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in Wirklichkeit asketische Felseinsiedeleien lediglich zum Be-
ten aufsuchten771, obwohl diese Orte, die ursprünglich zur 
spirituellen Einkehr und Gebet sowie zum eremitischen Leben 
entstanden, in der Regel keine beeindruckende Architektur 
besitzen. Maraval vertritt die Ansicht, dass die Anschauung 
heiliger Orte, heiliger Reliquien oder heiliger Personen die 
wichtigste Pilgermotivation darstellt772. Dieser Beweggrund 
ist für das Pilgern zu bedeutenden Pilgerorten oder zu be-
sonderen Asketen wie den Styliten nachvollziehbar. Hingegen 
mussten die meisten spartanisch gestalteten Felsenermitagen 
einen besonderen Anlass geboten haben, damit ihre Besucher 
sie dort überhaupt aufsuchten. 

Die Hoffnung auf eine göttliche Wundertat 
Zahllose Leidende wandten sich flehend an die verehrten 
Eremiten, um von ihnen Hilfe zu erbitten773. Die zahlreichen 
Mirakelerzählungen eines Eremiten waren nur eine kleine 
Auswahl, um Zeugnis von der Verehrung des Einsiedlers ab-
zulegen. Beispielsweise berichtete Theodoret von Cyrrhus 
von Wundertäten des Simʿān dem Älteren, Einsiedler des 
Amanus-Gebirges774. Die Mirakel variierten je nach der gött-
lichen Gnade der Eremiten einerseits und den Bedürfnissen 
ihrer Gläubigen anderseits. Als Beispiele sind leibliche oder 
geistliche Heilungen, Dämonenaustreibungen und Vorher-
sagungen zu nennen. Je mehr ehrwürdiges Ansehen einem 
Asketen zukam, desto unterschiedlichere Wünsche wurden 
vorgebracht und desto mehr Gläubige und Pilger kamen775. 
Die Mirakelerzählungen in der eremitischen Literatur konn-
ten für unterschiedliche Ziele instrumentalisiert werden, wie 
z. B. für die Erhöhung des Ansehens eines Gottesmannes 
oder die Herabminderung eines Gegners. Sie hatten deshalb 
große Auswirkungen auf die Gläubigen776. Beim Gelingen 
eines Mirakelwerkes durch den Eremiten wurde meistens 
betont, dass dies eine Konsequenz des starken Glaubens an 
Gott sei, der selbst durch den verehrten Eremiten agierte777. 
Die zahlreichen Erzählungen von Heilungswundern allge-
mein in den Pilgerstätten und vor allem in den eremitischen 
Pilgerorten belegen ihre wesentliche Rolle im religiösen Pil-

Allgemeine Vorbemerkung

Die Untersuchung der syrischen Felseneremitagen als Pil-
gerziele zeigt inwieweit sich die verschiedenen Aspekte des 
Pilgerns sowohl im Zusammenhang mit der Frömmigkeit der 
Laien als auch im Zusammenhang mit der Entwicklung des 
Mönchtums entfaltet haben. In diesem Kapitel stehen Fragen 
zu den Pilgern selbst und zum Pilgerbesuch in den eremiti-
schen Felsenanlagen im Vordergrund. Der Schwerpunkt liegt 
dabei auf ihrer räumlichen Gestaltung und der Besonderheit 
des jeweiligen Ortes oder des dort verehrten Eremiten. Aus-
gangspunkt für die Rekonstruktion der Pilgerbesuche sind die 
archäologischen und schriftlichen Quellen. 

Die Pilgerreise 

Die Pilgerreise weltlicher Personen scheint am häufigsten 
zu Pilgerzielen in der gleichen Region stattgefunden zu ha-
ben, obwohl die Schriftquellen nur selten darüber berichten. 
Hingegen gibt es viele und bisweilen ausführliche Berichte 
darüber, dass die Angehörigen der Oberschicht bzw. der 
privilegierten Schichten auch zu weit entfernten Pilgerorten 
reisten. Pauschale oder detaillierte Erzählungen reflektieren 
häufig das finanzielle Vermögen der Pilger selbst770. Für die 
Pilger sind drei Faktoren relevant, die die Entscheidung, eine 
Pilgerreise zu unternehmen, beeinflussten: 1) die Motivation 
für die Pilgerreise, 2) der Verlauf der Pilgerreise und 3) die 
Pilgerroute in spätantik-frühbyzantinischer Zeit. 

Motivation für eine Pilgerreise 

Jede Pilgerreise wird in erster Linie durch den Pilger selbst und 
sein Anliegen charakterisiert. Für jeden Pilger konnte der An-
lass einer Pilgerreise zu einer als heilig betrachteten Felsene-
remitage unterschiedlich sein. Mönche, Asketen, Kleriker und 
auch Laien wandten sich diesen Orten mit unterschiedlichen 
Hoffnungen zu. Die Schriftquellen betonten, dass die Pilger 

770  Maraval, Lieux saints 125-133.
771  Palladius von Helenopolis, Historia Lausiaca 46, 6.
772  Maraval, Lieux saints 138-139.
773  Maraval, Lieux saints 49.

774  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 6, 75.
775  Kötting, Peregrinatio 315.
776  Kötting, Peregrinatio 316; Canivet, Monachisme syrien 127.
777  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 3, 53; 9, 92-93.
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in vielen Kulturen und Religionen785. Eine Reise zu einem in 
einem anderen Ort lebenden Lehrer in der antiken Welt ist 
dem gleichzusetzen. Dazu gehört das Pilgern der jüdischen 
Schüler zu einem bevorzugten oder berühmten Rabbiner, 
wie die Pilgerreise des Apostels Paulus nach Jerusalem vor 
seiner Bekehrung zum Christentum786. Die christliche Litera-
tur überliefert ebenfalls Erzählungen von Mönchen, die nach 
Wissen strebten und heilige Männer aufsuchten. Palladius 
verkündigte in der Einleitung seines Buchs »Historia Lausi-
aca«, dass er tagelang reiste und sich von einem Land zum 
anderen bewegte, um die Gottesmänner zu treffen und ihr 
Wissen von ihnen persönlich zu erhalten. Er argumentierte 
auf seiner Wanderung, dass der Apostel Paulus sein Vorbild 
war787. In gleicher Weise hat Moschos eine große Reise von 
Palästina nach Ägypten unternommen, insbesondere in die 
Wüste Thebais, nach Kappadokien, Kilikien und auf den Si-
nai, um die Klöster und asketischen Anlagen zu besuchen 
und selbst die Gottesmänner kennenzulernen und mit ihnen 
persönlich zu sprechen788. 

Mönche strebten danach, sich durch mehr Erfahrungen 
über die asketische Praxis fortzubilden oder auszutauschen. 
Es war ein bekanntes Phänomen, sich asketisch weiterzu-
bilden und dadurch spirituelle Reife erlangen zu können789. 
Die Entfernung spielte keine wichtige Rolle, solange man 
den ausgewählten Eremiten erreichen konnte. Die Mönche 
Daniel und Mari suchten die Klosterhöhle des Julianus Sabas 
auf und führten täglich ein Gespräch mit den Mönchen790. 
Hilarion von Majuma reiste in seinem Mönchsleben zwei 
Mal. Das Ziel der ersten Wanderung nach Ägypten war, sich 
geistlich auszubilden und mehr mönchische Erfahrungen zu 
sammeln, während er auf der zweiten Pilgerreise den Wunsch 
hatte, die Einsiedler in Ägypten und Zypern kennenzulernen 
und mit ihnen die individuellen eremitischen Erfahrungen 
auszutauschen791. Gleichermaßen ging Rufinus in die Wüste 
Thebais, um die Frömmigkeit und die Tugenden der dort le-
benden Einsiedler zu erlernen und nachher darüber erzählen 
zu können792. 

Ein häufiges Anliegen an die besuchten Eremiten war 
z.B. die Frage, was die richtige Art und Weise des Glaubens 
sei und wie man die heiligen Bücher verstehen sollte. Einen 
wichtigen Aspekt vor allem für die Kleriker, deren Sorge sich 
auf die Kirche und die Gläubigen konzentrierte, bildeten 
Instruktionen, die sie vom Eremiten empfingen. So besuchte 
z.B. Theodoret den Eremiten Jakobus, bevor er in den Krieg 

gerwesen778. Bemerkenswert ist, dass die Quellen, die der 
Verfasser einer Erzählung benutzt hat, meistens nicht zu 
prüfen waren, auch wenn sie sich auf eine zuverlässige Person 
beriefen. Theodorets Mutter war die Hauptquelle hinsichtlich 
der Wundertaten von Simʿān des Älteren, dem Einsiedler des 
Amanus-Gebirges779. 

Im Kapitel »Lebende Einsiedler als Pilgerziele« wurden vier 
Einsiedler vorgestellt, die zu Lebzeiten Heilungswunder taten: 
Julianus Sabas, Dometios, Barlaam und Simʿān der Ältere im 
Amanus-Gebirge. Ihr Heilungsgeheimnis bestand nur darin, 
dass der verehrte Eremit während seines lauten oder stillen 
Gebets den Pilger oder die Pilgerin mit geweihtem Öl oder 
Wasser, zuweilen mit beidem zusammen, segnete780. 

In vielen Mirakelberichten begegnet man einer besonde-
ren Mischung aus Krankenheilungen und Dämonenaustrei-
bungen. Diese lassen sich z.T. mit der heutigen medizinischen 
Kenntnis einiger Krankheiten, wie z.B. Epilepsie oder psychi-
scher Krankheiten erklären. Da deren Ursachen Dämonen ge-
wesen sein sollen, mussten sie von einer bestimmten Person, 
die kein Arzt war, vertrieben werden781. Nur selten ist in den 
Narrationen der Heilungswunder eine Spezialisierung eines 
Eremiten oder eines Pilgerortes auf eine bestimmte Krankheit 
zu finden. In der Höhle und auch in der Kirche des Dometios 
wurden Kranke von unterschiedlichen Krankheiten geheilt. 
Die Mehrzahl waren Gelähmte und Menschen, die unter 
Hüftschmerzen litten782. 

Für sonstige, alltägliche Nöte stand ebenfalls der verehrte 
Eremit, wie in den meisten Pilgerstätten, zur Verfügung, um 
die göttliche Gnade durch seine Wundertat zu bewirken, 
beispielsweise die Aufhebung einer Lüge und Entdeckung 
eines Diebstahls durch Simʿān den Älteren, den Einsiedler des 
Amanus Gebirges783.

Spirituelle und asketische Weiterbildung 
Besonders diejenigen Personen, die demselben spirituellen 
Bereich entstammten wie Mönche, Kleriker oder andere As-
keten, sahen sich veranlasst, eine Reise zu einem asketisch 
fortgeschrittenen Eremiten zu unternehmen, um eine wert-
volle spirituelle Erfahrung zu machen. Ganz anders als bei der 
traditionellen Pilgerreise ins Heilige Land oder in die berühm-
ten Pilgerzentren suchten diese Pilger die Orte der Einsamkeit 
auf, weil nur dort ihr Wunsch in Erfüllung gehen konnte784. 
Dieser Beweggrund zum Pilgern wurzelte tatsächlich sehr tief 

778  Sowohl in heidnischen als auch in den christlichen Pilgerstätten ereigneten 
sich Heilungsmirakel. Manche paganen Pilgerstätten setzten ihren Ruf und 
Dienst als Heilungsort fort, obwohl sie christianisiert wurden, beispielsweise 
Wadi Martaḥun in Nordsyrien. Vgl. Kötting, Peregrinatio 313-316; Peña, San-
tuarios 387. 390. 

779  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 6, 75.
780  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 21, 137 (Wasser); 26, 167 (Öl); 13, 

111-112 (Öl und Wasser); 23, 150 (Kreuzzeichen).
781  Kötting, Peregrinatio 321.
782  Severus von Antiochia, Homilie 51, 371, Gregor von Tours, Martyrs 100, 154.
783  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 6, 76.
784  Di Stefano, Eremiten und Pilger 1220.

785  Im Gespräch zwischen Kroisos und Solon über den glücklichsten Menschen 
auf Erden wurde beschrieben: »Fremdling aus Athen, der Ruf deiner Weisheit 
ist auch zu uns gedrungen, und man hat uns von dir erzählt, dass du als ein 
Freund der Weisheit und um die Welt kennenzulernen viele Länder der Erde 
besucht hast«. Vgl. Herodot, Historien 1, 30, 1, 2.

786  Apg. 22: 3; Elsner /Rutherford, Seeing the Gods 25-26; Hezer, Travel 366-367.
787  Palladius von Helenopolis, Historia Lausiaca, Prolog 6, 85-87.
788  Johannes Moschos, Leimon 112, 67.
789  Charalampidis, Peregrinati 645.
790  Nau, Hagiographie 3, 61.
791  Di Stefano, Eremiten und Pilger 1220.
792  Tyrannius Rufinus, Historia monachorum, Prolog 2.
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len des Mönchtums, wird die erste Möglichkeit, nämlich das 
Reisen zu Fuß, vornehmlich von pilgernden jungen Mönchen 
bevorzugt worden sein. Barlaam marschierte, als er nach 
Jerusalem pilgerte, von seinem Kloster südlich von Antiochia 
bis zur heiligen Stadt ohne jede Begleitung. Er wollte nur mit 
Gott unterwegs sein, wie er es auch in seinem Rückzugsort 
gewesen war800. So soll der Reisende auch seine eigenen 
Habseligkeiten, wie Lebensmittel, auf seinem Rücken oder 
den Schultern getragen haben801. Dazu gehörten durchaus 
auch die Angehörigen von Pilgern, die oft verwandte Kranke 
zum Pilgerort begleiteten802. Alexander der Schlaflose mar-
schierte beispielsweise ca. 280 Tage innerhalb seines aske-
tischen Lebens zwischen Kleinasien und Syrien803. Abraios 
der Syrer reiste etwa 1600km, um die Wüste von Judäa zu 
erreichen804. Zur Besichtigung des Höhlenklosters des Julianus 
Sabas marschierten die Mönche Daniel und Mari von Amida 
im harten Winter durch Täler und Berge, ohne durch starke 
Schneefälle aufgehalten worden zu sein805. Palladius erreichte 
die Eremitage des Johannes von Lykopolis nach 18 Reiseta-
gen, teilweise zu Fuß806. Auch die Asketinnen Marana und 
Kyra gingen zu Fuß nach Aelia (Jerusalem) hin und zurück, 
und zwar ohne irgendeine Speise zu sich zu nehmen. Der 
Rückweg ihrer Reise soll 20 Stationen gedauert haben, wie 
Theodoret von Cyrrhus schilderte807. Wer eine Pilgerreise zu 
einem in einer Einöde lebenden Eremiten unternahm, konnte 
wie andere Pilger während seiner Reise in Etappen Halt ma-
chen und an bestimmten Orten, meist sakralen Bauwerken, 
Kirchen oder Klöstern, übernachten. Ein Mönch verbrachte 
beispielsweise seine Nacht auf einer Bank in einer Kirche, 
während ein anderer in einer Herberge übernachtete808.

Aus wirtschaftlichen Gründen benutzten die meisten 
Pilger einen Esel, der als Verkehrsmittel der ärmeren Men-
schen bezeichnet wurde, als alternatives Transportmittel809. 
In besonderen Fällen ritten reisende Kleriker oder Mönche, in 
Nachahmung des einreitenden Jesu Christi in Jerusalem, auf 
einem Esel810. Bei Krankheit oder im Alter durften außerdem 
Asketen und Mönche ein Beförderungsmittel, meist einen 
Esel, benutzen811. 

Was die Transportgeschwindigkeiten und Reisedauer an-
geht, so konnte aus verschiedenen Schriftquellen nur ein 
Durchschnitt ermittelt werden. Daraus geht hervor, dass die 
meisten Entfernungen zwischen einer Wegstation und der 
nächsten 20 bis 30 Meilen, also 30-45km, betrugen und dass 
diese bei günstigen Wetterbedingungen durchschnittlich in 

gegen einen Häretiker zog, um einen Rat zu erbitten793. Die 
Kirchengeschichte allgemein und im Orient insbesondere ist 
durch einen Glaubensdisput geprägt. Da die Kirche auf der 
Erde die Vorstufe des Himmelreichs bilden soll, benötigte 
sie nicht nur die Propheten und Gläubigen, sondern auch 
Mönche und Geistliche, die Vorbilder sein konnten, um sie 
zu schützen und vor den täglichen Gefahren zu behüten794. 
Vor diesem Hintergrund ist die Reise des Bischofs Akakios 
und des Abts Asterius in die Klosterhöhle des Julianus Sabas 
in der Wüste nordöstlich von Edessa zu verstehen. Dabei ist 
die Reisedauer (2-3 Tage) als besonderes Charakteristikum 
der Pilgerreise zu werten795. Im 6. Jahrhundert wurden au-
ßerdem auch konkrete asketische Anlagen aufgesucht, die 
eine wichtige Rolle bei dogmatischen Fragen der Kirche, vor 
allem im Streit der Christologie, gespielt haben sollen. Zu 
ihnen gehört z.B. Deir Sahdona nahe Apamea, ein Ort, der 
von zwei nestorianischen Mönchen während ihrer Pilgerreise 
nach Kleinasien besucht wurde796. 

Der Verlauf der Pilgerreise 

Der Entschluss bildet den ersten Schritt auf dem Weg zu einer 
Pilgerreise. Der Pilger dürfte ihn zumindest seinen Familien-
mitgliedern mitgeteilt haben, bevor er sein Vorhaben ver-
wirklichte. Der Besuch eines Eremiten, der in der Umgebung 
oder in einer anderen Region lebte, dürfte für die einfachen 
Laien keine große Vorbereitung erfordert haben, während 
die Reise von Mönchen, Seelsorgern oder Personen, die von 
fern kamen und zu hohen sozialen Schichten gehörten, sehr 
kompliziert gewesen sein konnte. Die Abreise eines Mönchs 
erforderte es, den Abt des Klosters, in dem er lebte, zu be-
nachrichtigen und von ihm eine Erlaubnis zu bekommen797. 

Wie kann man sich die Pilgerreise, vom Haus des Pilgers 
bis zu seinem Ziel, in diesem Zeitraum vorstellen? Die hagio-
graphischen und historischen Quellen geben dazu Informati-
onen, die diese Frage beantworten könnten. 

Zur Fortbewegung sowie zum Tragen von Lasten besaßen 
die Menschen in spätantik-frühbyzantinischer Zeit zwei Mög-
lichkeiten: entweder gingen sie zu Fuß oder sie benutzten 
Reit- und Lasttiere, insbesondere Maultiere und Esel und teil-
weise Kamele im östlichen Mittelmeerraum798. Von Osrhoene 
nach Cyrrhus reiste z.B. Dometios mit Kamelführern799. Auf-
grund christlicher Demut und Bescheidenheit, zwei der Säu-

793  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 21, 137.
794  Canivet, Monachisme syrien 288.
795  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 2, 14-15, 45-46.
796  Thomas von Marǧa, Das Buch der Gouverneure 2, 6, 128.
797  Philoxenos von Mumbuǧ, Der Brief 459-460.
798  Belke, Verkehrsmittel und Reise 45.
799  Peeters, S. Dometii 12, 307.
800  Peeters, Barlaam 809.
801  Zu Fuß zu reisen war eine wesentliche Selbstdisziplin für die griechischen Phi-

losophen. Dazu ist der Genuss der Natur und Landschaft zu zählen. Vgl. Belke, 
Verkehrsmittel und Reise 46.

802  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 14, 116.

803  Vita von Alexandre 11, 24-13; 28; Malamut, Sur la route 245.
804  Malamut, Sur la route 245.
805  Nau, Hagiographie 3, 61.
806  Palladius von Helenopolis, Historia Lausiaca 35, 3.
807  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 29, 176.
808  Johannes Moschos, Leimon 31, 171.
809  Der Esel war im Vergleich zum Pferd sowohl das billigste Transportmittel als 

auch das billigste Arbeitstier. Er benötigte tatsächlich kein besonderes Futter, 
solange er im Notfall das am Wegrand wachsende Gras fressen konnte. Vgl. 
Belke, Verkehrsmittel und Reise 47.

810  Mt. 21, 1-11.
811  Belke, Verkehrsmittel und Reise 46-67.
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ter des Hl. Sergios824. Die Pilger reisten selten ohne Begleiter, 
besonders die Menschen der höheren sozialen Schicht. Zum 
Durchqueren der Wüste von Ḫalkis und zum Besuch des ver-
ehrten Markianus versammelten sich Bischöfe von Antiochia, 
Ḫalkis, Cyrrhus und Hierapolis und eine Menge von Männern 
aus Nordsyrien825. Gleichermaßen führte Simʿān der Ältere 
im Amanus-Gebirge während seiner Pilgerreise auf dem Sinai 
eine bedeutende Pilgergruppe aus Nordsyrien826. Von fern 
kommende Pilger ließen sich meist von einem ortskundi-
gen Führer aus dem Zielland begleiten. Der einzige Hinweis 
darauf ist im Reisebericht der Egeria gegeben. Der Bischof 
von Edessa persönlich begleitete sie während ihres Besuchs 
in Osrhoene und mit den folgenden Worten erklärte er ihr 
seine Tat: 

»Weil ich sehe, dass du, Tochter, um der Religion willen so 
große Mühe auf dich genommen hast, dass du von den 
entlegensten Orten hierher kamst, deshalb wollen wir 
dir, wenn du willst, alle Orte, die den Christen zu sehen 
willkommen sind, zeigen.«827

Weiterhin soll mindestens die Befriedigung der menschlichen 
Grundbedürfnisse an Wasser oder an Nahrungsmitteln und 
an Übernachtung garantiert werden, sowohl im Ort als auch 
auf dem Weg dahin828. Die extremen Temperaturschwankun-
gen und Einschränkungen in der Wasserversorgung waren 
die Hauptprobleme bei der Durchquerung der Wüste829. Bei 
einer solchen Reise konnten sich die Pilger nur an den Sternen 
und Himmelsrichtungen orientieren830. 

Die Pilgerroute 

Die Absicht, die weit entfernten Felseneinsiedlern auf-
zusuchen, nötigte die Pilger im 4.-7. Jahrhundert, zwi-
schen Routenoptionen auszuwählen831. Die spätantik-
frühbyzantinischen Städte und Siedlungen Syriens waren 
durch zwei Verkehrsverbindungen vernetzt: die gepflasterte 
römische Fernstraße und die Maultierwege oder -pfade. Sie 
sind durch historische sowie archäologische Quellen belegt. 
Außerdem identifizierten R. Mouterde und A. Poidebard832

noch weitere Verkehrsstraßen, die die Siedlungen und Stati-
onen der Handelskarawanen des innersyrischen Steppenge-
biets miteinander verbanden (Abb. 2). 

einer Tagesetappe zurückgelegt werden konnten812. Im Win-
ter des Jahres 437 reiste Melania mit ihren Begleitern wegen 
der Schneemassen zu Fuß von Konstantinopel nach Jerusa-
lem, wo sie in nur 44 Tagen ankam, d.h., sie legte gut 40km 
pro Tag zurück813. Für die Strecke zwischen Konstantinopel 
und Jerusalem brauchte der anonyme Pilger von Bordeaux für 
den Hin- und Rückweg jeweils zwei Monate814. 

Abgesehen von körperlichen Beschwerden wie Fieber, 
Hautkrankheiten, Vergiftungen und Bisswunden815 liefern 
die historischen und hagiographischen Schriftquellen meis-
tens Auskünfte, unter welchen Gefahren die spätantiken 
Reisenden und Pilger ihre Reisen unternahmen. Sie betrafen 
vor allem die Fernreisenden, aber auch diejenigen, die in 
die gebirgigen Regionen oder in die Wüstengebiete mar-
schierten und die entlegenen Wege benutzten, an denen 
sich die meisten Felseneremitagen und Orte zur Ausübung 
der Askese befanden. Das größte Risiko stellten Räuber dar, 
eine große Naturgefahr waren aber auch Raubtiere816. Ru-
finus konnte seine geplante Pilgerreise nicht zuende durch-
führen, weil viele Eremitagen sich inmitten einer Gegend 
befanden, in der Raubtiere vorkamen817. Das nordsyrische 
Gebiet litt unter isaurischen Räubern. Viele Eremiten hatten 
sogar große Sorge, dass sie von ihnen entführt werden, um 
Geld zu verlangen818. Auch die Sicherheit der Reisenden war 
ein wichtiger Aspekt. Bei instabilen politischen Verhältnissen 
verloren daher viele Pilgerstätten an Attraktivität und waren 
nicht mehr aktiv819. Zu den Reisebeschränkungen lassen sich 
unsichere Wege durch Streit, Krieg oder Naturkatastrophen 
rechnen. Überliefert ist ein Massaker, das im Herbst des Jah-
res 517 stattgefunden haben soll: Gerade nach der Ankunft 
in Qalʿat Simʿān wurden Archimandriten und Mönche der 
Phoenice Libanensis von miaphysitischen Mönchen attackiert, 
350 von ihnen getötet und viele andere verletzt820.

Zur Vermeidung dieser Risiken reisten die Menschen in 
der spätantik-frühbyzantinischen Zeit in Reisegruppen. Dar-
unter waren Händler, die eine große Zahl unter den Reisen-
den bildeten, Soldaten und Pilger821. Severus von Antiochia 
wandte sich beispielsweise mit seinem Schüler nach Homs in 
Zentralsyrien zur Verehrung von Johannes dem Täufer und 
anschließend pilgerten sie auch nach Jerusalem zusammen822. 
Der Eremit Malḫus reiste von der Wüste Ḫalkis, 30 Meilen 
von Antiochia, nach Nisibis mit einer Karawane823. Gleichfalls 
reiste Dometios mit einer christlichen Reisegruppe zum Klos-

812  Belke, Verkehrsmittel und Reise 51.
813  Melania die Ältere 56-57.
814  Der älteste uns bekannte christliche Pilger, dessen Name anonym blieb, reiste 

im Frühjahr 333 n.Chr. von Burdigala, dem heutigen Bordeaux, nach Jerusa-
lem. In seinem Handbuch zählt er Städten, Herbergen und Wechselstationen 
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der von Antiochia nach Aleppo führenden antiken Straße, die 
in der römischen bis frühbyzantinischen Zeit eine militärische 
Fernstraße war840. 

Die hier genannten Beispiele zeigen, dass sich eine inmit-
ten der Wüste oder auf einem Berg befindliche Felseneremi-
tage nicht zu einem Pilgerort entwickeln konnte oder nicht 
auf Dauer diese neue Funktion behalten konnte, wenn sie 
keine Verbindung mit einer Straße hatte841. Überwiegend als 
Pilgeranlagen identifizierte Felseneremitagen standen meist 
unmittelbar an den Verbindungsstraßen842 (Abb. 2). 

Der Besuch

Ob der Pilger reich oder arm war, aus der profanen Welt 
oder aus demselben spirituellen Bereich stammte, nämlich 
ein Mönch, Asket oder Kleriker war, und ob er von fern oder 
nah kam: Der Besuch des als heilig betrachteten Einsiedlers 
und das Berühren seiner Reliquien galt als Hauptziel und be-
saß bei allen Pilgern gleichermaßen höchste Priorität. Gerade 
Felseneremitagen und die Wirkungsstätten einiger Eremiten 
waren die Orte, an denen sich dies abspielte. 

Anhand der historischen und archäologischen Quellen 
sind diese Ereignisse zu rekonstruieren. Im Folgenden sollen 
Ablauf und Inhalt des Besuchs bei lebenden Eremiten und in 
den kleineren eremitischen Felseneremitagen in der spätantik-
frühbyzantinischen Zeit Syriens untersucht werden. 

Die Besuchszeit und der Empfang des Pilgers

Anhand seiner Weisheit konnte der verehrte Einsiedler unter-
scheiden, welcher Impuls einen Besucher aus dem weltlichen 
Bereich dazu bewegte, zu ihm zu gehen. Nur bei körperlichen 
und seelischen Beschwerden war der Gottesmann bereit, ihm 
zu helfen, solange er die Besuchsbedingungen respektierte. 
Viele Einsiedler gestatteten für kurze Zeit oder am Ende ihres 
irdischen Lebens, dass andere Menschen sich ihnen näherten, 
obwohl sie ihr eremitisches Leben völlig zurückgezogen ver-
bracht, ständige Begegnung mit weltlichen Personen verneint 
und jeden menschlichen Kontakt angelehnt hatten. Kurz vor 
seinem Tod kündigte Markianus an, wer zu ihm kommen 
möchte, könne das tun843. Dagegen erfüllte Jakobus von Cyr-
rhus mit Vergnügen das Flehen aller, die zu ihm kamen, so-
lange sie Rücksicht nahmen und ihn nicht fortwährend mitten 
im Gebet unterbrachen844. Während viele Einsiedler ihren Be-
sucherempfang begrenzten, nahmen Dometios und Barlaam 
alle Leidenden auf und erfüllten ihre Wünsche bereitwillig845.

Die Hauptstraßen waren vergleichsweise breit und gut 
ausgebaut und verbanden die großen Städte miteinander. In 
den meisten Fällen war die Wanderung zwischen den Städten 
auf dem spätantik-frühbyzantinischen Hauptstraßennetz si-
cherer als auf anderen Straßen (Taf. 45a). Pilger durften aber 
nur mit einem offiziellen Erlaubnisschein (diploma und auch
in der Spätantike evectio) auf diesem Straßennetz reisen833. 
Die Metropole Antiochia bildete den wichtigsten Netzknoten 
im östlichen Mittelmeergebiet der Diözese Oriens. Von An-
tiochia verliefen die Straßen in unterschiedliche Richtungen, 
wie z.B.:
• Antiochia-Cyrrhus-Zeugma-Edessa
• Antiochia-Apamea-Emesa-Heliopolis und Damskus
• Antiochia-Palmyra
• Antiochia-Hierapolis-Barbalisos834.

Auf diesen Fernstraßen bewegte sich die Pilgerin Egeria zum 
Besuch der Einsiedlersiedlung bei Ḥarran. Sie ritt ca. 94km 
wohl auf einem Esel oder Kamel von Antiochia bis Edessa und 
dann nach Phadana835. 

Gelegentlich zogen Pilger unbefestigte Trampelpfade vor, 
obwohl deren Begehbarkeit häufig von der Witterung ab-
hing und sie zudem auch nicht immer sicher waren836. Einige 
Mönche vermieden die Hauptroute sowie die Städte und be-
wegten sich durch die Dörfer und über das Land oder durch 
die Wüste (Taf. 45b). Auf diese Weise wanderte z.B. Julianus 
Sabas mit einigen seiner Schüler während seiner Pilgerreise 
zum Berg Sinai, wobei sie auf ihren Schultern nur notwen-
dige Nahrung wie z.B. Brot, Salz und einen hölzernen Becher 
trugen, mit dem sich damalige Pilger ausstatteten. Der Becher 
war an einer Schnur mit einem Schwamm aufgehängt, um 
Wasser aus einem tiefen Brunnen schöpfen zu können837. 

Damit eine bekannte Felseinsiedelei, in der sich die Heilig-
keit manifestierte und immer noch wirkte, im Bewusstsein der 
Menschen zu einem Pilgerzentrum aufsteigen konnte, waren 
mehrere Voraussetzungen nötig, vor allem musste seine Er-
reichbarkeit anhand der Wegenetze gewährleistet sein. Die 
kaum sichtbare Lage des Deir Ǧazal stellte eine ideale eremiti-
sche Pilgerstätte dar. Zum einen war ihre Funktion als Ort spi-
ritueller Einkehr durch die Anlage in der Wüste von Palmyra 
und die Entfernung von menschlichen Siedlungen gewähr-
leistet. Zum anderen befand sich der Ort an der wichtigsten 
römischen Handelsstraße und ein wichtiger Brunnen dieses 
Wüstengebiets, d.h. Bir Ǧazal, war nur ca. 8km entfernt838. 
Der Standort der Maġaret Sarasat präsentiert musterhaft eine 
militärische Station am Weg nach Zeugma am Euphrat839. 
Wadi Martaḥun liegt an einer wichtigen Verkehrsverbindung 
von Apamea nach Cyrrhus. Maġaret ez-Zaġ befindet sich an 

833  Itinerarium Burdigalense 1-26. 
834  Mouterde /Poidebard, Limes 4.
835  Egeria, Pilgerbericht 21, 3; Sachau, Reise 222.
836  Pottier, Dangers du Voyage 139.
837  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 2, 43; Charalampidis, Peregrinati 

646.
838  Siehe oben S. 59 Kap. »Deir Zaǧal«.

839  Cumont, Études 285.
840  Dussaud, Topographie 216 Karte 8.
841  Külzer, Handelsgüter und Verkehrswege 186.
842  Cumont, Études 285.
843  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 3, 53.
844  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 21, 145.
845  Malalas, Weltchronik 13, 20; Peeters, Barlaam 812.
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ben, vor allem Früchte, Gebäck oder Süßigkeiten, gehandelt 
hat, was in jener Zeit üblich war854. 

Besuchsablauf 

Im Zentrum des Pilgerns zu einem lebenden Eremiten an 
seinem Aufenthaltsort oder an seinem Bestattungsort steht 
seine Verehrung, wobei der persönliche Kontakt das Primär-
ziel des Hilfesuchenden ist. Anhand der literarischen Texte 
ist die Gestaltung dieser Begegnung nachvollziehbar, wobei 
man zwei Besuchsschemata erkennen kann, die von dem Pil-
ger und seinem Anliegen abhängen. Auf Basis der vorhande-
nen historischen Schriftquellen kann der Ablauf des Besuchs 
folgendermaßen rekonstruiert werden:

Handelte es sich bei dem Pilger um einen Mönch, Anacho-
reten oder Kleriker, so wurde die Begegnung nach einem be-
stimmten Ablauf gestaltet. Meistens hieß der besuchte Eremit 
selbst seinen Besucher mit herzlicher Begrüßung und großer 
Höflichkeit willkommen, wie es seinerzeit in allen sozialen 
Schichten üblich war. Anschließend traten sie in die Eremitage 
ein und sprachen sofort ein gemeinsames Gebet. Zuweilen 
erkundigte sich der Eremit nach dem Anlass des Besuchs, falls 
er zuvor keine Auskunft hierüber erhalten hatte. Es folgte 
ein Austausch der geistlichen Erfahrungen. Der gastgebende 
Eremit hielt eine Rede hinsichtlich des Besuchsziels oder einer 
anderen spirituellen Frage. Ein gemeinsames Gebet sollte am 
Gesprächsende stattfinden und der Besuch manchmal mit 
einer gemeinsamen Mahlzeit enden. Entsprechend dieses Be-
suchsablaufs empfing Julianus Sabas den Bischof Akakios und 
den Abt Asterius855. Ebenso nahm Johannes der Einsiedler 
auf diese Art und Weise den Jung-Asketen Tomasios auf856. 
Als Simʿān der Ältere, Einsiedler des Amanus-Gebirges, zum 
Sinai wanderte, begegnete er in der Wüste einem Asketen, 
der die Pilger von Herzen gastfreundlich aufnahm und ihnen 
Datteln anbot. Danach verrichtete er gemeinsam mit den Be-
suchern das Gebet und den Psalmengesang. Gegen Morgen 
des nächsten Tages entließ er sie liebevoll857. 

Bemerkenswert ist, dass dieses Schema eines Besuchab-
laufs nicht nur bei den syrischen Eremiten, sondern auch bei 
Eremiten anderer Länder, wie z.B. im Heiligen Land galt858. 
Der Gast machte eine Metanie bei jedem Besuch oder jeder 
Begegnung eines Eremiten im Heiligen Land859. Ebenfalls galt 
dieses Schema des Besuchablaufs bei den ägyptischen Eremi-
ten, die zudem das Fußwaschen des Besuchers vollzogen860. 

Die gastliche Aufnahme eines Besuchers durch einen 
Eremiten an seinem asketischen Rückzugsort galt im Grunde 
genommen bei zahlreichen Einsiedlern als Empfang des 
Herrn Jesus Christus selbst846. Manche Einsiedler fielen zu 
Füßen des ankommenden Besuchers nieder. Diese Tat re-
flektierte ihre Barmherzigkeit und Wohltätigkeit847. Grund-
sätzlich war die Gastfreundschaft des Einsiedlers für alle 
Fremden und zu ihm Kommenden von großer Bedeutung 
und Wert. 

Ging man, wie es traditionell in weltlichen sowie in reli-
giösen Gesellschaften geschah und geschieht, in gewissen 
Fällen dem Besuch entgegen, so wird dies als eine Ehrung 
und Wertung der Besucher bezeichnet, aber auch als ein-
fache Höflichkeit848. Theodoret beschrieb ausführlich, wie 
etliche Einsiedler ihren Besuchern entgegengingen und ihre 
Barmherzigkeit und gutes Benehmen zeigten. Zum herzlichen 
Empfang und zur Bewirtung des Fremden gehörten auch die 
Abwechslung der Mahlzeiten und die Essensregelung. Da das 
Gebot der Menschenliebe jedoch in solchem Falle höher als 
das Fasten stehen sollte, änderte der Einsiedler Markianus in 
der Wüste Ḫalkis seine Gewohnheiten während des Besuchs 
des Einsiedlers Avitus849. Ebenfalls bemerkte ein greiser Asket, 
der den ganzen Tag ohne Essen zubrachte, gegenüber zwei 
Einsiedlern, die ihn aufsuchten:

»Derjenige, der aus seiner reinen Regung der Menschen-
liebe isst, erfüllt gleichzeitig zwei Gebote, das eine, seinen 
eigenen Willen aufzuopfern, das andere, freundlich zu 
sein zu seinen Brüdern.«850

Gewöhnlich unterbrachen die Mönche und Eremiten Palästi-
nas ihr Fasten beim Besuch von Fremden nicht, aber für Sabas 
ist z.B. überliefert, dass er beim Empfang der Besucher sogar 
zweimal am Tage speiste851. Johannes von Lykopolis hinge-
gen behielt seine Gewohnheit des Fastens strikt bei, während 
andere Asketen in Ägypten in dieser Hinsicht toleranter und 
flexibler waren852. Doch keinesfalls konnte das Fasten der 
Mönche am Mittwoch, dem Tag zum Gedenken an die Un-
treue des Herren, und am Freitag als Tag der Kreuzigung Jesu, 
gebrochen werden853.

Darüber hinaus erwiesen viele Eremiten ihren Gästen 
größte Liebenswürdigkeit. Die Pilgerin Egeria berichtet von 
kleinen Geschenken, Eulogien, die sie von Einsiedlern in Sinai 
und auch in Ḥarran bekam und bezeichnet dies als Gewohn-
heit der orientalischen Mönche. Es ist zu vermuten, dass es 
sich bei den Geschenken wahrscheinlich um bescheidene Ga-

846  Apophthegmata: Weisung der Väter 151.
847  Palladius von Helenopolis, Historia Lausiaca 68.
848  Gorce, Gastfreundlichkeit 76.
849  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 3, 54; Gorce, Gastfreundlichkeit 

79.
850  Vitae Patrum 5, 13, 10, 945.
851  Kyrillos von Skythopolis, Leben des Sabas 64.
852  Tyrannius Rufinus, Historia monachorum 2, 10.
853  Tyrannius Rufinus, Historia monachorum 7, 15.
854  Egeria, Pilgerbericht 21, 3, 129; Schiwietz, Das morgenländische Mönchtum 

3, 53; Gorce, Gastfreundlichkeit 83.

855  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 2, 14-15, 45-46. 
856  Strothmann, Johannes 129-137.
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860  Die Tradition der Fußwaschung wurde von Jesus selbst etabliert, als er die 
Füße seiner Jünger gewaschen hatte. Er sagte ihnen: »Auch ihr sollt einander 
die Füße waschen: Ich habe euch Beispiel gegeben, dass auch ihr einander tut, 
wie ich euch getan habe«. Vgl. Joh. 13, 14.

https://www.arabdict.com/de/deutsch-arabisch/Prim%C3%A4rtumor


125Der Pilgerbesuch zu syrischen Eremiten und ihren Wirkungsstätten

Das Gebet an den Reliquien des verstorbenen Eremiten 
fand z.B. im Barlaam-Kloster und in der Kirche des Dome-
tios in der Grabkapelle statt. Meistens wurde das Gebet am 
Gedenktag des verehrten Einsiedlers verrichtet. Hier sollen 
die Pilger einer nach dem anderen vor dem Reliquiar nieder-
gekniet und eine fromme, individuelle Andacht abgehalten 
haben.

»Und diejenigen, die geheilt wurden, gaben ihren Platz an 
jene, die eintraten, ab, gingen hinaus und gaben denen 
ihre eigene Heilung als wahren Beweis, dass auch sie er-
halten werden, was sie erwarten.«864

Die Anwesenheit einer dritten Person, z.B. eines Schülers 
oder Klostermönchs, wird möglicherweise mit einem Graffito 
von Bašakuḥ belegt865. Darin sind beide Ebenen des Pilgerns 
eines Laien – zu den lebenden Eremiten und zu ihren Geden-
korten – enthalten866.

Aufenthaltsdauer und Unterbringung der Pilger

Die Aufenthaltsdauer des Pilgers in den Felseinsiedeleien 
hing in erster Linie von ihm selbst und der Erfüllung seines 
Anliegens ab. Somit war sie nicht überall und unter allen 
Umständen gleich. Solange die eigene Hoffnung nicht be-
friedigt wurde, blieb man am Ort. Im Allgemeinen handelte 
es sich bei einer Vorhersage oder einem Heilungswunsch um 
ein paar Tage. Egerias Besuch bei den Eremiten von Ḥarran 
dauerte beispielsweise nur einen Tag867. Ein Jude wurde in 
der Dometios-Kirche in der ersten Nacht geheilt868. 

Die Beherbergung der Besucher der Felseinsiedeleien un-
terschied sich laut der archäologischen Quellen durch zwei 
Arten der Unterbringung: in einer Mönchsunterkunft oder 
in einer Herberge. 

Zahlreiche Klöster Nordsyriens stellten den Pilgern die 
Wohn- und Mönchszellen zur Verfügung. Die überwiegenden 
eremitischen Felsenklöster verfügten außerdem über große 
Räume, die multifunktional waren. Das Barlaam-Kloster besaß 
etwa 20 Kammern, darunter zahlreiche Mönchswohnungen, 
die auch zur Beherbergung der Klosterbesucher geeignet 
waren869. Ähnliche Räume waren in Maġaret ez-Zaġ und 
Qinnsrin bei ʿŠarya vorhanden. 

Auf eine Fußwaschung des Besuchers oder eine Metanie 
durch syrische Eremiten liefern Schriftquellen bislang keine 
Hinweise. Ob die syrischen Einsiedler und ihre Gäste dies 
taten oder nicht, entzieht sich unserer Kenntnis.

Handelte es sich um einen Laien, so sind bei dieser Art 
des Pilgerns zwei Ebenen zu beobachten: Auf der ersten 
Ebene geht es um das Pilgern zum lebenden Eremiten. Hier-
bei wurde der Besuch durch eine Mittelsperson zwischen 
dem Besucher und dem heiligen Mann vollzogen. Somit lässt 
sich der Besuchsablauf folgendermaßen vorstellen: Der Pilger 
wurde zuerst von einem Schüler oder Helfer des Einsied-
lers aufgenommen und nach dem Anlass des Besuchs sowie 
nach seinem Anliegen gefragt. Bei diesem Empfang sollte 
der Wunsch des Besuchers der von den Eremiten gegebenen 
Ordnung angepasst werden. So konnte anschließend der 
Besucher angekündigt werden, damit das ersehnte Verlangen 
durch den verehrten Einsiedler erfüllt wurde. Der Empfänger 
des Pilgers ist bei den Eremiten wie auch in den Klöstern und 
asketischen Zentren keine zweitrangige Persönlichkeit, wie 
man zunächst denken könnte. Die Wahl der Person für diesen 
Auftrag war sehr wichtig, weil er nicht nur für die Vermittlung 
zuständig war, sondern auch die erste Sichtung unter den 
Fremden vornahm und die innere Ordnung der Eremitage, 
die vom Eremiten dieser Einsiedelei selbst mündlich geregelt 
wurde, gewährleistete. Er sollte wie sein Lehrer von Tugend 
und Barmherzigkeit geprägt sein861. Ein Graffito von Muġer 
el-Malʿab veranschaulicht diese Begegnung zwischen einem 
heiligen Mann und einem Pilger (Tab. 3, 13)862. 

Eine andere Vorgehensweise ist beim Pilgern eines Laien 
in Begleitung eines Seelsorgers zu beobachten. In diesem Fall 
spielte die dritte Person keine Rolle. Dieser Besuch kommt 
dem Schema des Besuchsablaufs eines Klerikers sehr nahe. 
Hier fand aber keine gemeinsame Mahlzeit statt, wie beim 
Besuch eines Klerikers bei einem Eremiten. Dazu gehört bei-
spielsweise der Pilgerbesuch Egerias bei den Eremiten von 
Ḥarran863. 

Auf der zweiten Ebene des Besuchs eines Laien geht es 
um das Pilgern zum eremitischen Erinnerungsort. Auf diese 
Ebene ist ein geregelter Besuchsablauf nicht nachweisbar. Bei 
dem Besuch der Höhle oder Klosterklause, in der der Eremit 
ursprünglich lebte, ist der Besuchsablauf von den Regeln in 
der Felseneremitagen und des Felsenklosters abhängig. 

861  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 3, 53; Gorce, Gastfreundlichkeit 
75.

862  Abou Sekeh, Syrische Eremiten 275.
863  Egeria, Pilgerbericht 21, 3, 129.
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Text lautet:
ܠܩܘܒܗ   ܩ�ܠܐ ܬܫ�ܠܐ: ܝܿܗܒ ܐܬܚܼ�ܡ ܗܘܐ. ܟܕ ܕܟܪ݀ܝܗ ܗܿܘ ܕܣܒܐ ܐܡܬ، ܐܝܬ ܬܐܢܚܬܐ ܘܟܓܕ

ܐܡܗܘܢ ܣܓܝܵܐܢ ܕܫܒܪ݀ܐ. ܘܐܢܬܬܐ. ܙܒܵܢܝܢ ܡܬܚܢܢܝܬܐ ܐܘܠܝܬܗ ܕܛ�ܝܘܬܐ: ܐܘ ܒܘܓܢܐ
ܗܿܘ ܥܠ ܘܡܬܓܗܢܐ ܦܟܝܵܗܿ ܡܚܪ݀ܛـܐ ܡܿܚܢܐ : ܘ ܣܿܕܩܐ. ܘܠܚܕܝܗܿ ܒܿܟܝܐ: ܘܠܟܘܬܝܢܗܿ ܠܝܢ ܗ ܥܠ ܟܕ
ܨܠܘܬܐ ܚܿ�ܛܐ ܕܝܢ. ܘܠܚܪ݀ܠܠܐ ܡܫܟܚܐ ܡܿܢ: ܠܠܐ ܥ�ܝܗܿ. ܨܿܒܝܐ ܠܟܘܪܗܢܐ ܕܟܪ݀ܝܗ. ܘܕܬܥܒܪ݀ܝܘܗ،
ܐܝܙܓܕܐ: ܠܘܬ ܗܼܘ ܫܥܬܗ ܒܪ݀ ܒܐܟܫܦܬܐ. ܘܡܚܕܐ ܕܢܣܝܥܝܗܿ ܠܣܗܕܐ ܠܗ : ܘܡܦܝܣܐ ܒܕܡܵܥܝܗܼܿܿ
ܐܿܬܐ. ܘܠܟ�ܗܘܢ. ܢܦܫܗ ܡܢ ܫܬܒܩܝܢ: ܗܼܘ ܟܕ ܢܐ. ܐܦ ܐܚܪ݀ܵ ܕܝܢ ܗܿܢܘܢ ܩܿܪ݀ܝܐ: ܠܘܬ ܟܕ ܡܿܢ ܗܿ،

ܕܡܬܚ�ܡܝܢ ܗܿܢܘܢ ܕܘܟܬܐ ܡܿܫܦܝܢ ܕܥܿܐܠܝܢ ܡܩܒܠ. ܘܠܗܿܢܘܢ ܒܝܵܫܬܐ ܕܡܢ ܚܕܘܬܐ. ܘܫܿܪ݀ܝܐ
ܠܗܠܝܢ ܡܫܬܘܝܢ ܗܼܢܘܢ ܠܗܿܢܘܢ: ܕܗܿ، ܕܐܦ ܫܪ݀ܝܪ݀ܐ ܡܫܿܟܢܠ ܝܿܗܒܝܢ ܕܝ�ܗܘܢ ܚܘܠܡܢܐ ܘܢܦܩܝܢ: ܟܕ

ܕܡܣܵܬܟܝܢ.

865  Abou Sekeh, Syrische Eremiten 275. 
866  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 3, 53.
867  Egeria, Pilgerbericht 21, 3, 121.
868  Gregor von Tours, Martyrs 100, 164.
869  Djobadze, Archaeological Investigations 181.



126 Der Besuch

Gebet und Rede des besuchten Eremiten

Da die Menschen ihre Hoffnungen und Emotionen mittels 
des Gebets äußern können, galt eine Andacht mit einem 
verehrten Einsiedler zusammen als ein besonderes Ereignis für 
den Pilger876. Man glaubte, dass die Seele mit dem Eindruck 
der göttlichen Herrlichkeit gesegnet wird, weil die Lippen 
der Betenden, namentlich der Eremiten, an denen sich die 
göttliche Gnade offenbarte, Gottes Namen rühmten. Die Ere-
miten achteten daher darauf, die Andacht bei der Begegnung 
mit anderen Menschen nicht zu vergessen, bevor sie eine 
körperliche Stärkung zu sich nahmen877. Dementsprechend 
soll das Gebet sofort nach der Ankunft und Begrüßung des 
Gastes verrichtet werden. Mit den zum Himmel ausgestreck-
ten Händen versinnbildlichten die Betenden die Ausrichtung 
nach oben, zu Gott hin878. 

Gemäß den Regeln von Basileios dem Großen war die we-
sentliche Mission der Mönche die Ermahnung ihrer Besucher 
zum Gebet879. Weiterhin war ein Altvater der Meinung, dass 
man seine Besucher zum Gebet mit aufbauenden Worten 
bittet, ohne zu aufdringlich zu sein880. 

Der Gebetsinhalt richtet sich nach dem Hauptthema des 
Besuchs, dem Ort des Besuchs oder dem Anliegen des Gastes. 

Nordsyrische Pilgerzentren, die an den spätantik-früh-
byzantinischen Fernstraßen lagen, waren mit einem Ξeνοδο-
χεῖον (Xenodocheion = Fremdenheim/Herberge) versehen870. 
Die überwiegende Zahl der nordsyrischen Herbergen sind 
architektonisch gleich gestaltet und vom selben Architekten, 
Simʿān, errichtet871. Dabei handelt es sich um ein Gebäude 
mit mehreren Stockwerken. Das Erdgeschoss besteht aus 
einem Hof und manchmal einigen Räumen. Der Hof ist meis-
tens breit und mit Futtertrögen versehen. Die Futtertröge 
befinden sich je nach Größe der Herberge entlang einer oder 
mehrerer Wände des Hofs. Einige Räume des Erdschosses, 
in denen Reittiere untergebracht werden mussten, weisen 
ebenfalls Futtertröge auf. Zumeist verfügte das Gebäude über 
ein oder zwei Etagen, in denen sich nebeneinander liegende 
Räume befinden. In diesen Räumen konnten Pilger übernach-
ten872. Der Grundriss einer Herberge gleicht im Großen und 
Ganzen dem der privaten Wohnhäuser, allerdings sind die 
Herbergen etwas größer. Außerdem sind, im Gegensatz zu 
anderen Gebäuden, an den Außenfassaden der Herbergen 
kaum Verzierungen, z. B. Reliefs, erhalten873. Eine einzige 
Herberge ist in der asketischen Felsenanlage Wadi Martaḥun 
(6. Jh.) belegt874. Der Grundriss dieser Herberge ähnelt denje-
nigen in Kafer Nabū (6. Jh.; Abb. 68a) und Dar Qita (5.-6. Jh.; 
Abb. 68b)875.

870  Eine Herberge im nordsyrischen Hinterland ist manchmal auch als separates 
Gebäude einem ἀνδρόν (andron = Versammlungsort; Versammlungsraum) 
angeschlossen, wie z.B. in Serǧilla und Brad. Vgl. De Vogüé, Syrie centrale 
Pl. 55-57; Butler, PAES, B 2, 118.

871  Tchalenko, Villages 1, 21-25; Tate, Les campagnes 76-78.
872  Tchalenko, Villages 1, 21-25; 2 Pl. XVII.
873  Tate, Les campagnes 78-79 Fig. 123.
874  Peña, Santuarios 398.

875  Callot, Huileries 109 Fig. 132; Tate, Les campagnes 81.
876  Schulz /Ziemer, Mit Wüstenvätern 169.
877  Gorce, Gastfreundlichkeit 86. 
878  Apophthegmata: Weisung der Väter 159; Schulz /Ziemer, Mit Wüstenvätern 

174.
879  Basilius der Große, Kurzgefasste Vorschriften 1305 A; Gorce, Gastfreundlich-

keit 85.
880  Gorce, Gastfreundlichkeit 87.

Abb. 68 a Herberge in Kafer Nabo. – 
b Herberge in Dar Qita. – (Nach Tcha-
lenko, Villages 2, Pl. XVII).

a

b
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Frömmigkeit der Pilger 
in der Felseneremitage

In der Absicht, einen Enthaltsamkeitsort zu einer Pilgerstätte 
auszubauen, versuchten die Bewohner, mit Hilfe eines Kult-
gegenstands, der zu einem verehrten Eremiten gehörte, mög-
lichst viele Gläubige anzuziehen. Im vorliegenden Kapitel wird 
untersucht, welche frommen und individuellen Handlungen 
die Pilger bei dem Besuch einer Felseneremitage vornahmen. 

Reliquienverehrung der Eremiten 

Als Beginn des Konfliktes über die Reliquien der Asketen 
schilderte Theodoret von Cyrrhus, etwa in der Mitte des 
4. Jahrhunderts im Zusammenhang mit der Aneignung von 
Reliquien eines gestorbenen Asketen einige Streitfälle zwi-
schen den nordsyrischen Dörfern888. Dazu gehört der be-
rühmte Konflikt um den Leichnam Marons889. Eine weitere 
Schilderung der gewaltsamen Aneignung der Reliquien eines 
Asketen handelt von Jakobus von Baradai: Vier Mönche des 
Fesilta-Klosters stahlen während der Nacht die Leiche des 
Jakobus von Baradai, die im Kassion-Kloster in Ägypten be-
graben lag, und umhüllten sie mit einem Tuch. Anschließend 
brachten sie den Schatz nach Palästina, wo Kleriker und die 
Bevölkerung darauf warteten. Daraufhin wurde der Heiligen-
körper im Fesilta-Kloster beigesetzt890. 

Wegen ähnlicher Ereignisse warteten andere Dörfer den 
Tod des verehrten Eremiten nicht ab, sondern sie versuch-
ten, ihren Schatz festzuhalten. Der Leichnam des Petrus von 
Iberien wurde nach seinem Ableben von seinen Mönchen 
sofort in seinem ehemaligen Kloster beigesetzt, noch bevor 
die Nachricht von seinem Tod zu den Einwohnern der Städte 
Gaza und Majuma gedrungen war891. Andere Dörfer und 
Anhänger errichteten zuvor Grabmale, um darin die wertvolle 
Leiche beisetzen zu können. Dementsprechend waren meh-
rere Bestattungsstätten schon bereit, die Leiche des Jakobus 
von Cyrrhus nach seinem Ableben aufzunehmen892. Ebenso 
sind die Fälle der Eremiten Theodosius und Akepismas zu 
nennen893. Die Dorfbewohner in der Euphrat-Region strit-
ten darum, einen lebenden Eremiten namens Salamanes zu 
besitzen, damit er bei ihnen sterben und sie seine Reliquien 
behalten konnten. Sie entführten den noch lebenden Eremi-
ten nachts und verschleppten ihn von einem Dorf zum ande-
ren894. Andere Eremiten ergriffen daher bereits zu Lebzeiten 
die Initiative und sorgten für den Verbleib ihrer sterblichen 

Wenn es sich nicht in der regulären Gebetszeit, d.h. im Got-
tesdienst, ereignete, ging es in der Regel um eine Psalm- und 
Bibellesung. Dem Reisebericht der Egeria ist zu entnehmen, 
dass neben der individuellen Andacht ein zu dem jeweiligen 
biblischen Ort passender Abschnitt gelesen wurde881. Taten 
der ersten Mönche und Asketen waren gleichermaßen ein 
Gegenstand der Diskussion zwischen den besuchten Eremiten 
und den Pilgern, wie Egeria erläuterte882.

Eremitische Gesinnung etablieren

Die Aufnahme der Pilger bot einen besonderen Anlass für 
die Eremiten, ihre asketische Lebensart weiterzugeben und 
in der Gesellschaft zu etablieren883. Bevor der Eremit Petrus 
eine Frau von ihrer Krankheit heilte, hatte er verlangt, dass 
sie keinen Schmuck oder keine Schminke trug. Er meinte da-
mit, dass sie in der Bescheidenheit wie die Asketen in ihrem 
Haus hätte leben müssen884. Johannes Chrysostomos betonte 
ebenfalls, dass die Laien die Einsiedler nachahmen sollten. Zur 
Motivation der Gläubigen, die diese Methoden in ihrem Le-
ben anwenden sollten, gab er ein Beispiel, sodass jeder Christ 
im Prinzip ein Märtyrer sein konnte. Die Eremiten boten ein 
Vorbild, weil sie Geduld und Tapferkeit in ihrer Lebensweise 
pflegten. Genauso hätten die Laien in ihren Leben durch den 
Kontakt mit den Eremiten lernen können885. Der Eremit Ḥabib 
überzeugte eine Gläubige, die ihn oft besuchte und von ihm 
spirituelle Beratung verlangte, ihr Kind im Kloster taufen zu 
lassen886. Die Taufe der Kinder in einem eremitischen Kloster 
war eine wichtige Gelegenheit, in der man mehr über die 
mönchische Praxis erfahren konnte887. 

881  Egeria, Pilgerbericht 21, 3.
882  Egeria, Pilgerbericht 20, 13.
883  Escolan, Monachisme 236-239.
884  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 9, 91.
885  Johannes Chrysostomos, St. Matthieu 7, 10; Johannes Chrysostomos, Epitre 

aux Éphésiens 10, 13:3.
886  Johannes von Ephesus, Viten der östlichen Heiligen 12.
887  Escolan, Monachisme 131.

888  Delehaye, Les Stylites 187.
889  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 17, 121.
890  Kugener, Jacques Baradée 91; Leclercq, Reliques 2313.
891  Johannes Rufus, Vita Petrus des Iberers 138.
892  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 21, 144.
893  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 15, 119; 10, 101.
894  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 19, 128.

http://syri.ac/bibliography?f%5Bauthor%5D=271
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wie ein Becken geformt ist. Die Öffnungen verfügen über 
eine einem Hahn ähnliche Vorrichtung, der den Flüssigkeits-
strom, meist geweihtes Öl, ab- und ausfließen lässt899. Die 
Reliquiare Syriens lassen sich in verschiedene Typen untertei-
len900 (Abb. 69).

Typ 1
Typ 1 ist in Form eines Sarkophags mit gewölbtem oder 
Satteldach-Deckel gestaltet. Diese Form war besonders in 
Syrien beliebt901. Man findet sehr unterschiedliche Größen, 
auch mittelgroße Sarkophage oder Minisarkophage. Zu ihnen 
gehören eventuell der Sarkophag des Julianus Sabas im Mar 
Elian-Kloster und die Sarkophage in der Klause der Maġaret 
Sarasat und in der Felseinsiedelei von Magaret ez-Zag902. 
Diese Beispiele sind allerdings keine Reliquiare im eigentlichen 
Sinne, sondern Sarkophage, denn es fehlen die Öffnungen 
zum Ab- und Ausfließen des gesegneten Öls. Dabei gibt 
ihre Größe vor, dass sich der ganze Körper des Eremiten im 
Inneren befindet. 

Typ 2
Typ 2 hat eine Kistenform und ist mit einem Aufsteck- oder 
Schiebedeckel versehen. Der Schiebedeckel wurde in eine Nut 
an der schmalen Seite über die Öffnung der Kiste geschoben. 
Diese Kistenform wurde meistens als kleines Reliquiar, viel-
leicht zur Aufbewahrung eines Körperteils oder eines kleinen, 
zum Heiligen gehörigen Gegenstandes, angefertigt. Während 
bisher kein Exemplar mit Schiebedeckel in den Felsenanla-
gen entdeckt wurde, lassen sich Steinreliquiare mit einem 
aufsetzbaren Deckel finden. Die Wandnischenkiste in der 
Felsenkirche des Deir Zaǧal (Abb. 27; Taf. 28a) ähnelt diesem 
Kistentyp. 

Typ 3
Typ 3 ist ein Wandnischen-Reliquiar. Bei diesem Typ handelt 
es sich um eine kleine zweiteilige Wandnische mit zwei über-
einander angeordneten Fächern, die durch eine Rundöffnung 
verbunden sind. Der obere Teil hat eine gewölbte Form, wäh-
rend der untere Teil oft nahezu schüsselförmig gestaltet ist. 
Diese Nischenform wurde von M.-Ch. Comte als Nischenreli-

Überreste vor. Ein Beispiel dafür ist Markianus, Einsiedler in 
der Wüste Ḫalkis. Entsprechend persönlichen Vorgaben des 
Markianus, gelang es seinem Schüler Eusebius, sein Grab 50 
Jahre lang irgendwo in der Wüste Ḫalkis zu verstecken895. 

Den Grund dieses Verlangens nach Reliquien der Eremiten 
bringt uns Theodoret von Cyrrhus nahe. Er schrieb:

»Aber die Städte und die Dörfer, die die Heiligenreliquien 
teilen, können sie als Retter und Ärzte sowohl der Seele als 
auch der Körper herbeirufen und sie verehren als Beschüt-
zer der Städter und ihrer Wächter. Sie (die Heiligenreli-
quien) sind ihre Botschafter bei Gott, Herr aller, und durch 
sie können sie (die Städte und die Dörfer) die göttliche 
Gnade gewinnen. Und obwohl der Körper des Märtyrers 
(in Stücke) geteilt worden ist, blieb die Gnade trotzdem 
ungeteilt. Und diese kleinen und kurzen Reliquien haben 
die gleiche Macht wie ein Märtyrer, der überhaupt kaum 
geteilt worden ist. Denn die überfließende Gnade verteilt 
die Gaben, die den Ehrgeiz der Gläubigen, die mit Glau-
ben kommen, sieht.«896

Man unterscheidet zwischen drei Reliquientypen: die einen 
sind die sog. Insignes. Sie umfassen den ganzen Körper der 
Heiligen. Diese Kategorie war insbesondere in Syrien in spät-
antik-frühbyzantinischer Zeit bevorzugt. Die anderen sind 
Notables, Heiligenüberreste, die einen Körperteil des Heiligen 
betreffen, wie ein Finger, eine Hand etc. Die dritte Art der 
Reliquien sind die sog. Minimes, mit denen ein Knochenfrag-
ment bezeichnet wird897. Um die gewachsene Bedeutung 
der Reliquien hervorzuheben, wurden sie in einem speziell 
angefertigten, meist künstlerisch und materiell sehr wertvoll 
ausgeführten Behältnis aufbewahrt. Die Reliquiare der Eremi-
tenreliquien bieten ein breites Form- und Materialspektrum in 
der spätantik-frühbyzantinischen Zeit. 

Im Folgenden sollen besonders die Steinreliquiare be-
schrieben werden, da sie überwiegend in klösterlichen Stät-
ten und Felseneremitagen entdeckt wurden. Dabei handelt 
es sich prinzipiell um einen rechteckigen Reliquienschrein898, 
der eine Zweiteilung aufweist: einen Deckel, der mit einem 
kleinen Öffnungskanal versehen ist, und einen Schreinkasten, 
der meistens in rechteckiger Form ausgehöhlt ist, damit darin 
die heiligen Überreste beigesetzt werden. Der Kasten erhielt 
eine oder mehrere Öffnungen, die wie ein Trichter gestaltet 
sind. Weitere Öffnungen befinden sich im Kastenboden, der 

895  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 3, 58.
896  Theodoret von Cyrrhus, Graecarum, 83, 902-904; eigene Übersetzung. Der 

griechische Text in PG lautet:
  »ἀλλὰ πόλεις καὶ κῶμαι ταῦτα διανειμάμεναι σωτῆρας (καὶ) ψυχῶν καὶ 

ἰατροὺς σωμάτων ὀνομάζουσι, καὶ ὡς πολιούχους τιμῶσι καὶ φύλακας. 
καὶ χρώμενοι πρεσβευταῖς πρὸς τὸν τῶν ὅλων Δεσπότην, διὰ τούτων 
τὰς θείας κομίζονται δωρεάς. καὶ μερισθέντος τοῦ σώματος, ἀμέριστος 
ἡ χάρις μεμένηκε. Καὶ τὸ σμικρὸν ἐκεῖνο καὶ βραχύτατον λείψανον τὴν 
ἴσην ἔχει δύναμιν τῷ μηδαμῆ μηδαμῶς διανεμηθέντι μάρτυρι. Ἡ γὰρ 
ἐπανθοῦσα χάρις διανέμει τὰ δῶρα, τῇ πίστει τῶν προσιόντων τὴν 
φιλοτιμίαν μετροῦσα«. 

897  Roussel, Les pèlerinages 53. 

898  Die Funktion des frühbyzantinischen Reliquienschreins ist mittels einer Inschrift 
von Apamea identifiziert. Vgl. Jalabert /Mouterde, IGLS 1343; Lassus, Sanctu-
aires 164; eigene Übersetzung. Der griechische Text bei Lassus lautet: 

  (»Ἰούδα καὶ Δ […], καὶ τοῦ ἁγίου Καλλινίκου, καὶ τοῦ ἁγίου Ἰω[…] τοῦ 
στρατιώτου, καὶ τῶν ἁγίων μ´ μαρτύρων« = + (»Reliquen«) des Judas, 
des D…, des heiligen Kallinikos, des heiligen Jo(hannes) des Soldats und der 
vierzig Märtyrer).

899  Canivet, Reliquaire 158-162.
900  Comte, Les reliquaires 42 Fig. 1.
901  Von 267 Objekten in Comtes Untersuchung waren 177 Sarkophag-Reliquiare. 

Vgl. Comte, Les reliquaires 64.
902  Loosley / Finneran, Dayr Mar Elian 44 Fig. 2; Ibrahim, Saint Ilian 120-122; Im-

merzeel, Representation 36; Egea Vivanco, Eufratense 253 ; Peña, Lieux de 
pèlerinage 162. 
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Abb. 69 Reliquiar-Typen der spät-
antik-frühbyzantinischen Zeit Syri-
ens. – (Nach Comte, Les reliquaires 
Fig. 1; Bearbeitung und Ergänzung von 
F. Abou Sekeh).

Typ 1

Typ 2

Typ 3

Typ 4

Als gemeinsames Merkmal besitzen alle genannten Reliqui-
artypen außer einem Kreuzzeichen keine Verzierung. Es wird 
angenommen, dass dafür finanzielle Gründe ausschlagge-
bend waren907. Da sich die Exemplare jedoch überwiegend 
in aufwendig dekorierten und nicht in ärmlich gestalteten 
Kirchen befinden, ist diese Annahme unwahrscheinlich. Es 
kommt hingegen als eine weitere Möglichkeit in Betracht, 
dass sich die spätantik-frühbyzantinischen Bestattungssitten 
im Unterschied zu denjenigen der römischen Zeit (vornehm-
lich im 2.-3. Jh.) geändert haben können. In diesem Fall hätte 
man den Bildschmuck sowohl der Reliquiare als auch der 
frühchristlichen Sarkophage auf ein einfaches Relief reduziert, 
das sich entweder auf dem Deckel oder auf einer Außenseite 
der Reliquiarkiste befindet908. 

Die kultische Reliquienverehrung der Eremiten wird bei 
Theodoret in den schriftlichen Quellen überliefert909. Einigen 
verehrten Eremiten wurde eine feierliche Bestattungsmesse 
gemäß der ehemaligen Kirchentradition zuteil. Beispielsweise 
befindet sich Barlaams Grab in einer Grabkapelle südlich 

quiar identifiziert, in dem geweihte Flüssigkeiten wie z.B. Öl 
oder Wasser aufbewahrt wurden903. Diese konnten vom obe-
ren Teil der Wandnische durch die Rundöffnung in den un-
teren Teil fließen. Die kleinen Wandnischen-Reliquiare lassen 
sich den sog. Minimes-Reliquien zuordnen. Zwölf Beispiele 
dieser Gattung, von denen die meisten auf das 5.-6. Jahr-
hundert zurückgehen, wurden in Syrien vornehmlich in den 
eremitischen Anlagen gefunden, wie z.B. in Kfeir, in Bettir, 
in der Felsenkirche des Muʽalaq-Klosters (Taf. 49a) und in 
der Eremitage von Bašakuḥ in Nordsyrien (Taf. 46a)904. Zwei 
von ihnen sind auch in den eremitischen Felsenkirchen der in 
dieser Arbeit behandelten Felseneremitagen nachzuweisen: 
in Deir Zaǧal (Abb. 25; Taf. 28b) und in Bint es-Sultan905.

Typ 4
Typ 4 ist ein Beckenreliquiar mit kuppelförmigem oder pyra-
midalem Deckel. Das Reliquiar-Grab in Qinnsryn beim ʿ Šarya-
Kloster lässt sich diesem Reliquiartyp zuordnen906.

903  Comte, Les reliquaires 299-300.
904  Comte, Les reliquaires 42. 50. 299-300; Peña /Castellana / Fernández, Inven-

taire JB 35; Peña / Castellana / Fernández, Inventaire JA 244; Peña / Castel-
lana / Fernández, Les reclus 217-218.

905  Siehe oben S. 45-55 Kap. »Gestaltung der eremitischen Felsenanlage«.

906  González Blanco / Malilla Séiquer, Monasterios 402; siehe oben S. 112 zu 
Maġaret Sarasat Kap. »Bezirk II«.

907  Kalinowski, Frühchristliche Reliquiare 76.
908  Koch, Sarkophage 559.
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Rasas (5.-6. Jh.) in Jordanien zeigen ähnliche Prozessionssze-
nen, die jeweils ein Reliquiar tragendes Kamel oder Maultiere 
abbilden923. Interessant bei dem Mosaik von Ṭaibet el-Imam 
ist, dass die Darstellungen der Reliquienprozession Gebäude 
und eine Höhleneremitage zeigen924. Aufgrund dessen sollte 
die Möglichkeit nicht ganz ausgeschlossen werden, dass zu-
mindest an den Namenstagen des Dometios, des Barlaam 
und in den Felsenkirchen der Einsiedler, die über Eremiten-
reliquien in den Wandnischen-Reliquiaren verfügten, solche 
Prozessionen innerhalb oder außerhalb des Kirchenraums 
geschahen.

Was den Namenstag eines heiligen Eremiten betrifft, so 
wurde sein himmlischer Geburtstag, d.h. der Tag seines Ab-
lebens, das ideale Datum zum Feiern, da der irdische Tod der 
Christen die wahrhafte Geburt, sogar die Geburt des ewigen 
Lebens ist925. Der Namenstag des Barlaam ist z.B. am 19. Juli, 
dem Tag seines Entschlafens926. Der Tag, an dem die Reliquien 
des Dometios entdeckt wurden, wurde zum Feiertag und 
legte zugleich seinen Namenstag fest927. 

Die Feier war nicht überall gleich organisiert. Die liturgi-
sche Namenstagfeier eines verehrten Eremiten besteht al-
lerdings bei allen aus zwei Hauptelementen. Zum einen aus 
einer abendlichen Zeremonie, d.h. nach Sonnenuntergang 
vor dem Gedenktag, in der die Lesung der Heiligen Schriften 
und das Singen der Psalmen stattfanden. Zum anderen aus 
der Eucharistiefeier am Namenstag selbst928. Eine Rede oder 
Predigt soll an einem von beiden Tagen vor den zahllosen 
anwesenden Pilgern und Gläubigen gehalten worden sein929. 

Als ideales Beispiel dafür ist Severus von Antiochia zu nen-
nen, der eine wichtige Homilie am Gedenktag des Dometios 
hielt930. Bezüglich der archäologischen Zeugnisse soll der 
Ambo in der Basilika von Maġaret Sarasat demselben Zweck 
gedient haben931. Außerdem gab es außer der eucharisti-
schen Liturgie des Namenstags eine »saisonale Messe« in den 
Pilgerorten932. Diese diente vor allem den Pilgern, vornehm-
lich Pilgergruppen, die aus Klerikern und Mönchen mit Laien 
bestanden, die am Gedenktag nicht teilnehmen konnten933.

der Klosterbasilika, die durch eine Treppe mit ihr verbunden 
wurde910. 

Ein auf Syrisch als sog. ܫܝܕܘ ܒܝܬ (beit šahid) bezeichnetes 
Märtyrer-Haus bezieht sich auf eine Gedenkkappelle, wie 
die Kirche des Dometios in Parṯen911, oder auf das Grabmal 
selbst, in dem der Asket beigesetzt wurde912. In den syrischen 
Schriftquellen wurde auch ein Martyrion damit bezeichnet. 
Das Martyrion war von Laien von außerhalb der Kirche zu-
gänglich und mit mehreren Türen versehen und bildet bei den 
wichtigen Kirchen einen Nebenraum der Apsis913. Außerdem 
wurde es häufig mit einem Triumphbogen versehen, der sich 
zu einem Nebenschiff der Kirche öffnete. In den Martyrien 
der meisten Basiliken in Nordsyrien konnten zuweilen gut 
sichtbar ein oder zwei bis vier anonyme Reliquienschreine 
aufgestellt gewesen sein914. Die Sichtbarkeit der Reliquiare 
und die Zugänglichkeit des Martyrions ermöglichten es, die 
Grundbedürfnisse der Gläubigen durch die Berührbarkeit der 
Reliquienbehältnisse zu stillen915. 

Viele Reliquiare wurden aber auch von den Besuchern 
abgegrenzt. Ein Reliquiar im Martyrion der Basilika von Brad 
wurde beispielsweise durch Eisenbarrieren geschützt, um eine 
Manipulation oder Entwendung der Reliquien durch einen 
Pilger zu verhindern916. 

In Syrien wurden sowohl die Reliquien der Eremiten, wie 
auch sonst die der Märtyrer und Heiligen verehrt917. Zual-
lererst wurden Reliquien vorwiegend auf dem Altar plat-
ziert. Ferner wurde ein ewiges Licht angezündet und auch 
Weihrauch verbrannt. Weiterhin wurde ein Festumzug, an 
dem sich Geistliche und Gläubige beteiligt haben sollen, am 
Gedenktag des verehrten Eremiten veranstaltet918. Bei dieser 
öffentlichen Präsentation wurden Heiligenreliquien unter Ge-
bet und Gesang umhergetragen919. Beispielsweise fand ein 
jährliches Fest in der Kirche statt, in der die Leiche des Maron 
beigesetzt war920, außerdem in der Kirche des Dometios921

und auch in der Grabkapelle des Barlaam922. 
Die Fußbodenmosaiken von Ḥauerte (5. Jh.), von Ṭaibet 

el-Imam (5. Jh.) in Zentralsyrien und im Kastron von Umm al-

909  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 7, 81; 10, 101; 13, 115; 16, 21; 
24, 151.

910  Djobadze, Archaeological Investigations 20.
911  Severus von Antiochia, Homilie 51, 379. 
912  Djobadze, Archaeological Investigations 20.
913  Khoury /Riba, Essai de synthèse 67; Donceel-Voûte, Le Rôle de reliquaires 193-

197. 
914  Peña, Lieux de pèlerinage 55.
915  Kalinowski, Frühchristliche Reliquiare 19.
916  Castellana / Fernández, San Marone 87 Abb. 111-114.
917  Siehe oben S. 21-23 Kap. »Das Pilgern zu einem lebenden Eremiten«. Vgl. 

Philoxenos von Mumbuǧ, Der Brief 83.
918  Peña, Lieux de pèlerinage 55. 
919  Kalinowski, Frühchristliche Reliquiare 41.
920  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 16, 121.
921  Severus von Antiochia, Homilie 51, 379.

922  Djobadze, Archaeological Investigations 20.
923  Canivet, Ḥuarte 219-220 Pl. 71; Lassus, Fouilles de Hūarte 15-25 Fig. 4; Picci-

rillo, Umm al-Rasas-Kastron 324 Fig. 28.
924  Zaqzuq /Piccirillo, Mosaic floor Pl. 1; Zaqzuq, Ṭayyibat al-Imâm 330-332.
925  Delehaye, Origines 35.
926  Peeters, Barlaam 813; Mécérian, Expédition 63. 65.
927  Delehaye, Origines 73.
928  Delehaye, Origines 41; Peña, Lieux de pèlerinage 61.
929  Theodoret von Cyrrhus, Graecarum 68.
930  Severus von Antiochia, Homilie 51.
931  Egea Vivanco, Eufratense 253-255 Fig. 161-162.
932  Donceel-Voûte, Le Rôle de reliquaires 203.
933  Die Forschung des Van de Paverds zeigt, dass eine »saisonale Messe« sowohl 

im städtischen als auch im ländlichen Raum von Antiochia, Jerusalem, Kon-
stantinopel und Rom als organisierte Liturgie ausgeübt wurde. Vgl. Van de 
Paverd, Zur Geschichte 187.

https://de.wikipedia.org/wiki/Reliquien
https://de.wikipedia.org/wiki/Gebet
https://de.wikipedia.org/wiki/Gebet
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Taufe in den eremitischen Felsenpilgerzentren Syriens

Einige Felseneremitagen wurden mit einem Taufbecken ver-
sehen: Maġaret ez-Zaġ, Deir Zaǧal und Wadi Martaḥun. In 
Maġaret ez-Zaġ bildet es eine Besonderheit im Herzen der 
Kirche, da es sich auf einer Stufe in der rechten Nebenni-
sche, neben der einen verehrten Sarkophag umfassenden 
Zentralapsis befindet. Es handelt sich dabei um ein kreis-
förmiges Taufbecken mit einer Tiefe von 1,00m und einem 
Durchmesser von 0,78m947. Hingegen ist in Deir Zaǧal ein 
kleiner Felsenraum bzw. ein Baptisterium mit einer Länge 
von 3,66m und einer Breite von 2m der Taufe gewidmet. In 
diesem Baptisterium befindet sich ein auf eine Stufe erhobe-
nes kreisförmiges Taufbecken mit einer Tiefe von 1,00m und 
einem Durchmesser von 0,75m. 

Ein Taufbecken wurde in zahlreichen Kirchen und großen 
Pilgerzentren Syriens gebaut. Dennoch findet es sich sehr 
selten an den mönchischen Orten. Dort sind sie besonders in 
den Türmen der Eremiten zu finden. Ein Turm, der eine Unter-
kunft eines Asketen gewesen sein könnte steht südöstlich der 
in das 4. Jahrhundert datierten Kirche von Ruwayḥa. Im Erd-
geschoss des Turmes befindet sich ein Baptisterium948. Ebenso 
steht ein bedeutendes Baptisterium neben dem Turm eines 
Einsiedlers in der östlichen Kirche von Deḥes949. Außerdem ist 
es in vielen berühmten Pilgerzentren in Syrien, Palästina und 
Kleinasien anzutreffen, nämlich in der Paul- und Mose-Kirche 
von Dar Qita mit einer Tiefe von 1,20m und einem Durchmes-
ser von 1,20m950, im Martyrion der Kirche von Kussieh mit 
einer Tiefe von 1,10m und einem Durchmesser von 0,90m951, 
in der Photios-Basilika von Ḥuarte mit einer Tiefe von 0,90m 
und einem Durchmesser von 0,70m952, im Mons Admirabi-
lis mit einer Tiefe von 1,00m und einem Durchmesser von 
0,90m953 und in Alahan mit einer Tiefe von 1,35m und einem 
Durchmesser von 0,90m954. 

Die Bedeutung des Taufbeckens lässt sich mittels der Tauf-
ordnung der syrischen Kirche erklären. Als Symbol des Flusses 
Jordan wurde es nach Severus von Antiochia ab der zweiten 
Hälfte des 5. Jahrhunderts in einem neuen Raum, der entwe-
der durch eine Wand mit der Kirche verbunden war oder der 
als völlig freistehendes Gebäude gebaut wurde, platziert955. 
Es war gang und gäbe, sich nicht am eigenen Wohnort und 
nicht vom zuständigen Ortsbischof taufen zu lassen, son-
dern an einem Gnadenort der verehrten Einsiedler. Insofern 

Eulogia 

Die Bezeichnung Eulogia wurde lange Zeit als Segen Gottes 
im biblischen Kontext verwendet und in der deutschsprachi-
gen Literatur mit dem Begriff Segensandenken verwendet934. 
In der Forschungsliteratur wurde der Begriff Eulogia meist als 
»Geschenk« übersetzt935. Eulogiai (im Sinne von Geschenken) 
übertragen die immaterielle virtus und immanente Kraft936. 
Als Geschenke konnten Eulogiai von Mönchen, Einsiedlern 
und Klerikern verteilt werden, sie konnten aber auch selbst 
welche bekommen937. Es handelte sich dabei um sakrale 
sowie profane Dinge938. Hierzu zählen z.B. Früchte, Nüsse, 
Brote, geheiligte Gegenstände, die die Mönche meist den 
Besuchern ihres Klosters anboten. Auch Geldspenden, die Kir-
chen, Klöster sowie Gläubige bekamen galten als Eulogiai939.

Eulogia-Brot gilt als ein besonderes gesegnetes Brot940. 
Es war klein, rund und mit einem Kreuz oder einer heiligen 
Szene gestempelt. Die Herstellung des Brots sowie dessen 
Stempel standen unter Kontrolle der Kirche941. Man vermutet, 
dass es von Klerikern und Mönchen vor dem eucharistischen 
Gottesdient angeboten wurde oder dass Laien es der Kirche 
spendeten, um mit besonderen Gebeten und Segnungen be-
dacht zu werden942. Der Mönch Sergius des Katharinenklos-
ters im Sinai erzählt, dass man nicht nur ein Stück von diesem 
Brot wie bei der Eucharistie bekam, sondern gewöhnlich den 
ganzen Brotlaib943. Jeder Teilnehmer des Gottesdienstes, so-
gar derjenige, der an der Kommunion nicht teilnahm, erhielt 
ihn944. 

Eulogia-Brotstempel haben einen runden Stempelfuß und 
einen rückwärtig angebrachten Griff. Sie sind überwiegend 
aus Ton, seltener aus Bronze oder Stein, hergestellt. Auf der 
Stempelfläche tragen sie Darstellungen, die positiv oder ne-
gativ angebracht sein können. Ihre Bildmotive umfassen zwei 
Themen. Zum einen ein Kreuz oder ein Motiv mit symboli-
scher Bedeutung. Zum anderen Heiligenfiguren, die in der 
Mitte des Bildfeldes stehen und mit einem oder mehreren At-
tributen dargestellt sind. Meistens begleitet sie zusätzlich eine 
umlaufende Inschrift, die eine Namensbeischrift aufweist945. 

Die Ikonographie und Inschriften der Eulogiai liefern wich-
tige Hinweise hinsichtlich der Kultverehrung eines Heiligen. 
Der Eulogia-Brotstempel des Barlaam-Klosters auf dem Berg 
Kassios (13. Jh.) ist als wichtigstes Beispiel in der vorliegenden 
Arbeit vorgestellt worden (Taf. 3b)946.

934  Stuiber, Eulogia 900-901; Wessel, Eulogia 427-428.
935  Caner, Economy 337; Caner, Alms 29.
936  Schäfer, Δέξαι εὐλογίαν 328.
937  Caner, Economy 371; Caner, Alms 27-39.
938  Stuiber, Eulogia 924.
939  Stuiber, Eulogia 922-927.
940  Galavaris, Bread 109-117.
941  Galavaris, Bread 127-129.
942  Galavaris, Bread 109-161; Galavaris /Hamann-Mac Lean, Brotstempel; Dölger, 

Brotstempel 44-46.
943  Dölger, Brotstempel 44.
944  Leclercq, Eulogie 733.
945  Galavaris, Bread 119-122 Fig. 64-69; 150 Fig. 80; 140-154 Fig. 77-78. 80. 

946  Siehe oben S. 31-33 zu Barlaam, Einsiedler des Bergs Kassios Kap. »Barlaam – 
ein lebender Eremit und sein Kloster als Pilgerziel«.

947  Peña /Castellana / Fernández, Inventaire JD 94; Peña, Lieux de pèlerinage 162.
948  Lassus, Sanctuaires 281; Butler, Early churches 100-102; Tchalenko, Églises sy-

riennes 1, 283 Pl. 464; Sodini, Les églises 346. 366; Peña /Castellana / Fernán-
dez Les reclus Abb. 11. 33.

949  Peña /Castellana / Fernández, Les reclus Abb. 12, 374.
950  Dufaÿ, Propos du baptême 643. 
951  Dufaÿ, Propos du baptême 643.
952  Canivet, Ḥuarte 1, 131-133; Dufaÿ, Propos du baptême 643.
953  Dufaÿ, Propos du baptême 643.
954  Bakker, Alahan 129; Dufaÿ, Propos du baptême 643.
955  Severus von Antiochia, Die Kathedralen Homilien 83. 95. 98.
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im Allgemeinen die Taufe nicht durchführen. Es besteht daher 
Grund zu der Annahme, dass die Verfügbarkeit eines Priesters 
im Kloster oder zumindest bei der Taufe erforderlich war, um 
den Taufritus zu vollziehen968. Pachomius rief einen Priester 
vom benachbarten Dorf für die Eucharistie in sein Kloster969. 
Trotzdem erfährt man aus den christlichen Schriftquellen, 
dass viele Mönche und Eremiten ihren Besuchern und Gläu-
bigen die Taufe spendeten970. Da Euthymius schon zum Pries-
ter der Heiligen Kirche von Melitene geweiht worden war, 
taufte er selbst sarazenische Nomaden, Männer, Frauen und 
Kinder, die zu ihm kamen971. Außerdem gab es in der Laura 
des Euthymius einen Bruder Raithou, der Mönch und Priester 
gleichzeitig war, sowie zwei Diakone: Domitian von Malatya 
und Domnus von Antiochia972. Weiterhin äußerte Moschos 
ausführlich, dass es einen bestimmten Priester für den Dienst 
der Taufe in den Klöstern des 6. Jahrhunderts gab und dass 
er für Taufe und Ölsalbung zuständig war. 

»[…], es gab einen Mann namens Konon, aus Kilikien, 
der ein Priester bestimmt für den Dienst der Taufe war. Da 
er ein Mönch von großem Verdienst war, hatten sie (die 
Väter) ihn dazu bestimmt, diejenigen, die den Wunsch 
hatten getauft zu werden, zu taufen. Er salbte sie mit dem 
heiligen Salböl, und taufte die Menschen, die aus diesem 
Grund kamen. […].973

In Anbetracht dessen kann man die Taufordnung in denjeni-
gen Felseneremitagen Syriens, die über ein Taufbecken ver-
fügten, verstehen und ihre Funktion interpretieren. Es müssen 
also das Kloster des Hl. Georg bei ʿ Aramo, die Eremitagen von 
Maġaret ez-Zaġ und Wadi Martaḥun über einen Priester, wohl 
einen Mönchspriester, verfügt haben. Hingegen geht aus einer 
Handschrift hervor, dass Deir Zaǧal tatsächlich von den Bischö-
fen Jakobus und Theodor geleitet wurde und dass ein Priester 
namens Simʿān im Kloster im 6. Jahrhundert tätig war974. 

wurden eremitische Pilgerorte durch ein Baptisterium ge-
kennzeichnet956. Diese dienten offenbar weder der Mönchs-
gemeinde des Klosters noch den in der Nähe gelegenen 
Gemeinden, sondern aus der Ferne kommenden Pilgern957. 
Weiterhin wurden viele Baptisterien mit einer oder mehre-
ren Reliquien oder Sarkophagen versehen958. Gemäß den 
historischen Quellen befanden sich in den Martyrien einiger 
Pilgerorte Taufbecken959. Ein Beispiel dafür sind die Reliqui-
enschreine, die im Baptisterium der Kathedrale von Apamea 
ausgestellt waren960. Die meisten Taufbecken wurden vor der 
Ostwand des Raumes, möglichst in einer Wandnische, in der 
Apsis oder sogar in der Raummitte, eingerichtet961.

Dufay leitete aus seiner Untersuchung zu Taufbecken aus 
dem 5. Jahrhundert in Nordsyrien ab, dass sich die großen 
Taufbecken in Städten befinden, wie z.B. in der Kathedrale 
von Apamea mit einer Tiefe von 0,80m und einem Durch-
messer von 2,50m962, oder in Pilgerzentren, wie in Qalʿat 
Simʿān mit einer Tiefe von 0,70m und einem Durchmesser 
von 2,20m963, und dass die kleinen Taufbecken in den an-
tiochenischen Dörfern zu beobachten sind. Darüber hinaus 
vermutete er, dass die Immersion bis zu diesem Zeitraum als 
einzige Taufmaßnahme benutzt wurde, während die Asper-
sion nur in Notfällen wie Krankheit, Krieg oder im Sterben 
liegender Personen durchgeführt wurde964. Er war davon 
überzeugt, dass der Täufling im Fall der Immersion in einem 
kleinen Taufbecken klein war, wahrscheinlich waren es Kin-
der965. Ähnliche Ergebnisse zeigen sich in den Studien von M. 
Ben-Pechat bezüglich der Taufbecken Palästinas966. 

Gemäß der apostolischen Tradition wurde die von Jesus 
Christus etablierte Taufe vom Bischof mit seinen Presbytern 
und den Priestern in den Dörfern vollzogen967. Angesichts des 
Fehlens von Informationen über die Taufe in den syrischen 
Klöstern ist es berechtigt, diese mit anderen asketischen Or-
ten im Ostmittelmeerraum zu ergänzen. Die Mönche durften 

956  In Palästina machen die Baptisterien der klösterlichen Anlagen etwa 40% aller 
bisher entdeckten Baptisterien aus. Vgl. Ben-Pechat, Baptism and Monasti-
cism 501.

957  Kertschman, Taufe 127.
958  Lassus, Sanctuaires 221; Sodini, Les églises 352; Peña, Lieux de pèlerinage 62.
959  Alpi, La route royale 42.
960  Sodini, Les églises 352. 
961  Die Taufbecken in Kreuzform waren zentral im Raum platziert; Sodini, Les 

églises 365. Vgl. Kertschman, Taufe 125; Sodini, Les églises 366.
962  Dufaÿ, Propos du baptême 643.
963  De Vogüé, Syrie centrale Pl. 149; Butler, Early churches 191; Lassus, Sanctu-

aires 226.
964  Die Immersion bezeichnet den Tod und die Auferstehung Jesus: »Die Taufe 

ist auf den Tod Jesu gegeben, das Wasser an Stelle des Grabs. Das Untertau-
chen ist das Mitsterben, das Auftauchen ist das Auferstehen.« Es schien Sitte, 
nach der ersten Immersion nicht wieder ganz aufzutauchen, sondern nur den 
Kopf aus dem Wasser zu heben, und erst nach der dritten Immersion wieder 
aufzustehen. Vgl. Röm. 6; Kertschman, Taufe 174.

965  Dufaÿ, Propos du baptême 641; Dufaÿ, Baptistères paléochrétiens 75.
966  Johannes Rufus, Plerophorien 19, 70-72; Aphrahat, Unterweisungen 13, 11; 

Ben-Pechat, Baptism and Monasticism 502. 
967  Die tiefen Wurzeln der Taufe gehen auf den Ruf Jesu zur Nachfolge zurück: 

»Darum geht zu allen Völkern und macht alle Menschen zu meinen Jüngern; 
tauft sie auf den Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geis-
tes.« – Ignatius von Antiochia verdeutlichte die Rolle des Bischofs in der Ge-
meinde. Er sagte: »Wo der Bischof sich zeigt, da sei auch die Gemeinde, wie 
da, wo Jesus Christus ist, auch die katholische Kirche ist. Es ist nicht erlaubt, 

ohne den Bischof zu taufen oder ein Liebesmahl zu veranstalten, sondern, 
was jener für geeignet hält, das ist auch Gott gefällig, damit alles sicher sei 
und festen Bestand habe, was geschieht.« – Man beschrieb die Rolle eines 
Priesters wie folgt: »Die Priester dienen jenen Schoß bei seinem Gebären. Die 
Salbung eilt (der Taufe) voran, der Heilige Geist schwebt über ihren Wogen. 
Der Kranz der Leviten umgibt sie. Der Hohepriester ist zu ihrem Diener gewor-
den«. Vgl. Mt. 28, 19; Ignatius von Antiochia, Briefe, Ignatius an die Smyrnäer 
8; Kertschman, Taufe 65. 125.

968  Ignatius von Antiochia, Briefe 8.
969  Chitty, Desert a city 62.
970  Johannes von Ephesus, Viten der östlichen Heiligen 12, 70; Escolan, Monach-

isme 131.
971  Dies geschah, als Euthymius mit seinem Schüler und Begleiter in einem Kloster 

(im heutigen e-Mukelk-Kloster) war. Er bewohnte eine kleine Höhle, da er sich 
nur an den Sonntagen ins Kloster begab, um mit den Brüdern die Eucharistie 
zu feiern. Vgl. Kyrillos von Skythopolis, Leben des Euthymios 5, 15; Von Riess, 
Das Eutymiuskloster 213.

972  Domnus von Antiochia wurde später zum neuen Patriarchen von Antiochia 
geweiht. Vgl. Chitty, Desert a city 174.

973  Johannes Moschos, Leimon 3, 40-50; eigene Übersetzung. Der griechische 
Text im PG Lautet:

  »[…] ὅτι ὡς ἡμῖν εἰς τὸ κοινόβιον τοῦ Πενθουκλᾶ, ἦν τις Κόνων, ὀνόματι 
Κίλιξ, πρεσβύτερος εἰς τὸ βάπτισμα· καὶ ὡς μέγαν ὄντα τὸν γέροντα, 
ἔταξαν αὐτὸν ποιεῖν τὰ βαπτίσματα, αὐτὸς δὲ ἔχριεν, καὶ ἐβάπτιζεν τοὺς 
ἐπὶ τοῦτο παραγενομένους. […]«.

974  Wright, Catalogue 469. 585.
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Konstantinopel, die Hl. Thekla in Seleukia, die Hl. Kurus und 
der Hl. Johannes in Menuthis. Für diese Zeit kann man nicht 
von einem organsierten Ritus sprechen979. 

Mit neuer Inszenierung wurde der heidnische Ritus, der 
von den Kirchenvätern als von Dämonen gesandte Träume 
verurteilt worden war, christianisiert980. Trotz der ungleichen 
Mirakelerzählungen lässt sich ein einheitlicher Ablauf beob-
achten. Nach der Ankunft des Kranken bekam dieser einen 
bestimmten Platz zum Übernachten, an dem Lichter und 
Weihrauch angezündet wurden. Die Salbung mit geweihtem 
Öl spielte hierbei eine wesentliche Rolle, indem ein Mönch 
des Klosters oder ein Diakon der Kirche den Kranken jeden 
Abend vor dem Schlaf salbte981. Der Pilger sollte persönlich 
vor und während der Ausübung des Ritus ständig beten und 
fasten oder zumindest auf Fleisch und Wein verzichten. Man 
glaubte nämlich, dass diese kleinen spirituellen Übungen der 
schwachen Seele helfen könnten, um eine Traumoffenbarung 
aufzunehmen982. 

Aus den historischen und hagiographischen Überliefe-
rungen geht hervor, dass die zeitlichen und räumlichen Be-
dingungen der Schlafpraxis grundsätzlich nicht geregelt wa-
ren. Man blieb mehrere Tage und Nächte, Wochen, Monate 
oder sogar Jahre. Andere wählten eine konkrete Nacht eines 
bestimmten Tags der Woche aus, um zu schlafen983. Der 
Schlafplatz konnte irgendwo auf dem Gelände des Klosters 
oder der Kirche gelegen haben, wenn möglich in der Nähe 
des verehrten Grabes oder Reliquiars, in einem kleinen Raum, 
an einer Seite der Kirche, im Narthex, unter oder über dem 
Martyrion984. Aufgrund eines Heilungswunsches blieben z.B. 
die Eltern eines Mädchens sieben Tage bei der Säule des 
Protostyliten Simʿān985. Kyrillos von Skythopolis bezeugte 
darüber hinaus, dass geistig Kranke das Euthymius-Kloster 
besuchten und neben seinem Grab übernachteten, um die 
Dämonen zu vertreiben986. 

Da es nur wenige archäologische Hinweise auf die Aus-
übung der Inkubation gibt, lassen sich für einige eremitischen 
Pilgerorte nur Vermutungen anstellen. Es kommt die Mög-
lichkeit in Betracht, dass manche Eremitentürme einen Raum 
besaßen, der als Schlafraum anzusehen ist. Zudem wurden 
wahrscheinlich derartige Kammern über dem Martyrion der 
südlichen Kirche in Brad und auch über dem Baptisterium 
der nordöstlichen Kirche in Ksejbe zum Zweck der Über-
nachtungspraxis errichtet987. Vorhanden sind zwei bedeu-
tende materielle Hinweise auf die Ausübung dieses Rituals 
in solchen Räumen: Der eine ist eine neben dem Reliquiar 
eingerichtete Bank in Ḫerbet el-Samra, südlich von Boṣra in 

Weiterhin dürften die in diesen Felseneremitagen befindli-
chen kleinen Taufbecken für Täuflinge, die sich bei verehrten 
Eremiten taufen lassen wollten, vorgesehen gewesen sein. 
Aufgrund der geringen Größe könnten sie vor allem für die 
Taufe von Kindern gedient haben. Aller Wahrscheinlichkeit 
nach soll die Kindertaufe auch durch die Immersion erfolgt 
sein, obwohl man die Taufe durch die Aspersion für die Er-
wachsenen, die unter einer Krankheit litten oder wegen an-
derer Notfälle stehen mussten, nicht ausschließen darf. 

Individuelle Handlungen und Bräuche der Pilger

Die historischen Texte belegen, dass jeder dem heiligen Ere-
miten, insbesondere vor seinem Reliquienschrein, seinen 
Glauben sowie die eigene Frömmigkeit zeigte und eine per-
sönliche Andacht verrichtete. Severus überliefert z. B. wie 
ein Mann ein ganz ruhiges Gebet in Demut tat, während die 
Mutter eines kranken Kindes mit Schreien, Weinen und sich 
Schlagen in der Dometios-Kirche betete. Andere erbitten 
Hilfe durch einen Zettel mit Fürbitten975. Darauf wurde wahr-
scheinlich ihr Wunsch oder Gelübde geschrieben. Ähnlich 
verhielt es sich wahrscheinlich bei einem Mönch während 
seiner Pilgerreise zur Kirche des Hl. Johannes dem Täufer in 
Homs, als er einen Zettel an die Wand hängte976. 

Inkubation

Inkubation (griechisch ἐγκοίμησις (egkoimēsis) und lateinisch 
incubatio) war ein auffallender Ritus innerhalb der Volks-
frömmigkeit an den heiligen Orten und Pilgerstätten. Im all-
gemeineren Sinn ist er eine Bezeichnung für den Schlaf eines 
Heilung Suchenden in einem Heiligtum. Neben der Bitte um 
Genesung von Krankheiten konnten alle möglichen Wünsche 
vorgetragen werden977. Grundsätzlich glaubte und erwartete 
man ein Erscheinen des verehrten Heiligen in der Nacht wäh-
rend eines Traums, der entweder den Weg zur Heilung zeigte 
oder sogar direkt heilte. Quasi in einer Traumoffenbarung soll 
der Heilige oder ein Engel dem Schlafenden ein Licht oder 
Ratschläge zur wirksamen Therapie mit der Erlaubnis Gottes 
erteilt haben978. 

Vor dem 4. Jahrhundert lässt sich kein Beleg für die Aus-
übung dieses Ritus bei Christen finden. Die meisten Erwäh-
nungen dieser Mirakel stammen aus dem 5.-6. Jahrhundert. 
Dazu gehören beispielsweise die Hl. Kosmas und Damian in 

975  Severus von Antiochia, Homilie 51, 373.
976  Nau, Résumé, Mar Bar Ṣuma 97. 287.
977  Sozomenos, Kirchengeschichte 2, 3, 10-13; Kötting, Peregrinatio 393; Mara-

val, Lieux saints 224.
978  Kötting, Peregrinatio 395; Peña, Lieux de pèlerinage 70; Wacht, Inkubation 

232; Maraval, Lieux saints 224.
979  Maraval, Lieux saints 227.
980  Kötting, Peregrinatio 396.
981  Maraval, Lieux saints 228.

982  Kyrillos von Skythopolis, Leben des Euthymios 54; Peña, Lieux de pèlerinage 
70.

983  Maraval, Lieux saints 226; Maximos, Kosmas und Damian 9-10.
984  Kötting, Peregrinatio 396-397; Maraval, Lieux saints 225; Peña, Lieux de pè-

lerinage 70.
985  Antoine, Syrische Vita des Simʿān der Styliten 22.
986  Kyrillos von Skythopolis, Leben des Euthymios 53-54. 56.
987  Peña /Castellana / Fernández, Les reclus 58.

https://dict.leo.org/französisch-deutsch/und
https://de.wikipedia.org/wiki/Altgriechische_Sprache
https://de.wikipedia.org/wiki/Latein
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Das Phänomen des Schreibens an die Wände der Pilger-
stätten durch Pilger hat verschiedene Beweggründe: Sie kön-
nen ein wichtiger Beleg für ihre Anwesenheit an dem Ort996

oder als Ausdruck ihrer Dankbarkeit für die Wunderheilungen 
oder auch eine Bitte für kontinuierliche Fürsprache sein997. 
Um die hinterlassenen Schriftspuren in den syrischen Fel-
seinsiedeleien zu begreifen und auch Erkenntnisse daraus zu 
gewinnen, ist es erforderlich, sie nicht nur mit anderen Bei-
spielen zu vergleichen, sondern auch die dahintersteckende 
theologischen Hintergründe zu untersuchen. Zwei Arten las-
sen sich unterscheiden: Inschriften und Graffiti (Tab. 2-3). 

Inschriften
Zu dieser Kategorie gehören geschriebene Texte, die in ver-
schiedenen Sprachen verfasst sein können. Unter ihnen sind 
Stiftungen und Bitten anzutreffen. Beispiele dafür sind Buch-
staben einer Inschrift an der Ostwand der Klause von Ǧazal, 
armenische und syrische Inschriften im Wadi Ḥabis, im Kloster 
des Hl. Georg bei ʿ Aramo, im Muġer el-Malʿab sowie im Wadi 
Martaḥun anzuführen (Tab. 2-3). Wegen der Zerstörung und 
Unlesbarkeit dieser Texte kann man ihnen keine Informatio-
nen entnehmen. 

Die armenische Fürbitteninschrift in der Klosterkirche des 
Hl. Georg bei ʿ Aramo verweist auf eine Frau namens Mariana, 
die eventuell eine Pilgerin war998.

Bei der aus zwei Texten bestehenden arabischen Inschrift 
aus dem 6. Jahrhundert in der Kirche von Deir Zaǧal handelt 
es sich um eine besondere Fürbitteninschrift (Abb. 38) 999. 
Der Wortlaut des ersten Texts kommt z. B. in den Graffiti 
der Sergiopolis-Pilger entweder anonym oder – selten – mit 
dem Pilgernamen vor1000. Zuweilen wurde der Name eines 
Heiligen auch in den Pilgerinschriften genannt, während der 
Pilgername mit dem Wort Knechte bezeichnet wurde. Wäh-
rend der Pilger in dem ersten Text anonym blieb, ist in dem 
Zweiten der Name des Stifters Hilia bin Saʿab genannt1001, der 
den Mörtel in der Kirche stiftete. Es fehlt jedoch der Grund 
seiner Stiftung. 

Südsyrien, die Kranken gedient haben soll988. Sie ähnelt der 
Steinbank in der Ḥarbanuš-Höhleneremitage (Abb. 39)989. 
Den anderen Hinweis aber liefert eine an der Nordseite des 
Martyrions von Deir al-̒Adas, südlich von Damaskus gelegen, 
eingeritzte Inschrift, die einen »Ort der Kranken« nennt990. 

Die Inkubationspraxis bei den Reliquiaren der Eremiten 
und in den Felseneremitagen lässt sich zunächst mit zahlrei-
chen Erzählungen belegen. Im Eugen-Kloster neben Nisibis 
befand sich die Klause des verehrten Yaret über dem Marty-
rion, wohin die Kranken kamen und schliefen, um Genesung 
zu erlangen991. Bei der Dometios-Kirche übten viele Kranke 
und Menschen das Ritual aus992. Die archäologischen Be-
funde legen ebenfalls ein weiteres Zeugnis von der rituellen 
Praxis in solchen als Pilgerziel betrachteten Felseinsiedeleien 
ab. Der Inkubationsraum südöstlich des Martyrions der Ein-
siedelei Maġaret ez-Zaġ, der Raum zwischen der Kirche und 
dem Grab im Muġer el-Malʿab-Kloster und die Höhlen in 
Wadi Martaḥun stellten also in diesem Fall einen idealen Ort 
dafür dar993. Die Nähe dieser Räume auf der einen Seite zu 
der Kirche und auf der anderen Seite zu den Mönchsunter-
bringungen ist sehr aussagekräftig. Die Mönche konnten 
sich somit während der Nacht um die Schlafenden kümmern. 

Epigraphische Hinterlassenschaft der Pilger 

Bedeutende Beweise der Anwesenheit von Pilgern sind ihre 
epigraphische Spuren an den Wänden der Felseinsiedeleien. 
Durch ein spitzes Instrument wurden sie meistens auf einer 
Wandoberfläche, d.h. auf dem Fels, oder auf dem Verputz, 
angebracht. Der Verputz als Schriftträger bröckelt über die 
Zeit hinweg aus verschiedenen Ursachen ab. Somit ist eine 
große Menge an Graffiti und Inschriften verloren gegan-
gen994. Inhaltlich und formal spannt sich ein weitreichender 
Bogen von einzelnen Initialen über einfache Zeichnungen 
bis hin zu ausgeführten Inschriften, die Hinweise auf die 
Motive und spontanen Wünsche der Pilger liefern. Sie hatten 
offenbar keine gezielte Anordnung und kommen als einzelne 
Buchstaben oder Darstellungen, als Kompositum aus zwei 
oder mehreren Elementen oder als eine Folge nebeneinander 
hergestellter geritzter Felsenbilder vor, die kein einheitliches 
Thema erkennen lassen995. Daher ist es schwierig, vor allem 
bei den letztgenannten Bestandteilen eines Graffitos, diese 
zu lesen und genau zu datieren.

988  Donceel-Voûte, Chapelle martyrs 192-193.
989  Peña, Lieux de pèlerinage 236-237.
990  Donceel-Voûte, Pavements 52-53 Fig. 27.
991  Nau, Résumé 435.
992  Halkin, BHG 560-561; Maraval, Lieux saints 339.
993  Peña, Lieux de pèlerinage 162; Peña /Castellana / Fernández, Inventaire JD 64; 

Castellana, Moghor el-Malʻab 343-345; Peña, Santuarios 393-396.
994  Eck, Graffiti 208.

995  Leclercq, Graffites 1459; Kaufmann, Altchristliche Epigraphik 295, Eck, 
Graffiti 207.

996  Abou Sekeh, Syrische Eremiten 275.
997  Peña, Lieux de pèlerinage 76. 
998  Barsoumian, Aramo 167. 
999  Siehe oben S. 83 zu Deir Zaǧal Kap. »Die arabische Inschrift«.

1000  Römer, Griechische Graffiti 4. 23. 25.
1001  Siehe oben S. 83 zu Deir Zaǧal Kap. »Die arabische Inschrift«.
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In der asketischen frühchristlichen Literatur wird es als 
Siegessymbol über die Dämonen angesehen, da die Mönche, 
und besonders die Eremiten, sie mit dem Kreuz bekämpf-
ten. Nur durch die begleitende Geste des Kreuzzeichens ist 
das Gebet des Eremiten gelungen und die Dämonen sind 
vertrieben1009. Ein Monstrum, das den Eremiten Markianus 
bedrohte, wurde anhand des Kreuzzeichens durch ihn von 
einem Feuer angezündet und verbrannte wie Stroh1010. 

Als Julianus Sabas mit seinem Schüler Jakobus in seiner 
spirituellen Übung in der Wüste wanderte, besiegte er ein 
Untier, das dem Greis drohte:

»Ich aber sprach furchtlos den Namen Gottes aus und 
zeigte ihm mit dem Finger das Siegeszeichen des Kreuzes. 
Da sah ich sofort das Untier zur Erde fallen.«1011

Jeder Mönch und jeder Eremit strebte danach, dass die 
Schönheit Gottes in ihm aufstrahlte und dadurch der Teu-
fel überwunden werden konnte. Der Mönch sollte deshalb 
seinen Tagesablauf ritualisieren. Mit kleinen Ritualen, wie 
der Anbetung Gottes, dem Niederwerfen vor Gott und dem 
Kreuzzeichen auf Brot, Wasser, Früchten und allem, was er 
berührte, fand er inneren Frieden. Ohne diesen könnte er den 
Teufel, der alles in Chaos bringt, nicht besiegen1012. 

Durch die Kasteiung und das anstrengende asketische 
Leben zeigten die Einsiedler, dass sie ihren irdischen Leib als 
Kreuz verstanden. Auf die gleiche Bedeutung des Kreuzes im 
eremitischen Kontext und in der Literatur stößt man in einem 
Gedicht von Ephräm dem Syrer, in dem er Julianus Sabas und 
sein asketisches Leben beschreibt: 

»Der Greis gründete ein Kreuz in seinem Körper, sein Wille 
war sein Kreuz und wurde sein Kreuz
fünfzig Jahre hat er sein Fleisch gekreuzigt 
auf einer Schulter trug er das Fasten, und auf der anderen 
das Gebet
seine Rechte zeichnete ein Kreuz des Lichts, und ein Strahl 
erschien zwischen den Augen (Stirn)
fünfzig Jahre waren wie ein Tag, die gleiche Mühe gab er 
sich, indem er seinen Körper gekreuzigt hat.
Der Teufel fürchtete sich als er dieses Kreuz sah.«1013

Diese Beschreibung lässt die Auslegung zu, dass das Kreuz 
mit einem Bogen möglicherweise einen Einsiedler mit einem 
Heiligenschein versinnbildlichen kann1014.

Graffiti

1. Kreuzzeichen
Dominierend ist das Kreuzzeichen, das als Einzelzeichnen 
oder als eine mit anderen Figuren komponierte Abbildung 
erscheint. Es kommt in unterschiedlichen Formen vor (Tab. 3): 
• Ein griechisches Kreuz an der Ostwand von R2 in Abschnitt 

A in Deir Zaǧal. Es handelt sich dabei um vier gleichlange 
Kreuzhasten. Ihre Enden sind hier gegabelt. Das Kreuz 
gleicht demjenigen in der Klosterkirche von Tuǧar1002. 

• Ein griechisches Kreuz, dessen Hasten miteinander durch 
einen Bogen verbunden sind, ist an der Wand des Grabes 
von Muġer el-Malʿab dargestellt.

• Ein lateinisches Kreuz, bei dem die Längshaste länger ist 
als die Querhaste befindet sich z.B in der Klause des Klos-
ters Deir Zaǧal neben einem kleinen griechischen Kreuz 
in einem Kreis (sogenanntes Radkreuz). Es ähnelt dem im 
Bašakuḥ befindlichen Graffito1003. 

• Ein vom lateinischen Kreuz abstammendes Kreuz ist in 
Muġer el-Malʿab auf einem mehrfach gestuften Sockel 
abgebildet. Die Hasten sind mit einem Bogen verbun-
den und mit Schmuck behängt1004. An seinen Querhasten 
schließen sich unten die griechischen Buchstaben Alpha 
und Omega, die Jesus Christus als Anfang und Ende sym-
bolisieren, an.

• Ein von der lateinischen Kreuzform abstammendes Kreuz 
mit zwei Querhasten, bei dem die obere kürzer ist als 
die untere, befindet sich an der Ostwand der Klause des 
Klosters Deir Zaǧal und ist vergleichbar mit dem in Torre 
Sirrin1005. 

Im ursprünglichen Sinn ist das Kreuzsymbol ein Identitäts-
zeichen der Christen. Die Bedeutung geht sogar darüber 
hinaus, es ist nämlich ein sichtbares Sinnbild der Präsenz des 
lebendigen Christus an dem Ort, an dem es sich befindet1006. 
Sein Vorkommen in einem eremitischen Kontext hat eine wei-
tere Bedeutung: Durch die Verwendung des Kreuzzeichens 
erhofft sich der Verfasser des Graffitos, frei von Sünde und 
Schuld zu sein. Gemeint ist es als Präventionsmittel, vornehm-
lich als Seelenschutz1007. Durch das gemeinsame Gebet, das 
sich Bekreuzigen der Besucher und das Erhalten eines Kreuz-
zeichens auf die Stirn durch den Eremiten wurde der Körper 
des Hilfesuchenden gereinigt und gesegnet1008. 

1002  Egea Vivanco, Eufratense 688.
1003  Fernández, Símbolos 344, Nr. 15; 334, Nr. 1, 3.
1004  Peña, Lieux de pèlerinage 77.
1005  Malilla Séquer, Signos Cristianos 428.
1006  Peña, Lieux de pèlerinage 77.
1007  Dölger, Geschichte des Kreuzzeichens 16.
1008  Dölger, Geschichte des Kreuzzeichens 15.
1009  Dölger, Geschichte des Kreuzzeichens 14.
1010  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 3, 52.
1011  Theodoret von Cyrrhus, Mönchsgeschichte 2, 40.
1012  Grün, Weisheit 104-105.

1013  Die gegebene Übersetzung des syrischen Texts stammt aus mehreren Vers-
zeilen eines Gedichts. Vgl. Ephräm, Hymni et Sermones 7: 12, 14; 8: 4, 9; 9: 
4; 11: 4, 10, 11; eigene Übersetzung. Der syrische Text bei Lamy lautet:

ܡܪ݀ܗ ܕܝܢ ܙܩܝܦܐ ܛܥܢ ܘܢܦܩ ܐܝ�ܢ ܚܝܐ ܓܙܐ ܕܟ�ܠ ܦܐܪܝܢ
ܩܒܥ ܣܒܐ ܙܩܝܦܐ ܟܓܘ ܩܓܪ݀ܗ ܨܒܝܢܗ ܨܠܒܐ ܗܘܐ ܗܘܐ ܠܗ
ܚܕܐ ܟܬܦܗ ܨܘܡܠܐ ܛܥܝܢܐ ܗܘܬ ܠܠܐܚܪ݀ܬܐ ܐܛܥܢܗ ܨܠܘܬܐ

ܝܡܝܢܗ ܪܣܡܬ ܨܠܝܒ ܢܘܗܪܐ ܒܝܬ ܥܝܢܘܗܝ ܩܒܥܬܗ ܠܙܠܝܩܐ
ܪܫܢܝܐ ܚܡܫܝܢ ܐܝܟ ܚܕ ܝܘܡ ܠ�ܝ ܐܝܡܡ ܙܩܝܦ ܗܘܐ ܐܦ ܨܠܝܒ

ܙܥ ܒܝܫܐ ܕܚܪ݀ܐ ܙܩܝܦܘܬܗ
ܕܥܡܘܕܐ ܕܡܢܗ ܠܠܐ ܡܡܠܐ

ܡܠܐܝܬ ܠܗ ܠܒܝܫܐ ܟܢܓܪ݀ܐ ܠܠܐܡܝܢܐ ܒܛ�ܬ ܐܡܝܢܘܬܗ
1014  Fernández, Símbolos 336; Naccache, Décor 258.
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danien1019. Aus der Interpretation der Tierdarstellung als eine 
Antilopenart ergibt sich, dass es sich bei den Felsenbildern 
im Deir Zaǧal wahrscheinlich um die gleiche Tierart handelt. 
Unterschiedliche Hornträger sind in den Fußbodenmosai-
ken von Michaelion in der Basilika von Ḥuarte und auch in 
der Basilika von Rayan abgebildet1020. Das Felsenbild im Deir 
Zaǧal ist daher keine singuläre thematische Darstellung in der 
syrisch-christlichen Kunst. 

In der asketischen Literatur und in christlichen Legenden 
sind die antilopenartigen Tiere ebenfalls bedeutsam1021. In 
einer Legende einer Reliquienauffindung schilderte Johannes 
Moschos, wie die Mönche des Skopelos-Klosters auf dem 
Berge Selequia anhand einer im Boden scharrenden Antilope 
den gestorbenen Anachoreten finden konnten1022. Die Errich-
tung des el-Ṣeideh-Klosters von Ṣeidnaya basiert weiterhin 
auf einer auf das 6. Jahrhundert zurückgehenden Erschei-
nungslegende der Muttergottes als Gazelle1023. 

Warum statt eines Kamels, dem Haupttier der Wüste, 
das in paganen und christlichen nabatäischen Graffiti meis-
tens dargestellt ist, ein Hornträger im Kloster Deir Zaǧal zu 
sehen ist und welche Beziehung zu den eremitischen An-
lagen abgeleitet werden kann, ist anhand der spätantik-
frühbyzantinischen Kunst Syriens und im östlichen Mittel-
meerraum anhand von drei Beispielen zu erklären: 
1. Als eines der bekanntesten dieser Tierarten und als zah-

mes Tier befindet sich ein Hirsch in diesem Zeitraum häu-
fig in Mosaiken mit paradiesischen Darstellungen. Bei-
spiele dafür sind die Mosaiken von Ṭaibet al-Imam nördlich 
von Hama in Mittelsyrien1024. 

2. Im Mosaik des Klosters von Tal Bi’a (6. Jh.) in der Euph-
rat-Region, wird ein Hirsch vor einer Dattelpalme darge-
stellt1025. Dem Hl. Augustin zufolge wurde allgemein die 
Metapher eines Hirschs für die Sehnsucht der Christen 
nach Gott benutzt. Nach dem Hl. Hieronymus ist sie als 
Wunsch der Gläubigen nach dem ewigen Leben zu deu-
ten. Ein von Hirschen flankiertes oder getragenes Kreuz 
symbolisiert die Menschen, die das Heil vom Kreuz er-
warten, weil das Kreuz Christi das verehrungswürdige 
Heilszeichen und der Sieg Christi über das Böse ist1026. 

3. Außerdem finden sich ähnliche Abbildungen in asketi-
schen Anlagen. Die Malerei an den Wänden der Eremi-
tage des heiligen Johannes von Chozeba zeigt mehrere 
interessante Darstellungen. Unter ihnen ist eine Gazellen-
Szene zu sehen, die sich auf den Eremiten, der dort lebte, 
bezieht1027. 

2. Kombinierte Darstellungen des Kreuzzeichens
Eine kombinierte Darstellung, das Kreuzzeichnen und 
menschliche oder tierische Figuren umfassend, findet sich in 
folgenden Beispielen: 
• Ein Graffito von Muġer el-Malʿab veranschaulicht eine 

vor zwei Kreuzen stehende Menschenfigur, deren Hände 
erhoben sind. Das rechte Kreuz ist größer als das linke 
und wurde mit gegabelten Enden wiedergegeben. Bei 
der menschlichen Figur handelt es sich um einen beten-
den Gläubigen (Orans). Die zum Himmel ausgestreckten 
Hände lassen sich in der mönchischen Literatur als Symbol 
für die Ausrichtung nach oben, zu Gott hin, verstehen1015.
Betende in Orantenhaltung finden sich in der spätantik-
frühbyzantinischen Malerei, aber auch z.B. als Dekoration 
eines Türsturzes in Suġana und Ḫanaṣer im nordsyrischen 
Kalksteinmassiv1016. 
Ein Graffito im Kloster von Refada schließt, wie im Graf-
fito von Muġer el-Malʿab, ein gleichartiges Kreuz mit ge-
gabelten Enden und eine syrische Inschrift, die nur aus 
dem Wort »mein Märtyrer /Heiliger« besteht, ein. Auf 
Basis der Deutung dieses Graffitos und auch der vor-
herigen Beschreibung des Julianus Sabas durch Ephräm 
kann man die Abbildung von Muġer el-Malʿab als eine 
Begegnung zwischen einem verehrten Eremiten  – dem 
rechten Kreuz – und einem Gläubigen – der Menschfigur – 
interpretieren1017. Das kleine Kreuz könnte der Schüler 
des Eremiten sein, da es so abgebildet wurde, als ob es 
zwischen dem Eremiten und seinem Besuch stehen würde.

• Ein interessantes Felsenbild befindet sich im Zentrum der 
Ostwand der Klause im Kloster Deir Zaǧal. Dargestellt ist 
ein Tier, das ein Kreuz ergreift, und weitere ähnliche Tiere, 
die einzeln oder in Gruppen stehen. Die Tierart und die 
Bedeutung dieses Felsenbildes lässt sich anhand von Ver-
gleichsbeispielen erklären. Die Art und Weise wie das Tier 
dargestellt wurde, ähnelt manchen Darstellungen in der 
Euphrat-Region, insbesondere in Quruq Maġara, Quzuq 
und Maġaret Sarasat. 

In Quzuq wurde beispielsweise ein Lamm einzeln oder in der 
Herde mit seinem Hirten abgebildet1018. Das Tier, das in der 
Klause des Klosters Deir Zaǧal (Tab. 3, 14) abgebildet ist, 
wird durch lange, gebogene Hörner charakterisiert. Analoge 
Tierabbildungen findet sich in den auf das 1.-3. Jahrhundert 
n.Chr. datierten Felsengraffiti in der Negev-Wüste Palästinas 
und in Wadi edh-Dhiqa in der Wüste von Ayaba Ma’an in Jor-

1015  Apophthegmata: Weisung der Väter 159; Schulz /Ziemer, Mit Wüstenvätern 
174.

1016  Seib, Orans 352-354; Fernández, Símbolos 217. 254.
1017  Fernández, Símbolos 330.
1018  Egea Vivanco, Eufratense 152 Fig. 45.
1019  Anati, Gravures rupestres 722-729; Patrich, The Formation 159. 162; Auren-

che, Chronique 62. 167.
1020  Canivet, Ḥuarte Pl. 121; Donceel-Voûte, Pavements Pl. 12.

1021  Makarius der Alexandriner wurde von einer Herde Antilopen gerettet, als er 
in der Wüste war. Sie begleiteten ihn, bis er in seine Zelle gelangt war. Vgl. 
Palladius von Helenopolis, Historia Lausiaca 18.

1022  Johannes Moschos, Leimon 84; Honigmann, Syria 1564.
1023  Peña, Lieux de pèlerinage 108.
1024  Balty, Syrische Mosaikkunst 102 Abb. 4.
1025  Kalla, Tall Bi’a 139-140.
1026  Domagalski, Hirsch 122-123. 164-165.
1027  Meimaris, Hermitage of St. John the Chozebite 176.
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Als eines der Beispiele ist der Hl. Georg zu nennen, ein palästi-
nensischer Märtyrer, der von Kaiser Diokletian († 312) verfolgt 
wurde. Er wurde ebenfalls in Syrien verehrt. Sein Name wird 
zusammen mit anderen Märtyrern und Heiligen auf einem 
Fußbodenmosaik im Martyrion der Julianus-Basilika in Brad, 
Nordsyrien, genannt1032. In Südsyrien wurde eine Basilika in 
Deir al-̒Adas in seinem Namen geweiht1033. Figürliche Darstel-
lungen, u.a. auf einem in Homs, Zentralsyrien, gefundenen 
Prozessionskreuz aus Bronze, sind jedoch selten1034. Am häu-
figsten wurde der Drachenkampf des Hl. Georg dargestellt, 
wie es z.B. die Abbildung auf einer Münze aus dem 5. Jahr-
hundert zeigt1035.

Daneben war die kultische Verehrung eines weiteren 
Reiterheiligen aus der römischen Armee, dem Hl. Sergios, 
der unter dem im Osten regierenden Kaiser Maximinus Daia 
(310-313 n.Chr.) den Märtyrertod erlitt, sehr weit verbrei-
tet1036. Nicht nur in Syrien wurden etwa ab der Mitte des 
5. Jahrhunderts mehrere Kirchen, Martyrien und Klöster in 
seinem Namen geweiht1037, sondern auch im ganzen öst-
lichen Mittelmeerraum und im Westen1038. Im Unterschied 
zu den mittel- und spätbyzantinischen Darstellungen wurde 
der Hl. Sergios im 6.-7. Jahrhundert oft ohne seinen Beglei-
ter, den Hl. Bacchus, dargestellt. Meist hielt er entweder ein 
Kreuz oder eine Lanze als Attribut in der Hand1039. Die Rei-
terabbildung in Maġaret Sarasat ähnelt einer Darstellung des 
Hl. Sergios mit einem Heiligenschein und einer griechischen 
Inschrift auf einem bronzenen Armband aus der Gegend um 
Reṣafa, wo der Hl. Sergios beigesetzt wurde1040. 

Da der geographische Kontext der Kultverehrung des 
Hl. Sergios und die Lage von Maġaret Sarasat in der Euphrat-
Region übereinstimmen und da das Pilgergraffito eines Reiters 
in Maġaret Sarasat keine Tierfiguren aufweist, kann als Deu-
tungsmöglichkeit in Betracht gezogen werden, dass es sich 
hier um eine Darstellung des Hl. Sergios handelt.

Abschließend lassen sich die Graffiti und Inschriften der 
Pilger der ausgewählten Felseneremitagen als Reflexion der 
Frömmigkeit ihrer Verfasser verstehen. Besonders die Graffiti 
sind sehr eng mit der asketischen Lebensweise und Lehre 
verbunden. 

Die Metapher des Hirsches war im Alten Testament sehr tief 
verwurzelt, insbesondere in Psalm Nr. 42, in dem geschrieben 
steht: 

»Wie der Hirsch lechzt nach frischem Wasser, so lechzt 
meine Seele, Gott, nach dir. Meine Seele dürstet nach 
Gott, nach dem lebendigen Gott.«1028

In der Tat wurde dieser Psalm vom Altvater Pömon erklärt, der 
erläuterte, warum ein Hirsch mit den Asketen und besonders 
mit den Eremiten in der Wüste verknüpft wurde:

»Die Hirsche schlucken viele Reptilien, und wenn das Gift 
sie brennt, kommen sie schnell zu den Gewässern, so-
dass das brennende Gift durch das Trinken des Wassers 
gelindert werden könnte. So werden auch die Mönche in 
der Wüste von dem Gift der bösen Dämonen verbrannt, 
deshalb sehnen sie sich nach Samstag und Sonntag, um 
die Quellen zu erreichen. Das bedeutet, sie gehen, um 
Gott zu sehen und ihre Sehnsucht nach dem Herrn zu 
erfüllen.«1029

Aus dieser Erklärung könnte man ableiten, dass ein Hirsch in 
der asketischen Literatur als Sinnbild für die Einsiedler in der 
Wüste gilt1030. Auf Basis der vorherigen Angaben kann die 
Hornträgerszene mit dem Kreuz in der Klause des Klosters 
Deir Zaǧal so interpretiert werden, dass das Kreuz tragende 
Tier einen Eremiten darstellen soll, der in dieser Klause lebte, 
während die übrigen in Gruppen oder einzeln stehenden 
Tiere sich auf die Gläubigen beziehen könnten. Somit lässt 
sich sagen, dass hier ein Besucher ein Wunder, vielleicht ein 
Heilungswunder, durch das Kreuz mithilfe des dort gelebten 
Eremiten erwartet.
• Eine interessante Illustration im Bezirk III, R4 von Maġaret 

Sarasat verbildlicht einen mit Militärkleidung ausgerüs-
teten Reiter auf einem Pferd (Tab. 3, 17) 1031. Vorder-
gründig kann man ihn als einen Reiter oder Soldaten 
der byzantinischen Armee ansehen. Jedoch machen es 
die Strahlen, die wie eine Sonnenscheibe oder ein Nim-
bus um seinen Kopf angeordnet sind, unmöglich, dies 
als profane Szene aufzufassen. Parallelen zu anderen 
Reiterdarstellungen zeigen, dass sie in die Ikonographie 
der Heiligen der spätantik-frühbyzantinischen Zeit passt. 

1028  Das im Museum von Apamea aufbewahrte Mosaik des Bischofs Paulus re-
flektiert den Psalm neben anderen Themen. Vgl. Ps. 42; Balty, Syrische Mo-
saikkunst 102 Abb. 5.

1029  Apophthegmata: Weisung der Väter 605; Maguire, Earth and Ocean 38; 
Grün, Weisheit 147-150.

1030  Grün erläuterte weiterhin die Erklärung des Pömon. Es gibt viele Arten des 
Bösen, die Bitterkeit für den Mönch auslösen, im asketischen Leben wäh-
rend seines seelischen Kampfes. Nur die Eucharistie kann dagegen verwen-
det werden, weil nur die Liebe Gottes in die Bitterkeit einbricht. Vgl. Grün, 
Weisheit 148-149. 

1031  Egea Vivanco, Eufratense 691-692.
1032  Lassus, Sanctuaires 172.

1033  Donceel-Voûte, Pavements 52-53 Fig. 26-27.
1034  Peña, Lieux de pèlerinage 21; Egea Vivanco, Eufratense 692.
1035  Schlumberger, Numismatique 48-49 Pl. II, 12; Braunfels, Georg 370.
1036  Severus von Antiochia, Homilie 57, 83-94. 
1037  Als Beispiele sind zu nennen: die Kirche von Dar Qita, von Zebed, von Ba-

pisqa, von Salamiyeh und von Šaqqa und das Kloster von Ras el-ՙAin, von 
Ma’lula und von Ġabita. Vgl. Tchalenko, Églises syriennes 113-120. 121-126. 
231-232; Butler, Early churches 158. 249. 253.

1038  Delehaye, Origines 325; Peña, Lieux de pèlerinage 23; Walter, Warrior Saints 
146-161.

1039  Walter, Warrior Saints 149.
1040  Tchalenko, Églises syriennes 201-214. 

https://de.wikipedia.org/wiki/Ikonografische_Heiligenattribute



