den religiösen Laien in den

 Wiedergeburtsgeschichten propagierte Bewertung von inter-religiöser Nähe steht im

 deutlichen Widerspruch zur Doktrin der Scheiche, nach der die Sunniten den Alawiten

 in bezug auf das Offenbarungswissen näher stehen als den Christen.

 Indes wird von keiner Seite bezweifelt, daß sich Nicht-Alawiten im Zyklus der
 Wiedergeburt bereits in einer „Abwärtsspirale" befinden. Ein Alawit kann als Nicht

 Alawit wiedergeboren werden, wenn er vom Glauben abfällt beziehungsweise seinen

 religiösen Pflichten nicht gewissenhaft nachkommt. Nimmt das „amoralische" Verhal

 ten im Verlauf der aufeinander folgenden Leben überhand, so besteht die Wahrschein

 lichkeit, als Tier wiedergeboren zu werden, was das Wiedererlangen einer menschli
 chen Daseinsform dann so gut wie unmöglich macht.

 Das Konzept der Wiedergeburt: Dogma und Pragma

 Die Wissenshierarchie, das heißt die Unterschiedlichkeit der Erkenntnisgrade bezüglich

 der irdischen und kosmischen Rangordnung, bildet nur einen Aspekt, der das Schicksal
 der Seele im nächsten Leben determiniert. Ebenso entscheidend sind Verwandtschafts

 beziehungen, Alter und Seniorität, der ökonomische Status sowie die jeweils akkumu

 lierten religiösen Verdienste. Das spezifische Ansehen, das eine Person innerhalb der

 Gemeinschaft erlangt hat und das sich in einer Vielzahl von sozialen Beziehungen, öko

 nomischem Erfolg, aber auch in physischer Stärke, Schönheit und körperlicher Ausge

 wogenheit manifestiert, gilt bereits als äußeres Anzeichen dafür, daß die Lebensseele

 mit einer hohen Wahrscheinlichkeit im nächsten Leben einen höheren Rang erreicht.

 Im Umkehrschluß werden Armut, unzureichende soziale Beziehungen, aber auch Be

 hinderungen, das heißt körperliche Stigmata, als Anzeichen dafür interpretiert, daß

 die Lebensseele im vorherigen Leben auf die eine oder andere Weise gegen das gött

 Im deutschen Migrationskontext ist ein gegenläufiges Schema zu erkennen. Hier berichtet man we
 niger von als Alawiten wiedergeborenen Christen, sondern häufiger von Fällen, in denen einst mit
 Alawiten verheiratete sunnitische Ehepartner nach ihrem Tod als Alawiten wiedergeboren wurden.
 Vergleiche zur Dynamik der interreligiösen Beziehungen in Hatay Dorgruel (2005) und Prager
 (2013).
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 liehe Gesetz verstoßen hat. Die alawitische Religion weist daher auch Merkmale auf,
 die sich im weitesten Sinne mit der Prädestinationslehre des Calvinismus vergleichen

 lassen, insofern das individuelle moralische Verhalten zu Lebzeiten als determinierend

 für das Nachleben verstanden wird. Yaron Friedman (2002:110) hat in den alawitischen

 Textquellen vergleichbare Prädestinationsideen identifiziert und kommt dabei zu dem

 Urteil, daß das alawitische Verständnis der Transmigration der Seelen als ein göttliches

 „means of retribution" eine ausschließlich negative Bewertung der irdischen Existenz

 aufweise, da das Schicksal der Menschen bereits am Tag der Verbannung der Lichtsee

 len (yawm al-azilla) und deren Einkerkerung in Körpern gänzlich festgeschrieben sei.27

 Friedman fehlen in diesem Zusammenhang die ethnographischen Kenntnisse über die

 gelebten Formen der alawitischen Religion, so daß von ihm das kreative Potential der

 alawitischen Laien unterschätzt wird. Letztere tendieren in fast allen religiösen Belan

 gen dazu, den kompromisslosen Lehren der alawitischen Schriften eine handhabbare

 Form der religiösen Praxis entgegenzustellen. So interpretieren viele alawitische Laien

 unterschiedlichen Alters und Geschlechts die Transmigration keinesfalls auf negative

 Weise, sondern deuteten sie vielmehr als eine Chance zur Verbesserung der Daseins

 form der Lebensseele. Dem Menschen widerfahre nicht per definitionem eine Strafe

 von Gott, sondern die Frage des Aufstiegs und Abstiegs der Lebensseele sei allein von

 den individuellen Handlungen der Person bestimmt. „Was immer Gutes Dir geschieht",

 so ein gängiger Spruch, „ist von Gott, und was immer Böses Dir widerfährt, stammt von
 Dir selbst".

 Dabei finden sich auch in den alawitischen Quellen durchaus Hinweise auf die

 Möglichkeit einer individuellen Beeinflussung des Schicksals. So heißt es unter an
 derem in einer von Strothmann übersetzten Passage einer alawitischen Handschrift
 (Handschrift MS Hamburg Cod. Orient 304):

 Frage, ob Gott der argen (verdrehten) Welt ihren Lohn in der masüxiya [Entstellung]
 und im Menschsein abstattet für das, was sie Gutes an den Gläubigen getan haben oder

 nicht? Gott gewährt ihnen ihren Lohn für ihre Handlungen an den Gläubigen sowie für
 ihre Leistungen an Fasten, Gottesdienst, Pilgerfahrt, Almosen, heiligem Krieg. Er gibt

 ihnen vollen Ersatz an guten Dingen bei ihrem Menschsein: Kraft, Reichtum, Wohl
 stand, Herrschaft, Erwerb, Macht und Stärke. Danach kommt die Strafe auf sie zurück

 in der masüxiya, wie man das an der Entstellung beobachten kann: mancher von ihnen
 geht einher geliebt, bedient, mächtig, stark, kräftig; mancher lebt in Mühsal, Anstrengung

 und Qual, misshandelt; mancher in Schwierigkeit und erniedrigt; das sind ihre Arten im

 Menschsein und in der masüxiya, wenn sie in diese geraten, dann darin verweilen und

 (jeweils) in sie zurückgebracht werden. Dies ist Gerechtigkeit und Billigkeit vom Schöp
 fer. Der Beweis ist schlüssig für beide Zustände. Hierher gehört Sein Spruch „Ich werde

 Die Konzepte des göttlichen Urteils (qada ) und der Prädestination (qadar) treten als zentrale Ideen
 in verschiedenen alawitischen Quellen im Zusammenhang mit der Wiedergeburt auf (vgl. Friedman
 2002:110).
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 niemanden von euch, es sei Mann oder Frau, eine Tat, die ihr einer an dem andern tut,

 hinfällig machen" (Strothmann 1959:101-102).

 Damit ist auch impliziert, daß die Alawiten unterschiedliche Formen von „Bestra
 fung" als legitim verstehen: Behinderungen wie körperliche Deformationen, fehlende

 Gliedmaßen, Blindheit oder Lähmungen sind letztendlich durch die Lebensseele selbst

 verschuldet und bedürfen daher nicht notwendigerweise des Mitleides. Sowohl in den

 Textquellen als auch unter alawitischen Laien und Scheichen finden sich Aussagen,
 daß man solche Formen der Strafe nicht in Frage stellen und mit den Sündern kein
 Mitleid haben solle: „Wer in diesem [Leben] blind ist, wird es auch im anderen sein

 und noch stärker in die Irre gehen" (Strothmann 1959:101); oder wie ein Scheich den

 Nichteingeweihten verkündete, als sie eine Schlange am Wegesrand sahen und töten
 wollten: „Diese Schlange ist Fahd [Männername]: seine Transmigration ist sein Purga

 torium, da er schwer an Sünde war. Befreie ihn nicht von seinem derzeitigen Dasein"

 (Guyard 1877:362). Unter den türkischen Alawiten findet sich zudem die Vorstellung,

 daß zwischen der Natur der begangenen Verfehlungen und der sich im nächsten Leben

 offenbarenden körperlichen Merkmale oder Stigmata eine unmittelbare Analogie be

 steht. So werden Menschen, die andere um ihre Güter beneiden und diese „beäugen",

 im nächsten Leben zweifelsohne erblinden, während solche, die nie ein offenes Ohr für

 ihre Mitmenschen hatten, mit hoher Wahrscheinlichkeit ihr Gehör verlieren; Menschen

 dagegen, die ihre Kinder und ihr Vieh mißhandeln, kehren als Tiere wieder, vor al

 lem als Esel, da letztere ebenfalls andauernd Schläge erhalten. Solche Beispiele werden

 dann im Alltag nicht selten auch als Warnungen gegenüber Personen ausgesprochen,

 die ein entsprechendes „Fehlverhalten" an den Tag legen.

 Neben den Körpern von Menschen können Behinderungen, Stigmata und Male
 auch an Tieren diagnostiziert werden. Die Stigmata als solche implizieren, daß das ent

 sprechende Tier mit hoher Wahrscheinlichkeit eine Lebensseele birgt, die im vorherigen

 Leben die göttlichen Gesetze schwer verletzt hat. Behinderte Menschen - so alawiti

 sche Männer und Frauen - sollten daher dankbar sein, daß sie überhaupt in mensch
 licher und nicht in tierischer Gestalt wiedergeboren wurden. Auf diese Weise wird
 ihnen von Gott die Möglichkeit eingeräumt, ihre moralischen Verfehlungen aus dem

 vorherigen Leben durch „gute Taten" zu korrigieren, was einer in einem Tier verkör

 perten Lebensseele in diesem Maße nicht länger möglich ist. Dabei handelt es sich vor

 allem um eine Perspektive der religiösen Laien, mit der die Rigidität der Vorstellung,

 daß die „sündige" Lebensseele einer kontinuierlichen Abstiegsspirale unterworfen sei,

 weitgehend relativiert wird. Informanten argumentieren, daß Gott nicht jedes einzelne

 Leben für sich, sondern statt dessen einen Zyklus von sieben aufeinander folgenden

 verkörperten Existenzen der Lebensseele bewertet, der dann in seiner Gesamtheit hin

 sichtlich des moralischen Verhaltens und der erzielten religiösen Verdienste beurteilt

 werde. Hypothetisch räumt man demnach den Lebensseelen von Behinderten - in ge
 ringerem Maßen auch denen von Tieren - die Chance ein, der Abwärtsspirale wieder
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 zu entkommen. Solche Ideen stehen freilich im vollkommenen Widerspruch zu den

 Auffassungen der Scheiche und anderer „Gelehrter", die darauf beharren, daß allein

 die initiierten Männer aufsteigen können, da nur sie in der Lage seien, die wahre Natur

 Gottes zu erfassen. Geistig Behinderte, Frauen, Nicht-Alawiten, aber auch Tiere sind

 somit aus der Sicht der Scheiche per definitionem vom Wiederaufstieg ausgeschlossen,

 da sie nicht über Vernunft ( 'aql) verfügen und deshalb auch nicht die adäquaten morali

 schen Entscheidungen treffen können. Die Laien hingegen betonen neben der Vernunft

 {'aql) auch die Notwendigkeit der Herzensbildung oder Güte (qalb) als bestimmenden
 Faktor für den Status der Lebensseele im nachfolgenden Leben. Auf diese Weise kön

 nen - zumindest in der Sichtweise der Laien - auch solche Kategorien von Personen in

 den Wiederaufstieg eingebunden werden, die auf der Grundlage der religiösen Texte

 und aus der Perspektive der Scheiche als unwiderruflich verurteilt gelten. Das bereits

 erwähnte Beispiel der wiedergeborenen Diana macht deutlich, daß Nicht-Alawiten, die

 sich durch eines hohes Maß an „Güte" ausgezeichnet haben, möglicherweise als Ala
 witen wiedergeboren werden und somit die Chance erhalten, sich auf der Stufenleiter

 der Wiedergeburt wieder einen höheren Rang zu erarbeiten. Während die Mehrzahl
 der Scheiche in diesem Zusammenhang jedoch argumentieren würde, daß ein solcher
 Aufstieg (und eine Wiedergeburt als Alawit) gänzlich undenkbar wäre, da es der be
 treffenden Person als Frau grundsätzlich an Vernunft fehle, halten die Laien (beiden

 Geschlechts) dagegen, daß Frauen sehr wohl über Vernunft beziehungsweise Wissen

 verfügen, so daß ihre Lebensseelen nicht per definitionem vom Wiederaufstieg ausge

 schlossen seien. Solche Anschauungen aus der heutigen religiösen Praxis relativieren
 dann auch die in der Forschungsgeschichte oftmals artikulierte Einschätzung, wonach

 der alawitischen Religion ein durch und durch „gynophob" geprägtes Wertesystem
 (Halm 1982:301) zu Grunde liege.

 Zwischen der Perspektive der Scheiche und der Weltsicht der Laien tun sich indes

 noch andere Differenzen auf. So stimmen beide Gruppen zwar darin überein, daß Male

 und Stigmata zu den sichtbaren Zeichen der Wiedergeburt zählen, sie differieren aber

 bezüglich der Frage, ob und inwieweit sich eine Person an ihr früheres Leben erinnern

 kann. Die Mehrzahl der Scheiche geht davon aus, daß die Menschen keine Erinnerung

 an ihr vorheriges Leben besitzen. Die Laien dagegen erklären, daß alle Kinder bis zum

 sechsten Lebensjahr sehr wohl über solche Erinnerungen verfügen und daß sich Per

 sonen, deren Lebensseele im vorangehenden Leben einem „unnatürlichen Tod" (durch

 Unfall, Mord oder plötzliche Krankheit) ausgesetzt war, zeitlebens an diese frühere Exi

 stenz erinnern. So wird gesagt, daß im Falle eines unnatürlichen Todes der Träger der

 Lebensseele grundsätzlich durch Male oder Stigmata wie Henna-Zeichen auf der Hand

 (rötliche Verfärbungen), spezifische Hauttönungen oder auch Narben gekennzeichnet

 sei. Als Beispiel soll hier die Geschichte von Ayla wiedergeben werden, einem zwölfjäh

 rigen Mädchen, dem ich im Verlauf meines Forschungsaufenthaltes über Monate fast

 täglich in einem Dorf in der Nähe von Antakya begegnete:
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 Eine junge Braut wurde noch am Abend ihrer Hochzeitsfeier von ihrem Bräutigam von
 den Klippen bei Çevlik zu Tode gestürzt. Der Bräutigam, der sich noch während der Ver

 lobungsphase in eine andere Frau verliebt, jedoch nicht den Mut aufgebracht hatte, die
 Verlobung aufzukündigen, sah darin die einzige Lösung, mit der Frau zusammenzukom
 men, die er wirklich liebte. Die Lebensseele der zu Tode gestürzten Braut wurde einige
 Tage später in der neugeborenen Ayla, in einer anderen Familie in der Nähe von Saman

 dag wiedergeboren. Das Neugeborene wies sowohl an den Fingern als auch an den Han
 dinnenflächen auffällige „Henna-Male" auf, die mit den Jahren langsam verschwanden.28

 Nichtsdestotrotz hörte Ayla nie auf, von ihrem geliebten Bräutigam zu erzählen, der sie
 wegen einer anderen ermordet hatte.

 Diese Geschichte steht exemplarisch für eine Vielzahl von vergleichbaren Erzählungen,

 mit denen man in der Hatay- und Çukurova-Region jeden Tag aufs Neue konfrontiert
 wird. Sie beruhen auf der Annahme, daß die Lebensseele im Falle eines unnatürlichen

 beziehungsweise gewaltsamen Todes einem Schock unterliegt, der sich unmittelbar in

 den Stigmata des Neugeborenen manifestiert. Körperliche Male können jedoch auch in

 Folge eines natürlichen Todes entstehen. Eine schwangere Frau oder der zukünftige Va

 ter wird häufig bereits im Vorfeld über die kommende Wiedergeburt einer spezifischen

 Lebensseele in Kenntnis gesetzt, indem diese ihr oder ihm im Traum erscheint und

 mitteilt, daß ihr gegenwärtiger Träger bald sterben werde beziehungsweise gerade ver

 storben sei und daß sie in das zu erwartende Neugeborene einkehren werde. Manchmal

 offenbart die Lebensseele bereits ihren Namen oder erklärt Zeitpunkt und Umstände

 des Todes. Besonders den Lebensseelen von sehr alten Menschen wird nachgesagt, daß

 sie den nahenden Tod voraussehen und in den Nächten ihre nächste Wiedergeburtssta

 tion aufsuchen. In Adana erzählte mir ein männlicher Gesprächspartner das folgende

 Beispiel:

 Meine Schwiegermutter lag bereits seit mehreren Wochen schwer krank im Bett, als sie
 mir eines Nachts im Traum erschien. Sie sagte zu mir: „Ich möchte zu Dir, ich möchte bei

 Deiner Frau, meiner Tochter wiedergeboren werden". Ich akzeptierte und sie starb sieben

 Tage vor der Geburt meines Kindes. Meine Tochter hat ein kreisförmiges Mal am Bauch.
 Es entspricht dem Loch, das meiner Schwiegermutter sieben Tage vor ihrem Tod gemacht
 wurde, um das Wundwasser ablaufen zu lassen.

 Ein weiteres Beispiel, in dem die Themen der im Traum angekündigten Wiedergeburt

 und des gewaltsamen Todes unmittelbar miteinander verwoben sind, stammt aus einem

 Dorf in der Nähe von Antakya:

 Ein Sohn wurde von seinem Vater häufig geschlagen und beschimpft, er sei eine Schande

 für die Familie. Darauf beging der Sohn mit dem Gewehr seines Vaters Selbstmord. Spä

 ter erschien er seiner schwangeren Mutter im Traum, um ihr mitzuteilen, daß sich seine

 Lebensseele in dem zu erwartenden Neugeborenen, das heißt seinem noch ungeborenen

 Diese Male verweisen auf das im Vorfeld der Hochzeit stattfindende Henna-Ritual.
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 jüngeren Bruder wiederverkörpern werde. Die Mutter gebar noch in derselben Nacht ei
 nen Sohn. Dieses Kind wies genau an der Stelle, an der die Kugel in den Körper des
 verstorbenen Sohns eingetreten war, ein Mal auf, das in Form und Größe dem Einschuß

 loch entsprach. Das Kind erinnerte sich (al-walad laqasha):29 „Ich habe mich angeschossen,

 dann haben sie mich ins Krankenhaus gefahren. Meine Mutter hat sehr viel geweint; sie
 haben mich operiert; und dann haben sie gesagt, ich sei tot".

 Solche Erinnerungen erklären die Laien mit dem Hinweis, daß im Falle eines unnatür

 lichen Todes die Lebensseele „zu spät" vom Körper getrennt werde und den Tod daher

 direkt miterlebe. Zudem wird die Lebensseele, anders als bei einem natürlichen Tod,

 nicht von den Engeln abgeholt, um von Gott gerichtet zu werden. Da sie kein vollstän

 diges Leben durchlaufen hat, kann sie auch nicht für dessen moralische Qualität von

 Gott adäquat beurteilt werden. Die betreffende Lebensseele ist somit verdammt, ein

 zusätzliches Leben zu leben, für daß sie schließlich gerichtet wird.

 Wie bereits erwähnt, gehen die Laien davon aus, daß sich Kinder in der Regel
 bis zum sechsten Lebensjahr an ihr früheres Leben erinnern können, was jedoch nicht

 notwendigerweise mit der Präsenz von körperlichen Stigmata oder Malen einhergehen

 muß. So existiert auch hier eine unüberschaubare Anzahl von Erzählungen, in denen
 davon berichtet wird, daß sich kleine Kinder an ihr frühes Leben erinnern und daß sie

 eigenständig den Ort ihrer früheren Existenz beziehungsweise die Familie, mit der sie

 zusammengelebt haben, aufsuchen. In solchen Fällen entstehen zwischen den beteilig

 ten Familien häufig spezifische Formen von quasi-verwandtschaftlichen Beziehungen
 und gegenseitigen rituellen Pflichten, auf die hier jedoch nicht weiter eingegangen wer
 den kann.

 Genese und Erinnerung der Person (nafs)

 Der Beginn des Lebens eines neugeborenen Kindes ist immer parallel zum Tod einer
 anderen Person gedacht, da erst durch deren Versterben eine Lebensseele für das Neu

 geborene freigesetzt wird. Ist ein Mensch verstorben, so sollte er - wie in vielen anderen

 Regionen der islamischen Welt - noch am selben Tag bestattet werden, um der entspre

 chenden islamischen Vorschrift zu genügen (vgl. Halevi 2007). Im Falle der Alawiten

 gewinnt das Gebot der sofortigen Bestattung jedoch noch eine zusätzliche Bedeutung,

 da die Alawiten davon ausgehen, daß die Lebensseele unmittelbar in den Körper eines

 neugeborenen Kindes einkehrt, es sei denn, daß der Verstorbene in spiritueller und mo

 ralischer Hinsicht soweit fortgeschritten war, daß seine Lebensseele auf einer höheren

 Ebene der Existenz wiedergeboren wird und den Menschen fortan als Stern am Him

 Das Verb „laqasha" wird im arabischen Dialekt der Südosttürkei für „reden" verwendet. Im Kontext
 der Wiedergeburtsgeschichten bringt man damit die Idee zum Ausdruck, daß sich eine Person an ihr
 früheres Leben erinnert und darüber „spricht".
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 mel erscheint.30 Neben den Stigmata werden von der Lebensseele auch Erinnerungen

 aus dem früheren Leben auf ihren Empfänger übertragen, so daß dessen Identität von

 Beginn an überformt ist. In diesem Zusammenhang stellt sich freilich die Frage, wie

 die alawitische Ontologie dem Problem begegnet, daß Personen zunächst mit zwei
 unterschiedlichen Identitäten aufwachsen, wobei jene aus dem vorangehenden Leben
 die aktuelle Identität zunächst dominiert. Dies wiederum führt zu der Frage, wie Per

 sonen überhaupt in die Lage versetzt werden, autonome Entscheidungen zu treffen und

 moralisch adäquate Handlungen zu vollziehen, die den Wiederaufstieg der Lebensseele

 begünstigen. Der Schlüssel zur Beantwortung dieses scheinbaren epistemologischen
 Widerspruchs liegt im alawitischen Konzept der Person begründet, die mit dem in der

 islamischen Welt gängigen Begriff „nafs" tituliert wird, dem im alawitischen Verständ

 nis jedoch eine genuin kulturspezifische Semantik unterliegt.
 Die alawitische Person setzt sich aus einer Vielzahl von materiellen Substanzen

 und spirituellen Komponenten zusammen, deren komplexe Zusammenhänge hier nur

 ansatzweise erläutert werden können.31 Diese Substanzen und spirituellen Komponen

 ten konstituieren den Körper und die Identität der Person. Die nafs steht somit einer

 seits für die individuellen somatischen Merkmale des Körpers, die Physiognomie, die

 Augen- und Haarfarbe sowie für die bereits erwähnten Stigmata und Male, aber auch

 für die psychologischen Charakteristika, die die Person auszeichnen. Schließlich um
 faßt das Konzept der nafs auch den sozialen, religiösen und ökonomischen Status, der

 dem Einzelnen innerhalb der alawitischen Gemeinschaft als Ganzem zukommt, so daß

 sich im Konzept der nafs auch unmittelbar die Idee der Prädestination manifestiert.

 Die Entstehung des Körpers (jism, badan) basiert laut der alawitischen Prokreati

 onstheorie auf der Transmission und Vermischung zweier Substanzen, die im Zuge des

 Geschlechtsverkehrs die Leibesfrucht hervorbringen: das „männliche" Blut (dam min

 al-rijäl) und das „weibliche" Blut (dam min al-nisä'), aus deren Amalgamierung auch
 die physische „Ähnlichkeit" zu den Eltern beziehungsweise zu deren Geschwistern ge

 stiftet wird (Prager 2010b:80-81). Dazu kommen mehrere spirituelle Komponenten,
 von denen die wichtigste, die „Lebensseele", bereits mehrfach erwähnt wurde. Nach
 alawitischer Vorstellung wird dem Embryo von Gott jedoch zuvor eine erste Seele,
 die Blutseele (rüh al-dam) eingesetzt, mit der zugleich das zukünftige Geschlecht des

 Kindes determiniert ist. Im Moment der Geburt dringt schließlich die zweite Seele,

 die Lebensseele, zusammen mit dem ersten Atem der nafs, in das Neugeborene ein.

 Man denkt sich die dem Wiedergeburtszyklus unterworfene Lebensseele ebenfalls als

 geschlechtlich determiniert, so daß eine Frau dadurch entsteht, daß sich eine weib
 liche Lebensseele mit einer weiblichen Blutseele verbindet, während ein Mann aus

 der Verschränkung von deren männlichen Pendants hervorgeht. Homosexualität und

 Siehe für eine detaillierte Beschreibung und Analyse des alawitischen Bestattungsrituals Prager
 (2010a:107-117).

 Vergleiche zum Konzept der alawitischen Person und ihrer Genese Prager (2010b).
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 Transgender-Phänomene werden daher als Folge einer „irrtümlichen" Verbindung ei
 ner weiblichen mit einer männlichen Seele im selben Körper interpretiert und als „Be

 hinderung" klassifiziert.32 Bei einem solchen „Fehler" im Transmigrationsprozeß geht

 man davon aus, daß die Eltern des Kindes schwere Verfehlungen begangen haben, für
 die sie auf diese Weise bestraft werden oder daß die Lebensseele der sexuell „andersar

 tigen" Kinder, die mit einer geschlechtlich differenten Blutseele verbunden wurde, für

 ihr moralisches Fehlverhalten aus dem vorherigen Leben gegeißelt wird. Das bedeutet,

 daß sich die Wiedergeburt der Seelen im Normalfall immer nur entlang desselben Ge
 schlechts vollzieht.

 Alawitische Informantinnen erklären zudem, daß die Blutseele für das physische

 Funktionieren des Körpers notwendig ist, da sie das Blut zirkulieren und das Herz
 schlagen läßt. Ihre wichtigste Aufgabe besteht jedoch darin, der nafs als Gefäß zu die
 nen. Die Lebensseele wiederum kann ihre Funktionen nur dann erfüllen, wenn sie

 von der Blutseele unterstützt wird. Die unterschiedlichen körperlichen und spirituellen

 Komponenten durchdringen sich gegenseitig im Laufe der Entwicklung einer Person

 immer stärker. Je länger also die Lebensseele mit einer nafs und Blutseele verbunden

 war, desto präsenter sind ihre verbleibenden Erinnerungen. Ihre Identität bleibt so lan

 ge durch das vorangehende Leben geprägt, bis sie nach und nach durch eine neue Iden

 tität überformt wird, so daß - wie bereits angedeutet - Kinder für einen bestimmten

 Zeitraum durch eine „doppelte Persönlichkeit" determiniert sind.

 Die eigene Persönlichkeit kann sich jedoch nur durch die Entwicklung der nafs

 entfalten. Die nafs verfügt aber zu Beginn noch über keinerlei eigenständige Identität,

 das heißt, es existieren noch keine eigenen Erinnerungen und Erfahrungen; auch ist

 sich die nafs ihrer sozialen Verortung und religiösen Pflichten noch nicht bewußt. Sie

 ist somit zunächst wie ein unbeschriebenes Blatt und daher anfällig für die dominanten

 Erinnerungen der transmigrierten Lebensseele. Alawitische Frauen und Männer der
 Hatay-Region erklärten, daß die nafs so lange von den Erinnerungen der Lebensseele

 aus dem früheren Leben geprägt bleibt, bis das Kind um das sechste Lebensjahr Ver
 nunft erlangt, das heißt ein erstes Verständnis über den Unterschied zwischen mora

 lisch korrekten und falschen Handlungen gewinnt. Die nafs verfügt nun zunehmend

 über ein eigenes Profil, da die Kinder vermehrt in die sozialen Netzwerke eingebun

 den werden, insbesondere in die Gruppe der patrilinearen Verwandten. Diese sozialen

 Beziehungen sind von essentieller Bedeutung, denn von den patrilinearen Verwandt

 Durch die Vermischung zweier Seelen ungleichen Geschlechts können zwei mögliche Varianten ent
 stehen: erstens, eine maskuline Blutseele, gekoppelt mit einer femininen Lebensseele, was in einer
 Person mit männlichen Geschlechtsorganen, aber mit femininem Verhalten und femininen Gesichts

 zügen mündet. Von solchen Personen heißt es, daß sie „das Herz einer Frau haben" ('indu l-qalb
 min nisa). Zweitens führt die Verbindung zwischen einer femininen Blutseele und einer maskulinen
 Lebensseele zu einer Person mit weiblichen Geschlechtsorganen, aber männlichem Verhalten und
 männlichen Gesichtszügen. Von solchen Personen heißt es, daß sie „das Herz eines Mannes haben"
 ('indu-l-qalb min rijäl).
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 schaftsgruppen werden gemeinschaftliche Opferrituale ausgerichtet, die nach alawiti

 scher Auffassung religiöses Verdienst (khayr) generieren.'3 Dieses wiederum ist für den

 Aufstieg der Lebensseele grundlegend.

 Die Einbindung in religiöse Handlungen und die sich herausbildenden sozialen
 Erfahrungen führen dazu, daß die nafs zunehmend eine eigene Identität entwickelt

 und sich der residualen Erinnerungen der Lebensseele entledigt. Im Falle eines un
 natürlichen Todes können die Erinnerungen der Lebensseele jedoch nur schwerlich
 abgestreift werden, da die Verbindung zu ihrer früheren nafs nie vollständig aufgelöst

 wurde, so daß die Träger einer solchen Lebensseele zeitlebens durch zwei divergierende

 Identitäten geprägt bleiben.34 Niemand wundert sich darüber, wenn eine solche Person

 wie in der folgenden Erzählung im Laufe ihres Lebens den Versuch unternimmt, ihre

 „wahre Familie", das heißt ihre Verwandten aus dem vorangehenden Leben aufzusu
 chen.

 Ein Mann namens Ahmad starb bei einem LKW-Unfall, doch er kehrte als Kind zurück.

 Das Kind sagte zu seinen Eltern: „Ich möchte zu meinen Eltern". Der Vater und die Mutter

 erwiderten überrascht, daß sie doch seine Eltern seien, doch der Junge beharrte darauf,

 seine richtigen Eltern sehen zu wollen. Eines Tages begab er sich in ein zehn Kilometer

 entfernt liegendes Dorf und traf auf einen Mann, zu dem er sagte: „Du bist mein Vater".

 Der Mann war erstaunt, doch der Junge sagte, daß er wisse, wo er seine Schuhe vor seinem

 Tod versteckt habe. Der Mann ging daraufhin zu dem Versteck, wo sich die Schuhe seines

 verstorbenen Sohnes tatsächlich befanden. Dem Jungen wurden daraufhin Fotografien ge

 zeigt, auf denen seine Verwandten aus dem früheren Leben zu sehen waren, und der Junge

 konnte alle Personen mit ihrem Namen und samt des jeweiligen Verwandtschaftsgrades
 identifizieren. Der Vater des Verstorbenen war immer noch skeptisch und vermischte meh

 rere seiner Oberhemden mit einem, das seinem Sohn gehört hatte. Als der Junge sein
 früheres Hemd erkannte, glaubte ihm der Vater (Prager 2010a:87).

 Einige Mütter flößen den Kindern mit Hilfe eines Löffels ihren Speichel ein, um die

 nafs gleichsam durch die mütterliche Identität zu überformen und von den Erinnerun

 gen an das frühere Leben zu befreien. Hin und wieder, so wurde berichtet, verschwin

 den dann auch bereits in jungen Jahren die Stigmata und Male.

 Siehe zur Bedeutung des Konzepts von khayr in der alawitischen Religion Prager (2010a:Kapitel 4).
 Unter normalen Bedingungen geht man davon aus, daß die nafs nach einer Generation zusammen
 mit dem Körper im Grab „verrottet" ist. Dies korreliert mit der Idee, daß sich die Verwandten eines

 Verstorbenen an diesen maximal über einen Zeitraum von einer Generation erinnern. Dann gilt die
 Person als vergessen, da ihre Lebensseele bereits ein weiteres Leben absolviert hat und schon zum
 zweiten Mal transmigriert ist, so daß keine Erinnerungen mehr an das vorletzte Leben bestehen (vgl.
 Prager 2010a:116).
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 Wiedergeburt und Stigmata als Beglaubigung der religiösen Ordnung

 Die Wiedergeburt und das Phänomen der körperlichen Stigmata verweisen auf ein
 komplexes Denkgebäude, in dem kosmologische, körperliche, psychisch-individuelle

 und auch soziale Komponenten zum Tragen kommen. Die Alawiten werten die Stigma

 ta als untrügliches Zeichen für die Wahrhaftigkeit ihrer religiösen Ordnung, da sie das

 Wunder der Wiedergeburt und die damit verbundene Verheißung des Wiederaufstiegs

 ins Paradies immer wieder aufs Neue sinnlich erfahrbar machen. Dies gilt ebenso für

 die zahlreichen Wiedergeburtsgeschichten, die in den Alawiten-Gebieten der Türkei

 wie auch in den Migrationsländern im Umlauf sind. Sie beglaubigen nicht nur die kos

 mologische Ordnung, sondern können auch als Parabel beziehungsweise moralisches
 Korrektiv verstanden werden. Die Wiedergeburtsgeschichten handeln nicht nur vom

 Ubergang vom Tod zum Leben, sondern thematisieren vor allem auch soziale Konflikte

 und deren mögliche Folgen, sei es daß Väter ihren Söhnen Gewalt antun, Schwieger
 mütter ihre Schwiegertöchter in den Selbstmord treiben oder daß Zwangsehen bezie

 hungsweise unglückliche Ehen nicht selten in sogenannten Ehrenmorden kulminieren.35

 Der entsprechende Typus von Wiedergeburtsgeschichten versteht sich als Mahnung an

 den Gläubigen, anderen Menschen mit Respekt und Güte entgegenzutreten und unter

 allen Umständen zu vermeiden, daß eigene Verfehlungen den frühzeitigen Tod anderer

 Personen zur Folge haben, wodurch deren Lebensseelen gezwungen wären, eine zu
 sätzliche verkörperlichte Existenz zu durchleben.

 Neben der sinnlich erfahrbaren Beglaubigung der religiösen Ordnung bergen die

 körperlichen Stigmata aus der Sicht der Laien dennoch eine gewisse Ambivalenz, da
 sie die Person mit einem Schicksal aus dem vorangehenden Leben verketten und damit

 die Möglichkeit erheblich einschränken, im Laufe des Daseins eine autonome Form
 der Identität zu gewinnen. Gleichzeitig kommt dem Gebot des autonomen Handelns
 jedoch eine zentrale Bedeutung zu, denn die Lebensseele kann ihren zukünftigen Rang

 im Wiedergeburtszyklus nur auf der Basis der von ihrem Träger eigenständig vollzo

 genen moralischen Entscheidungen sowie nach Maßgabe des von ihm erworbenen
 religiösen Wissens und Verdienstes verbessern. Dieses Spannungsverhältnis zwischen

 Prädestination und individueller Autonomie ist für das Denken der heutigen religiösen
 Laien kennzeichnend.

 Wie bereits erwähnt, werden die beschriebenen Vorstellungen und Praktiken von

 den Scheichen nicht notwendigerweise geteilt, vor allem, wenn es um körperliche Stig

 mata oder die Erinnerungen der Lebensseele geht. Auch in den alawitischen Textquel

 len sind die hier aufgezeigten Relationen zwischen Körper, Prokreation, Wiedergeburt

 und sozial-religiösen Handlungen - wenn überhaupt - nur ansatzweise vorzufinden.
 Die heutige religiöse Praxis des Alawitentums kann daher keinesfalls ausschließlich
 auf der Grundlage der klassischen religiösen Texte erschlossen werden, zumal die ala

 Vergleiche zur Problematik der „Zwangsehe" im Kontext der Alawiten Prager (2010a:194-211).
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 witischen Laien in der Türkei von diesen Texten in der Regel keine Kenntnis besitzen

 und darüber hinaus der arabischen Schriftsprache meist nicht mächtig sind. Jenseits

 der religiösen Texte, aber nicht gänzlich losgelöst von ihnen, existiert somit eine ganz

 eigenständige, von den Laien getragene beziehungsweise praktizierte Kosmologie und

 Religion, in der sich die Frage nach dem Aufstieg und Niedergang der Lebensseelen

 und dem damit verbundenen Zyklus der Wiedergeburt mit weitaus differenzierteren

 Vorstellungen und Werten verbindet, als es den Texten und den Aussagen der Scheiche

 nach gewöhnlich den Anschein hat. Zudem sollte die alawitische Religion keinesfalls als

 ein hermetisch abgeschlossenes und ahistorisches Ideen- und Wertesystem verstanden

 werden. Gerade durch die Einbindung der Alawiten in unterschiedliche nationalstaat

 liche Kontexte (Türkei, Syrien, Libanon) sowie durch die Interaktion mit den jeweili

 gen Mehrheitsgesellschaften in den Migrationsländern ist eine vielschichtige religiöse

 Dynamik in Gang gesetzt worden, die nicht nur zum Wandel der rituellen Praktiken

 geführt, sondern auch zu einer kontinuierlichen Öffnung des Alawitentums gegenüber

 Mitgliedern aus anderen Religionen beigetragen hat. In diesem Zusammenhang ist
 auch das bereits erwähnte Denkbild zu verorten, daß in der globalisierten Moderne

 auch Anhänger anderer Religionen als Alawiten wiedergeboren werden können. Die

 Idee der Wiedergeburt fungiert dabei als ein epistemologisches Scharnier, um Fremde

 beziehungsweise Nicht-Alawiten nicht länger als bloße „Sünder", sondern als gleichbe

 rechtigte Menschen zu verstehen, die ausschließlich auf der Grundlage ihres Verhaltens

 in der Gegenwart bewertet werden. Die Einbindung des „Anderen" in das Wunder
 der Wiedergeburt läßt sich somit als Teil eines übergreifenden Verständnishorizontes

 werten, vor dessen Hintergrund die Alawiten die Erfahrung der Moderne in kreativer

 Form zu gestalten versuchen.
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