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Summary

Contemporary Indonesia witnesses a variety of entanglements and ambiguous 

encounters between economic and religious spheres with particular ramifications for 

Islam, the religion of the vast majority of Indonesians. The article is concerned with 

“religious tourism” (Wisata Religi) as an example for such entanglements. It 

examines the rise of Islamic pilgrimages (ziarah) during Suharto’s so-called New 

Order (1966-98) and analyses the re-positioning of the pilgrimage phenomenon as 

“religious tourism” in Post-Suharto-times pursued by both state actors, such as the 

Ministry of Tourism, and Muslims active in or close to Indonesia’s largest Islamic 

organisation Nahdlatul Ulama (NU). The article reflects on this “invention” of religious 

tourism by discussing the conjuncture of new spiritual economies with ideological 

differences that characterise the Islamic field in Post-Suharto-Indonesia. Arguing that 

both the marketization of pilgrimage and its recognition by the state as “religious 

tourism” adds considerable legitimacy to a practice which is contested within Islam, 

the paper concludes that the new Wisata Religi further strengthens the Islamic 

current represented by NU and its self-perception of being “moderate” as opposed to 

radical Islamic groups in Indonesia which reject ziarah.

Keywords: Religious tourism, Islam, saint veneration, spiritual economies, Indonesia

Einleitung

Das gegenwartige Indonesien ist gepragt von mannigfaltigen Verflechtungen und 

ambivalenten Beziehungen zwischen okonomischen und religidsen Spharen mit be- 

deutenden Auswirkungen auf den Islam, zu dem sich die groBe Mehrheit der Bevbl- 

kerung bekennt. Diese Uberschneidungen zwischen Okonomie und Religion mogen 

nicht sonderlich uberraschen, da in der Geschichte des Archipels die Verbreitung 

des Islam mit Handel assoziiert wurde bzw. sich in den urbanen Zentren des koloni- 

alen Niederlandisch Indiens eine kleine islamische Mittelschicht etablieren konnte, 

die sich sowohl durch ihren okonomischen Ethos als auch durch ihre striktere isla­

mische Praxis von der Aristokratie und von der in der Landwirtschaft tatigen Mehr- 

heitsbevblkerung unterschied. Die entscheidenden Entwicklungen fur die in diesem 

Artikel prasentierte Analyse setzten jedoch im Indonesien der 1980er Jahre ein, als 

eine neue, stark im Wachsen begriffene Mittelklasse sich zunehmend dem Islam
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zuwandte bzw. begann, diesen auch zu konsumieren. In der Folge etablierte sich ein 

Markt fur zahlreiche islamische Produkte und Dienstleistungen, die der zahlungs- 

kraftigen Mittelklasse und in geringerem MaB auch breiteren Bevolkerungsschichten 

angeboten wurden. Diese reichen heute von islamischen Gebetsgruppen (majelis 

taklim), Eliteschulen, Berateruntemehmen und Medien sowie Produkten einer isla­

mischen Popkultur und islamischer Mode1 bis hin zu dem Phanomen, auf das sich 

der vorliegende Beitrag konzentriert: Wisata Religi (religidser Tourismus), der sich 

auf den Besuch von Orten, meist Grabem, bezieht, die als mit besonderer spiritueller 

Kraft belegt gelten. Diese Art von Grabbesuchen und Pilgerfahrten sind in 

Indonesien vor ahem unter dem Terminus ziarah bekannt.2

Fur die zzura/z-Praxis, die im heutigen Indonesien zu beobachten ist, wurden eben- 

falls die Grundlagen in Suhartos sogenannter Neuen Ordnung (1966—98) gelegt. 

Diese erfuhrjedoch, wie ich zeigen werde, in der Post-Suharto-Zeit eine neue Posi- 

tionierung, indem sie von staatlicher Seite und mit Zutun von jenen islamischen 

Kraften, die dem islamischen Pilgerwesen nahestehen, als Wisata Religi oder 

„religibser Tourismus“ offiziell etabliert wurde. Der Artikel reflektiert diese „Erfin- 

dung“ des religidsen Tourismus, indem er sie zunachst in den aktuellen Kontext 

weiterer Verflechtungen zwischen Okonomie und Religion stellt und in einem 

zweiten Schritt mit jenen ideologischen Kampfen in Beziehung setzt, die innerhalb 

des islamischen Feldes in Indonesien ausgetragen werden. Ergebnis dieser Neu- 

positionierung ist, so das zentrale Argument des Beitrags, dass die Okonomisierung 

des Pilgerwesens, diese Gleichsetzung von religidser Praxis und Tourismus und die 

damit einhergehende Legitimierung von ziarah als Quelle von Prosperity, eine 

bestimmte Stromung im indonesischen Islam starkt, namlich jene, die ziarah als 

zentralen Bestandteil islamischer Praxis sowie als Ausdruck eines „moderaten“ 

Islam begreift.

Das Konzept von spiritueller Potenz und die Vorstellung, dass diese konkret an 

bestimmten Platzen bzw. in verstorbenen Personen verortet sein kann, ist essentiell 

fur die zzara/z-Praxis in Indonesien. Die wohl am weitesten verbreitete Form von 

ziarah ist der Besuch des Grabes der Eltem bzw. der Graber von weiteren einfluss- 

reichen Personen, wie etwa jenes des islamischen Lehrers (kiayi) (Jamhari 2000). 

Dariiber hinaus gibt es vor allem auf Java translokal bedeutende Orte: Graber von 

herausragenden Figuren in der Geschichte Javas, von den Sultanen der 

vorkolonialen Zeit bis zum Staatsgriinder Sukarno (Jonge 2008)/' Ihre Mausoleen

Siehe Azra (1999), Hasan (2009), Rudnyckyj (2010) und den Sammelband von Fealy und White 

(2008).

Dieser Artikel stutzt sich vorwiegend auf Feldforschungen in Indonesien in den Jahren 2010 und 

2011 (jeweils drei Monate), die der Autor im Rahmen seines APART (Austrian Programme for 

Advanced Research and Technology)-Projekts „Among National Elites and Local Muslims. The 

Hadhrami Diaspora in Contemporary Indonesia1', das am Institut fur Sozialanthropologie der 

Osterreichischen Akademie der Wissenschaften verankert ist, durchfuhren konnte.

Fur Pilgerstatten in Yogyakarta und dessen Umgebung, wo die meisten Sultans-Grabmale gelegen 

sind, bzw. deren beginnende Vermarktung im Suharto-Indonesien siehe Schlehe (1998, S. 165-207).
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haben den Charakter von heiligen Orten, wo Pilger mit den „potent dead“ 

(Chambert-Loir und Reid 2002) bzw. mit Gott in Verbindung treten, Bitten formu- 

lieren und Segnungen (berkah) empfangen konnen. Fur viele Muslimlnnen Javas 

stehen die Wali Songo (die Neun Heiligen), die der Legende nach im 15. und 16. 

Jahrhundert die Insel islamisierten, an der Spitze der spirituellen Hierarchie. Ihre 

Graber stellen heute groBe Mausoleen dar, von denen manche hinduistische 

Architekturelemente aufweisen, was wiederum auf die historische Tiefe islamischer 

Heiligenverehrung schlieBen lasst (Chambert-Loir 2002, S. 138; Fox 2002). Es sei 

hier auch erwahnt, dass ziarah ein Element der Heiligenverehrung unter vielen ist, 

zu der auch rituelle Praktiken wie hadiwan, die Anrufung Gottes unter Bezugnahme 

auf den Heiligen, manaqib, die Rezitation der Biographic des wali, und haul, das 

Gedenken am Todestag des Heiligen, zahlen. Islamische Heiligenverehrung, die oft 

in enger Beziehung mit in hohem MaBe lokalisierten sufistischen Varianten des 

Islam steht, ist heute also ein wichtiger Bestandteil spiritueller Praxis in Indonesien 

und keineswegs ein Phanomen der Vergangenheit (Muhaimin 2006, S. 160-162; 

Millie 2009; Zamhari 2010, S. 58-69, 219-235).

Die zmra/z-Praxis und Heiligenverehrung im Besonderen wird speziell von der 

Nahdlatul Ulama, Indonesiens grbBter islamischer Organisation, gefordert - und das 

mit Erfolg, wie die zunehmende Popularitat von ziarah zeigt. Die Provinzregierung 

von Ostjava, wo die meisten Heiligengraber gelegen sind und die Nahdlatul Ulama 

am einflussreichsten ist, publizierte etwa eine Statistik, der zufolge zwischen 1988 

und 2005 die jahrliche Zahl der Pilgerlnnen von einer knappen halben Million zu 

iiber dreieinhalb Millionen anstieg (Quinn 2008, S. 64). In diesem Zusammenhang 

macht George Quinn (2004, S. 16) eine interessante Beobachtung: „When Clifford 

Geertz published his agenda-setting Religion of Java in 1960 he made no mention of 

the pilgrimage phenomenon. Today, it is a facet of Java’s religious, social and 

political life that can no longer be overlooked/1 Diese Beobachtung und die oben 

genannten Zahlen, die zumindest einen Trend wiedergeben, verweisen somit auf 

Suhartos Neue Ordnung als jener Zeit, in der die Grundlagen fur die heutige 

Popularitat von ziarah geschaffen wurden.

Ziarah in der Neuen Ordnung

Das Suharto-Regime schuf zunachst die materielle Basis fur den Anstieg von ziarah. 

Es lieB die StraBen zu den Pilgerorten ausbauen und manche Graber renovieren. Als 

Hbhepunkt der ziarah-Praxis der Neuen Ordnung konnen die organisierten Bus- 

touren zum Grab von Suhartos Frau, Tien Suharto, gesehen werden, die 1996 ver- 

starb. Doorn-Harder und de Jong (2001, S. 328) interpretierten das Engagement der 

Neuen Ordnung in diesem Bereich als Versuch, die spirituelle Potenz, die diesen 

heiligen Orten zugeschrieben wird, fur sich zu reklamieren. Des Weiteren diente
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ziarah als Substitut fur einen praktisch verbotenen politischen Aktivismus bzw. 

brachte es keine unerwunschten politischen Interpretationen des Islam mit sich 

(ebd.).

Diese von Doorn-Harder und de Jong dargelegten Aspekte des Pilgerwesens portra- 

tieren ziarah als eine den Interessen des Regimes genehme Praxis. Nun musste 

Suharto von den Pilgerlnnen tatsachlich keine Aufstande erwarten, was das Verbes- 

sem der Infrastruktur zu einem politisch risikolosen Unterfangen machte. Soweit ist 

Doorn-Harder und de Jong also zuzustimmen. Jedoch sehe ich einen weiteren As- 

pekt dieser Fbrderung des Pilgerwesens: Die beachtliche materielle Unterstiitzung 

durch das Regime spiegelte sich kaum auf ideologischer Ebene wider. Ziarah wurde 

nicht Teil der offiziellen Diskurse des Staates, der andere Themen propagierte, die 

sich nur schwer mit dem magisch-mystischen Komplex des Pilgerwesens verein- 

baren lieben. Denn die Neue Ordnung verschrieb sich der bkonomischen Entwick- 

lung des Landes und damit einer rationalen Entwicklungsideologie, die 

bkonomischen Prinzipien gegeniiber mystischer Intuition den Vorrang gab 

(Heryanto 1988), was aber prominente Vertreter des Regimes, alien voran Suharto 

selbst, nicht davon abhielt, sich gegebenenfalls an letzterer zu orientieren.4 Deswe- 

gen ist es nur zu verstandlich, dass aus dem Regime auch keine direkte Kritik an 

ziarah und anderen mystisch-religibsen Praktiken kam, obwohl die Pilgerlnnen nicht 

dem von der Entwicklungsideologie propagierten homo oeconomicus entsprachen.

Offene Kritik kam jedoch von innerhalb des indonesischen Islam, namlich von sei- 

nem modemistischen Fliigel, der am prominentesten von der zweitgrbbten 

islamischen Organisation des Landes, der Muhammadiyah, vertreten wird. Denn 

dieser sieht in ziarah eine illegitime Praxis {bid’ah), die das zentrale Prinzip des 

Eingottglaubens im Islam (tauhid) untergraben wurde, weil die Pilgerlnnen den 

Heiligen eine quasi-gbttliche Macht zuschrieben und damit einem Aberglauben 

(syirk) frbnten. Parallel zur steigenden Popularitat von ziarah gewann nun gerade 

diese Strbmung des indonesischen Islam im letzten Jahrzehnt der Suharto-Ara an 

Einfluss. Auf das globale „revival“ des Islam, das in Indonesien mehr ein Neuentde- 

cken durch die wachsende Mittelschicht war, und auf schwindende Loyalitaten im 

indonesischen Militar reagierend vollzog Suharto Ende der 1980er Jahre semen 

„Islamic tum“. Er untemahm die Pilgerreise nach Mekka und lieB die islamische 

Intellektuellenorganisation ICMI (Ikatan Cendekiawan Muslim Indonesia) griinden, 

die vor allem von der islamischen Elite des modemistischen Flugels besetzt wurde, 

wahrend die Nahdlatul Ulama unter der Fiihrung von Abdurrahman Wahid sich 

zuriickhaltend bis ablehnend verhielt (Hefner 2000). In Anspielung an Pierre 

Bourdieus (Bourdieu et al. 1997, S. 209) Analyse der „rechten und linken Hand des 

Staates“ im europaischen Kontext kbnnte man mit der Grtindung von ICMI von ei­

ner neuen „islamisch-modemistischen Hand“ des Suharto-Regimes sprechen, das

Hier sei nur am Rande erwahnt, dass das linksorientierte Sukamo-Regime ebenfalls wenig Interesse 

daran hatte, ziarah ideologisch zu legitimieren und damit symbolisch aufzuwerten.
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bisher mit „eisemer Hand" eine autoritare Politik verfolgte, die sich jedoch tolerant 

gegeniiber den meisten heterodoxen religibsen Praktiken zeigte.

Gegen Ende der Suharto-Ara hatte das Pilgerwesen also zwei einflussreiche Grup- 

pen als Gegner: einerseits die „Entwicklung“ predigenden Marktrationalisten, die 

ziarah als Praxis einer noch in Mystik und Irrationalitat gefangenen Bevblkerung 

sahen und - dem Ideal westlicher Modemisierungstheorien folgend - glaubten, dass 

mit zunehmender „Entwicklung“ solche Praktiken ohnehin verschwinden wtirden, 

und andererseits die islamischen Modemisten, die mit theologischen Argumenten 

ziarah frontal angriffen und schlicht als „unislamisch“ erklarten. Ziarah lief durch 

diese Konstellation zwar nicht Gefahr, eingeschrankt oder gar abgeschafft zu wer- 

den, was bei einer stetig steigenden Zahl an Pilgerlnnen auch schwer mbglich gewe- 

sen ware. Der Druck der islamischen Modemisten hatte jedoch zur Folge, dass 

synkretistische Auspragungen von ziarah abnahmen bzw. Pilgerlnnen dariiber nur 

ungem Auskunft gaben (Doorn-Harder und de Jong 2001, S. 329). Nach dem er- 

zwungenen Riicktritt Suhartos 1998 wurde ziarah von weiteren Entwicklungen 

erfasst, was u.a. zur Geburt von Wisata Religi fuhrte.

Spirituelle und okkulte Okonomien im Post-Suharto-lndonesien

Ich mbchte in diesem Abschnitt zunachst den Kontext der Verflechtungen von bko- 

nomischen und religibsen Spharen vorstellen, die in der Post-Suharto-Zeit manifest 

wurden und in denen Wisata Religi eingebettet ist. Dafur beziehe ich mich auf die 

Forschungen von Daromir Rudnyckyj (2010), der die Implementiemng eines Trai­

nings fur Angestellte des staatlichen Stahluntemehmens Krakatau Steel untersuchte. 

In diesem Training wird Arbeit als eine Form der Anbetung Gottes bzw. als islami- 

sche Pflicht defmiert und Spiritualitat als Raum fur Eingriffe des Managements 

genutzt, insbesondere fur das Einscharfen einer Ethik individueller Rechenschaft, 

die den Normen der Transparenz, Produktivitat, und Rationalisierung zum Erzielen 

von Profit verpflichtet ist, um am globalen Markt zu bestehen (ebd., S. 131-132). 

Rudnyckyj begreift dieses Zusammenspiel von neoliberalen und religibsen Werten 

als spirituelle Okonomie. Aufgrund des Erfolgs dieses Trainingsprogramms wurde 

es auf weitere staatsnahe Betriebe und dann sogar auf ganze Ministerien ausge- 

weitet. Das erste Mai kam es in der Amtszeit von President Abdurrahman Wahid 

(1999-2011), dem friiheren Vorsitzenden der Nahdlatul Ulama, zur Anwendung und 

produzierte im Jahr 2001 43 Absolventlnnen; bis Ende des Jahres 2008 durchliefen 

insgesamt bereits 616.000 Angestellte und Beamte das sogenannte ESQ-Training, 

was fur „Emotional and Spiritual Quotient" steht (ebd., S. 93).

Die spirituelle Okonomie, die dem ESQ-Traming zu Grunde liegt, unterscheidet sich 

laut Rudnyckyj von den okkulten Okonomien, dem Erlangen von Reichtum durch 

magisch-religibse Mittel, deren vermehrtes Auftreten laut Jean und John Comaroff 

(2001, S. 19-28) den neoliberalen Kapitalismus im neuen Millennium mit kenn- 

zeichnet. Denn diese von Gott durchdrungene neoliberale Welt lockt damit,



82 Martin Slama

praktisch aus dem nichts reich werden zu konnen, was wiederum magische 

Qualitaten hat bzw. Menschen - oft mangels anderer Perspektiven - dazu verleitet, 

auf Magie zuriickzugreifen. Wahrend also in okkulten Okonomien Mystik und 

Magie okonomischen Erfolg herbeifuhren konnen, betonen spirituelle Okonomien 

die dem Kapitalismus inharenten Forderungen nach Rationalisierung, Produktivitat 

und Effizienz (Rudnyckyj 2010, S. 133-134). Jean Comaroff (2010, S. 26, 28) 

verwendet zwar nicht den Begriff spirituelle Okonomie, beschreibt jedoch 

Phanomene, die sich darunter subsumieren lieBen. So harmonieren 

Pfingstgemeinden in den USA und Siidafrika hervorragend mit dem 

Neoliberalismus, indem sie „the creativity of God as immanent in the creativity of 

capitalism" sowie ganz im Sinne von Webers „Protestantischer Ethik" Profit als 

„prove of divine design" begreifen.

Ahnliche Phanomene lassen sich in Indonesien beobachten, die sich zum Beispiel in 

der massenhaften Publikation von okonomischen se/f'-Ae/^-Ratgebem widerspiegeln. 

Ein vor kurzem erschienenes und besonders aussagekraftiges Exemplar tragt den 

Titel „Reich werden auf verriickte Art und Weise a la Bob Sadino, Purdi E. Chandra 

und Aburizal Bakrie" (Diningrat 2011). Diese Publikation reprasentiert eine neue 

Generation dieser Art von Literatur; handelt es sich doch nicht um einen meist aus 

dem Englischen iibersetzten Ratgeber bzw. um ein Portrat eines erfolgreichen ame- 

rikanischen Geschaftsmanns, den es nachzuahmen gilt, wie etwa Bill Gates, sondem 

als Vorbilder glanzen hier indonesische Untemehmer: Bob Sadino, der laut Cover 

des Buchs seinen Konzem auf Basis von 50 Hiihnem aufbaute, die ihm ein Freund 

schenkte. Purdi E. Chandra, lemen wir, begann mit 300.000 Rupiah und macht heute 

70 Milliarden Rupiah Umsatz im Jahr. Und Aburizal Bakrie, der bekannte Unter- 

nehmer und fuhrende Politiker der fruheren Suharto-Partei Golkar, ging mit seiner 

Firma schon einmal bankroll, besitzt aber heute Untemehmungen im Wert von 50,2 

Billionen Rupiah und gilt als einer der reichsten Menschen Siidostasiens. Die Unter- 

nehmer werden somit als okonomische Wunderknaben prasentiert, die genau das 

geschafft haben, was die im Neoliberalismus verstarkt produzierten Sehnsiichte 

anspricht: sie sind praktisch aus dem nichts reich bzw. wieder reich geworden.

Das Buch riihmt sich nun damit, die teilweise recht unkonventionellen, „verruckten“ 

Methoden der drei Untemehmer preis und deren Tipps fur angehende Geschaftsleute 

weiter zu geben. Diese Tipps beziehen sich nun immer wieder auf Gott. Bob Sadino 

glaubt demnach, dass alles von Gott geregelt wird, dass Gott sein „Master Planner" 

ist (Diningrat 2011, S. 35). Nach Purdi Chandra muss Gott in das Business mit ein- 

bezogen werden (melibatkarT). Deshalb trainiert er seine „spirituelle Intelligenz" 

(kecerdasan spiritual), indem er regelmaBig betet (dzikir) und meditiert (ebd., 

S. 68). Und laut Aburizal Bakrie miisse man davon iiberzeugt sein, dass Gott zu uns 

kommt, sobaid wir untemehmerisch aktiv werden wollen (ebd., S. 117).

Mit diesen Spielarten einer spirituellen Okonomie (inklusive ihrer „verriickten“, 

okkulten Seiten) wiirden sich viele Indonesierlnnen aber nicht zufrieden geben, wie
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das zzara/z-Phanomen zeigt. Fiir sie ist es wichtig, Gott bzw. den Heiligen, die in 

besonderer Verbindung zu Gott stehen, auch „geographisch“ naher zu kommen. 

Denn der Besuch von heiligen Orten kann durchaus auch fur wirtschaftlichen Erfolg 

sorgen. Das Bitten um rezeki (an sich ein komplexes Konzept, das mit „Erlangen 

von materiellem Reichtum durch gluckliche bzw. gbttliche Fugungen“ iibersetzt 

werden konnte) bzw. um die gute Entwicklung des eigenen Untemehmens oder um 

eine Befbrderung, was unter Beamten besonders beliebt ist, gehbrt in der Tat zu den 

haufigsten Anliegen der Pilgerlnnen (Fox 1991, 2002). Quinn (2008, S. 74) bemerkt 

dazu: „Ideally pilgrimage should be money-free and otherwordly, so it is often said. 

But for many pilgrims in Java, devotions at sacred places are in fact like commercial 

practices - the pilgrims enter into a transactional or contractual relationship with the 

supernatural, with a saint or with God.“ Er (ebd., S. 75) erwahnt in diesem 

Zusammenhang sogenannte nat/tzr-Vertrage, in denen Pilgerlnnen als Vorbedingung 

der Erfullung ihres Anliegens ein Gelobnis ablegen, etwas Bestimmtes zu tun 

(wohltatig zu sein, ein Dankesmahl abzuhalten, fur die Pilgerstatte zu spenden etc.).

Solche zzYzra/z-Praktiken sind also Teil einer okkulten Okonomie, was ihre Ableh- 

nung durch die marktrationalistische Elite, die an Kalkulation, untemehmerische 

Strategic und Engagement glaubt, umso mehr verstandlich macht. Fiir meine Ana­

lyse von Wisata Religi wiirden jedoch die okkulten Okonomien der Comaroffs zu 

kurz greifen, weswegen ich auf Rudnyckys Konzept der spirituellen Okonomie 

zuruckkomme. Denn mit dem Aufkommen von Wisata Religi wohnen der ziarah- 

Praxis heute sowohl spirituell- als auch okkult-dkonomische Aspekte inne. Wisata 

Religi ist beispielgebend fur die im Post-Suharto-Indonesien auftretenden Verflech- 

tungen einer Managementlogik, die auf bkonomischer Rationalitat beruht, mit einer 

Mystik, die materiellen Gewinn versprechen kann.

Die Erfindung von Wisata Religi und ziarah heute

Als Abdurrahman Wahid, der ehemalige Vorsitzende der grbbten islamischen Orga­

nisation Indonesiens, Nahdlatul Ulama, Ende 1999 das Prasidentenamt ubemahm, 

wurde das Land das erste Mai von einem Muslim gefuhrt, fur den der Besuch von 

Heiligengrabem ein zentraler Bestandteil seiner religibsen Praxis war. Wahid lieB es 

sich nicht nehmen, auch als indonesischer President an einer Reihe von Grabem, wie 

jenen der Wall Songo, zu beten, sodass Vertreter seiner eigenen Organisation, der 

Nahdlatul Ulama, sich darum sorgten, wie Henry Chambert-Loir und Anthony Reid 

(2002, S. xv) schrieben, „that there is an impression among the public that the Presi­

dent spends more time visiting the tombs of old figures than living people”. Wahid 

verlieh damit einer nach wie vor umstrittenen, aber immer starker an Popularitat 

gewinnenden religibsen Praxis zusatzlich Legitimitat.

In der Folge entdeckte das indonesische Tourismusministerium das Pilgerwesen fur 

sich und gab ein Projekt in Auftrag, das den Titel „Forschung zur Entwicklung des 

religibsen Tourismus“ (Penelitian Pengembangan Wisata Religi) (Pusat Penelitian
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dan Pengembangan Keparawisataan 2006) trug; eine neue Form des Tourismus, 

Wisata Religi, war damit auf nationaler Ebene offiziell geboren. Die Forscherlnnen 

des Projektteams untersuchten Pilgerstatten in sechs indonesischen Provinzen und 

fassten ihren „Entwicklungsstand“ (tingkat perkembangari), wie Erreichbarkeit und 

Ausstattung, sowie ihr „Entwicklungspotential“ (prospekpengembangan) beziiglich 

ihrer Marktreichweite und moglichen Vermarktungsstrategien zusammen. Das 

Tourismusministerium bzw. seine Biiros auf Provinzebene griffen daraufhin in man- 

che Pilgerstatten aktiv ein, um sie quasi marktgerecht zu machen.5 Des Weiteren gab 

das Ministerium, d.h. das Generaldirektorat fur die Entwicklung von Tourismus- 

destinationen, ein Managementhandbuch heraus, das sich speziell auf islamische 

Tourismusobjekte (pbyek wisata ziarah bernuansa islamv, Departmen Kebudayaan 

dan Parawisata 2007) konzentriert und von Kadem der Nahdlatul Ulama mitverfasst 

wurde. In diesem Elandbuch wird darauf hingewiesen (ebd., S. 3-4), dass ein richti- 

ges Management der Pilgerstatten fur die „Mikrodkonomie“ von Vorteil sei, nam- 

lich Arbeitsplatze und Geschaftsmoglichkeiten schaffen und damit die Kaufkraft der 

lokalen Bevblkerung starken wurde. In der Einleitung wird im Abschnitt „Die Sicht 

des Islam auf den Tourismus" (ebd., S. 4-8) ziarah im Sinne der Nahdlatul Ulama 

theologisch legitimiert und gleichzeitig - die modemistische Kritik vorwegnehmend 

- von Praktiken Abstand genommen, die den „Prinzipien des Islam" (kaidah-kaidah 

ajaran Islam) widersprachen, wie das Anbeten der Heiligen (memuja) bzw. das 

Erbitten (meminta-minta) von (materiellen) Vorteilen.

Von dieser kurzen Distanzierung von den popularen, okkulten Aspekten von ziarah 

abgesehen, steht das Biichlein ganz im Zeichen des Versuchs, religiose Praxis und 

wirtschaftlichen Erfolg zu verbinden - nicht in Form einer okkulten, sondem mittels 

einer spirituellen Okonomie, die religibs und moralisch einwandfreie Subjekte her- 

vorbringen soli. Denn im Vorwort ist zu lesen (ebd., S. 1): „Wenn der ziarah- 

Tourismus gut, geplant und professionell entwickelt wird, dann kann er signifikant 

zum Wirtschaftswachstum fur den Staat und die Gesellschaft beitragen. Der ziarah- 

Tourismus kann sogar einen positiven Effekt auf die moralische Entwicklung und 

die Bewahrung der nationalen Kultur haben." Das Handbuch belehrt dann seine 

Leserlnnen uber das richtige Management von Pilgerstatten, was diese an Infra- 

struktur enthalten sollen, fiber die Vermarktung von zzara/z-Tourismuspaketen, uber 

die Entwicklung des „Humankapitals“ und fiber die Nutzung von antiken Objekten 

als Tourismusattraktionen. Des Weiteren gibt es Anleitungen zum Management der 

Pilgerlnnen, der Einkfinfte, der Umwelt - und natfirlich dazu, wie Pilgerstatten am 

besten beworben werden kbnnen.

Interview mit Romli Rifiana vom Direktorat fur touristische Produkte des Tourismusministeriums 

(Jakarta, 24.05.2011). Die Entdeckung von Pilgerstatten als Tourismusobjekte ist Teil eines von John 

und Jean Comaroff (2009, S. 24) beobachteten globalen Trends, der sich durch ein zentrales Merkmal 

auszeichnet: „the sale of culture has replaced the sale of labor in many places".
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Vorreiter dieser Entwicklung auf nationaler Ebene war Ostjava, wo sich das Kon- 

zept Wisata Religi etablierte, noch bevor es vom Tourismusministerium in Jakarta 

aufgegriffen wurde. Die Stadtverwaltung von Surabaya deflnierte etwa das Stadt- 

viertel Ampel, wo einer der Wali Songo, namlich Sunan Ampel, begraben ist, als 

Kawasan Wisata Religi, als „Areal des religidsen Tourismus“. GroBe Torbogen 

(gapiira) schmiicken die Eingange zum Stadtviertel sowie die Einfahrt zum eigens 

fur die Pilgergruppen eingerichteten Busparkplatz, auf denen der Schriftzug 

„Willkommen im Kawasan Wisata Religi Amper prangt (siehe Abb. 1). Weitere 

Torbogen zeigen denselben Schriftzug, jedoch in Verbindung mit privaten Spon- 

soren wie etwa dem indonesischen Tabakkonzem Djarum, der ebenfalls die 

Pilgerlnnen in Ampel willkommen heiBt (siehe Abb. 2).

Abb. 1: Torbogen in Ampel mit der Aufschrift 

Wisata Religi Ampel".

„Willkommen im Kayvasan

Quelle: Fotografie des Autors
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Abb. 2: Torbogen in Ampel gesponsert vom Tabakkonzern Djarum, der seine 

Zigarettenmarke „Djarum Super“ anpreist.

Quelle: Fotografie des Autors

Ampel ist heute ein ausgepragtes Beispiel der Vermarktung des Pilgerwesens. Die 

Wali Songo sind allgegenwartig. Es gibt ein „Hotel Syariah Wali Songo“, eine 

Apotheke, die nach den Wali Songo benannt ist, und ein Reiseburo gleichen Na- 

mens. In den unzahligen Verkaufsladen, die im Viertel zu finden sind und die sich 

mit der Nahe zum Grabmal des Sunan Ampel verdichten, werden Wali Songo 

T-Shirts und Poster verkauft. Auch Video Compact Discs werden angeboten, die 

vom Leben der Wali Songo erzahlen bzw. Anleitung zur „richtigen“ zznra/z-Praxis 

geben. Im Post-Suharto-Indonesien wurde auch eine Reihe von Literatur zu den 

Wali Songo sowie zu ziarah publiziert, die von wissenschaftlichen Abhandlungen 

bis zu popularen Versionen uber die Heiligen und deren Verehrung reicht; letztere 

sind vor allem auch in Ampel zu finden. Diese Beobachtungen widersprechen jener 

von Doom-Harder und de Jong (2001, S. 329), die in der Suharto-Ara forschten: 

Indonesian publications on pilgrimage are about the Hajj to Mecca and little mate­

rial about ziarah by Indonesian authors exist.“ Dies hat sich mittlerweile mit dem 

ziarah-Boom und der Erfindung von Wisata Religi geandert. Die Wali Songo sind 

heute in alien Medien present, auch im Privatfemsehen, das Wali Songo-Serien im 

Fastenmonat Ramadhan zeigt.
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Diese von staatlichen und privaten Akteuren betriebene Okonomisierung des Pil- 

gerwesens macht Wisata Religi zu einem Feld, das immer mehr Aktivitaten anzieht. 

Das letzte groBe Event in dieser Hinsicht fand im Januar 2011 in Jakarta statt, als die 

Wisata Religi-Messe (Pameran Wisata Religi Indonesia) im Kartika Expo Center 

eroffnet und als „The First & The Most Comprehensive Pilgrimage Travel Fair“ 

beworben wurde. Sie wurde von rajaMICE, dem „best travel related event 

organizer”, in Zusammenarbeit mit der Bank Mandiri, eine der grbBten Banken 

Indonesiens, und der Vereinigung von muslimischen Reiseveranstaltem (Komunitas 

Penyelenggara Wisata Muslim) organisiert und vom Religions- und vom 

Tourismusministerium und einer Reihe von religidsen Organisationen - auch nicht- 

islamischen - unterstiitzt.6 Auf der Messe stellten Reiseveranstalter aus, die sowohl 

Internationale Pilgerreisen (je nach Religionszugehdrigkeit: die Hajj, Rom und 

Lourdes, Varanasi etc.)7 als auch innerindonesische Touren anpriesen.

Der innerindonesische Markt ist nicht nur im Wachsen begriffen, was die Pilger- 

zahlen betrifft, sondem auch - ganz im Sinne des Tourismusministeriums und seiner 

„Entwicklung des religidsen Tourismus”- bezuglich seiner Destinationen. Die wohl 

spektakularste Erweiterung erfuhr der zmra/z-Tourismus auf der Insel Bali, auf der 

sich rund 90 Prozent der Bevblkerung zum Hinduismus bekennen. Es handelt sich 

hierbei jedoch nicht etwa um neue hinduistische Pilgerstatten, sondem um Graber 

von Muslimen, die heute - in Anspielung an die Wali Songo auf der Nachbarinsel 

Java - als Wali Pitu (Sieben Heilige) verehrt und vermarktet werden. Die Wali Pitu 

wurden in den 1990er Jahren von Toyib Zaen Arifm, einem Muslim aus Sidoarjo, 

Ostjava, „entdeckt“. Arifm und seine Schuler, von denen einige nach Denpasar, der 

Hauptstadt Balis, iibersiedelten, griindeten in der Folge eine Stiftung, um die Vereh- 

rung der Wali Pitu zu fordem. Diese publizierte nach dem Tod Arifms im Jahr 2001 

seine Aufzeichnungen uber die „Entdeckung“ der Wali Pitu (Arifm 2001), organi- 

sierte Pilgerfahrten und lieB - ganz nach dem Vorbild der Wali Songo - Wali Pitu- 

Broschiiren, T-Shirts und Poster drucken.8 Das Regierungsprogramm Wisata Religi 

aufgreifend sind heute auf Bali mehrere Anbieter im Wali Pitu-Pusvaess engagiert, 

die mit eigenen Broschiiren und Postern, die teilweise direkt an den Pilgerstatten 

angebracht sind, fur ihre Touren werben (siehe Abb. 3). Das Hauptpublikum der

Das Motto der Vereinigung von muslimischen Reiseveranstaltem lautet ubrigens: „Reisen ohne seine 

religiose Praxis zuriick zu lassen“ (berwisata tanpa meninggalkan ibadah). Siehe: 

http://tourismindonesiaonline.com/pameran-wisata-religi-terbesar-di-indonesia/ (Aufruf: 10.09.2011) 

Fur die Popularitat von Pilgerreisen nach Indien unter balinesischen Hindus siehe Ramstedt (2008). 

Pilgerreisen sind heute unter Indonesierlnnen arabischer Abstammung besonders beliebt, die das 

Herkunftsland ihrer Vorfahren, den Hadhramaut im Jemen, fur sich (wieder-)entdecken. Reisebiiros, 

die im Besitz von Indonesierlnnen arabischer Abstammung sind, bieten nun zusatzlich zur Hajj eine 

Tour an, die Hajji plus genannt wird und zunachst in den Hadhramaut und dann erst nach Mekka und 

Medina flihrt (siehe Heiss und Slama 2010, S. 45).

Interview mit Hasanudin, einem Griindungsmitglied der Stiftung, die den Namen „Jamaah Al Jamali" 

(„Jamali“ ist ein Akronym fur „Java, Madura und Bali“ und „Jamaah“ kann mit „Glaubige“ iibersetzt 

werden) tragt (Denpasar, 08.04.2011).

http://tourismindonesiaonline.com/pameran-wisata-religi-terbesar-di-indonesia/
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Wali Pitu sind - genauso wie jenes der Wali Songo — muslimische Pilgerlnnen der 

Nachbarinsel Java, die nicht selten eine Tour zu den Wali Songo und anderen auf 

Java (oder Madura) begrabenen Heiligen mit einer zu den Wali Pitu verbinden. So 

kann man heute auf Bali Pilgerlnnen begegnen, die etwa T-Shirts mit der Aufschrift 

„Ziarah Jawa-Madura-Bali“ tragen.9 Die Wali Pitu sind also bereits integraler Be- 

standteil des javanischen zmra/z-Tourbusinesses.

Abb. 3: Wisata Religi-P aster eines Reiseveranstalters, das im Grabkomplex des 

Wali P/ta-Heiligen in Temukus, Nord-Bali, fur Touren zu alien sieben 

Wali Pitu wirbt.

Quelle: Fotografie des Autors

Der Markt fur dieses Business ist insofem groB, als die Pilgerlnnen in der Regel zur 

einfachen Bevolkerung zahlen. Wahrend ein GroBteil der Produkte der anfangs in 

diesem Artikel beschriebenen Vermarktung des Islam auf die zahlungskraftigere 

Mittel- und Oberschichten Indonesiens abzielt, wie etwa die von Hasan (2009, 

S. 247) erwahnten „Qur’anic reading sessions and religious study programmes held

So geschehen wahrend meiner Feldforschung auf Bali im April 2011.
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in five-star hotels and luxury convention centres“, so sind zz'ura/z-Touren knapp 

kalkuliert. Die Pilgerlnnen schlafen meist in den Bussen, in Moscheen bzw. an den 

Pilgerstatten selbst, und es werden in relativ kurzer Zeit so viele Graber wie mbglich 

besucht. Speziell im Fall Balis machen die Busse nicht nur bei den Grabem der Wali 

Pitu halt, sondem fuhren die Pilgerlnnen zum Beispiel auch in den bekannten Tou- 

ristenort Kuta oder zum Touristenmarkt Sukawati; handelt es sich hier doch um 

Besucherlnnen, die sich einen Urlaub auf Bali sonst nie leisten konnten bzw. diese 

(inter-)nationalen Touristenzentren sonst nie real zu Gesicht bekamen. Vor allem die 

Pilgerlnnen von Ostjava sind fur ihre Entschlossenheit bekannt, auf zztzra/z-Tour zu 

gehen, selbst wenn ihre fmanziellen Mittel dies eigentlich nicht erlauben wiirden. 

Ein auf Pilgerfahrten spezialisierter Reiseveranstalter im zentraljavanischen 

Yogyakarta blickte voller Neid auf den Markt in Ostjava und schwarmte mir gegen- 

iiber geradezu von den ostjavanischen Pilgerlnnen: „Ob sie Geld besitzen oder nicht 

[fur eine Pilgerfahrt], wenn sie das Verlangen nach ziarah haben, dann trauen sie 

sich sogar Schulden zu machen.“10 Dies mag andererseits aber auch wieder nicht 

verwundem. Erhoffen sich doch viele Pilgerlnnen, wie ich oben ausfuhrte, einen 

materiellen Gewinn von ihren Heiligen-Besuchen: ziarah auf Kredit wird so zur 

Investition.

W/safa Religil ziarah versus jihad:

Spirituelle Okonomien und religidser Radikalismus

Der Aufstieg von Wisata Religi im Post-Suharto-Indonesien verweist aber noch auf 

einen anderen Aspekt als den der Okonomisierung des Pilgerwesens. Die oben er- 

wahnte, vom Tourismusministerium in Auftrag gegebene Studie wird etwa von 

folgender „Vision“ (vzsz) getragen (Pusat Penelitian dan Pengembangan 

Keparawisataan 2006, S. v-1): „Die Entwicklung des religibsen Tourismus als alter- 

nativen Tourismus in Indonesien, der auf dem religibsen Reichtum und dem religib- 

sen Leben in der Gesellschaft beruht, wird dazu beitragen, den Glauben zu fordem, 

die Toleranz zu verstarken und den Wohlstand der Gesellschaft anzuheben.“ Also 

nicht nur Glaube und Wohlstand, sondem auch Toleranz soli Wisata Religi bringen. 

Diese Vision wurde in einem Post-Suharto-Indonesien entworfen, das von inter- 

religibsen Konflikten und terroristischen Anschlagen heimgesucht wurde 

(Bruinessen 2002, Hasan 2006, Sidel 2006). Sie stellt also zugleich eine Gegen- 

vision dar, namlich zu jener von Indonesiens radikalen Islamisten, die meist 

wahabbitischen Auslegungen des Islam folgen und ahnlich der oben vorgestellten 

modemistischen Kritik Heiligenverehrung und zzzzra/z-Praktiken als un-islamisch 

strikt ablehnen. Dass diese Radikalen auch zu den hartesten Gegnem der Prasident- 

schaft Abdurrahman Wahids zahlten und regelmabig seine Nahdlatul Ulama heraus- 

forderten, fuhrte dazu, dass junge Intellektuelle der Nahdlatul Ulama den Islam

10

Interview mit Mohamad Yunus (Yogyakarta, 14.04.2011).
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dieser radikal-fundamentalistischen Gruppierungen als „arabisch“ und damit als 

fremd verunglimpften und einem toleranten, friedlichen „Islam der Einheimischen“ 

(Islam Pribumi) gegeniiberstellten (Slama 2008): ziarah versus jihad sozusagen.

Diese Rivalitaten im islamischen Feld Indonesiens spiegeln sich heute in den 

Wisata Re/zgz-Diskursen wider. Mohamad Yunus, einer der Griinder der „Gemein- 

schaft der Liebhaber von ziarah zu Heiligengrabem“ (Komunitas Pecinta Ziarah 

Makam-Makam Wall) in Yogyakarta und Mitglied der Nahdlatul Ulama, fragte mi ch 

etwa: „Warum sind die Anhanger der Nahdlatul Ulama flexibler? Das sind keine 

steifen Leute, nicht wahr? Wenn du, Martin, Terroristen beforschen wiirdest, dann 

sind das keine Mitglieder der Nahdlatul Ulama. Letztere sind so angezogen wie ich 

[er trug beim Interview ein Hemd und eine Jean], pflegen ihre Religion und machen 

das, was ihnen gefallt. Es muss nicht sein, dass der Islam, der von den Heiligen 

[nach Indonesien] gebracht wurde, dazu gezwungen wird, arabisch zu werden.“H 

Mohamad Yunus organisiert Touren zu Heiligengrabem, die iibrigens auch fur 

Nicht-Muslime buchbar sind (denn manche Heilige haben ein multi-religibses Publi- 

kum). Auf dem Plakat, das seine Tour anpreist, steht „untuk umum“ - fur die 

Allgemeinheit (siehe Abb. 4).

Radikale islamische Strbmungen im indonesischen Islam sind besonders auf Bali ein 

Thema. So beklagten sich einige der Muslime, die die Wali Pitu-Graber betreuen, 

uber die radikalen Islamisten und machten sie fur die schwieriger werdenden inter- 

religibsen Beziehungen auf Bali verantwortlich. Andere wiederum stellen sich be- 

wusst gegen diese Tendenz, wie etwa Hari Purwanto, der Kassenverwalter der Stif- 

tung des Wali Pitu-Grabes in Temukus, Nord-Bali, der auf einem Plakat vor dem 

Grab die Pilgerlnnen sowohl mit einem arabischen „Assalamualaikum“ als auch mit 

einem balinesischen „Rahajeng Rawuh“ begriiBt. Herr Purwanto ist auf dem Plakat 

zweifach abgebildet, einmal in islamischer und einmal in balinesischer Kleidung, 

was er wie folgt kommentierte: „Da gibt es Radikale, die sagen: ,Ja wie schaut denn 

das aus?‘ Da sage ich: ,Es ist dein Horizont, der nicht weit ist‘ ... Das bedeutet doch 

nur, dass wir hier alle Religionsgemeinschaften respektieren und empfangen.“11 12 

Manche Muslime, die in der Heiligenverehrung bkonomisch und spirituell engagiert 

sind, positionieren sich also klar gegen jene Strbmungen, die ihre Interpretation des 

Islam innerhalb ihrer Religionsgemeinschaft und gegeniiber anderen Religionen auf 

eine intolerante Art und Weise propagieren. Dass sie dies tun, kann nun nicht von 

der steigenden Popularitat und vom kommerziellen Erfolg des Pilgerwesens getrennt 

werden. Quinn (2008, S. 77) kommt daher zu folgender Schlussfolgerung: „The 

increasing commercialisation of pilgrimage plays a part in protecting pilgrimage 

sites and the Muslims who visit them against radicalisation.“ Diesen Gesichtspunkt

11 Interview mit Mohamad Yunus (Yogyakarta, 14.04.2011).

12 Interview mit Hari Purwanto (Pegayaman, 02.04.2011). Herr Purwanto, der aus Blitar in Ostjava 

stammt, wohnt heute in Pegayaman, einer alten islamischen Ansiedlung in Nord-Bali (Budiwanti 

1995). Fur islamische Einflusse in Nord-Bali siehe auch Hauser-Schaublin (2004).



Religidser Tourismus 91

mochte ich in meinen Schlussfolgerungen aufgreifen, in denen ich aufgrund der 

zuvor prasentierten Beispiele Quinn (2008, S. 78) jedoch nicht zustimmen kann, 

wenn er meint: „[T]here is reason to believe that the commercialisation of holy sites 

is a moderating factor in the contentious competition between radical and liberal in 

Indonesian Islam.“

Abb. 4: Werbeplakat der „Gemeinschaft der Liebhaber von ziarah zu 

Heiligengrabern“.

Quelle: Fotografie des Autors

Schlussfolgerungen

In einem Indonesien der spirituellen und okkulten Okonomien, in dem okonomisch- 

rationales Handeln zum Anforderungsprofil islamischer Spiritualitat zahlt und 

zugleich aus dem nichts reich zu werden, „auf vemickte Art und Weise“, nur in
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Verbindung mit Gott moglich erscheint, findet man heute das Pilgerphanomen in 

einem dynamischen Kraftefeld von Okonomie und (islamischer) Politik vor. Dabei 

iiberlagert die Propagierung von fflisata Religi als einer Praxis, die die Pilgerlnnen 

zum Wohle der Nation moralisch und spirituell formen wiirde, die heterodoxen, 

umstrittenen Praktiken von ziarah. Angesichts der zunehmenden Vermarktung des 

Pilgerwesens durch staatliche und private Akteure wurde die Kritik sowohl der 

islamischen Modemisten als auch der Entwicklungsrationalisten in den Hintergrund 

gedrangt. Die Umgestaltung des Pilgerwesens nach modernen marktwirtschaftlichen 

Prinzipien macht aus einer Hochburg des Irrationalen und Mystischen ein rational 

kreiertes und materiell greifbares Produkt, von dem eine Reihe von 

Marktteilnehmerlnnen zweifelsohne profitieren. Hinzu kommt, dass die islamischen 

Modemisten sich heute in ihrer Ablehnung von ziarah ideologisch in einem Boot 

mit den radikalen Islamisten wieder finden, von denen manche in terroristische 

Aktivitaten verwickelt sind. Das vormals als un-islamisch verunglimpfte, okkulte 

ziarah nach den rationalen Prinzipien einer spirituelle Okonomie zu gestalten und 

als Gegenpraxis und Gegenprodukt zu islamistischen Radikalismen zu positionieren, 

verlieh fflisata Religi doppelte Legitimitat.13 Im Gegensatz dazu verier der radikale 

Flugel des indonesischen Islam, nicht zuletzt aufgrund seiner terroristischen 

Auswiichse, eklatant an Ruckhalt.

Ziarah als Wisata Religi ist heute so popular und unumstritten wie noch nie in der 

Geschichte des unabhangigen Indonesien, was einerseits auf einen ideologischen 

Etappensieg der Krafte rund um die Nahdlatul Ulama verweist (und weniger auf 

einen von Quinn genannten „moderating factor in the contentious competition bet­

ween radical and liberal in Indonesian Islam“); andererseits demonstriert fflisata 

Religi schlicht die Macht des Marktes bzw. der Vermarktung. Ob diese immer inten- 

siver werdende Koalition zwischen Markt und Islam, wovon fflisata Religi nur ein 

Beispiel ist, auch weiterhin den moderaten Kraften des indonesischen Islam in die 

Hande spielen wird, ist eine fur zukiinftige Forschungen relevante Frage.
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