
integy három évszázaddal az iszlám
megszületése után, 930-ban történt,
hogy a síita iszlám egy elágazásaként

létrejött és Arábia keleti partvidékét uraló qar-
mati szekta hadserege betört Mekkába, feldúlta
a helyi nagymecsetet, és lemészárolta a zarán-
dokokat. Megrongálták a Kába szentélyt, kifosz-
tották az épületben talált kincseket, és elrabol-
ták a keleti sarkába épített Fekete Követ. Hama-
rosan állítólag azt is kinyilvánították, hogy a za-
rándoklati körüljárás rítusa nem a Kábát, ha-
nem a szekta imámját illeti meg.1 A mekkai za-
rándoklat megszüntetésére tett ezen erõszakos
kísérlet páratlan az iszlám történetében, és a
qarmatik cselekedeteit minden más muszlim
irányzat eretnekségnek tekintette. Maga a gon-
dolat azonban, hogy a zarándoklatot Mekka he-
lyett máshol végezzék el, korántsem állt távol a
középkori iszlám világ hithû közösségeitõl sem.

A muszlim vallási hagyomány szerint a Ká-
bát eredetileg Ábrahám és fia, Iszmáíl építette
Isten templomaként (Korán, 2:127), ám a késõb-
biekben bálványok kultuszai kapcsolódtak az
épülethez. Miután Mohamed próféta megkapta
kinyilatkoztatását, a Koránt, meghódította Mek-
kát, és elpusztította a bálványokat, immáron
nem volt akadálya annak, hogy az iszlám vallá-
si élet központjává tegye a Kábát (1. kép). Az
épület szentsége alapvetõen abból a hitbõl fa-
kad, hogy Isten ezt rendelte el a világ központ-
jának. Ennek megfelelõen maga az épület mus-
zlimok tömegeinek életére van hatással, akik a18
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szentély felé fordulva imádkoznak, és akik számára a vallás elõírja, hogy életük-
ben egyszer zarándoklatot tegyenek Mekkába.2

Az iszlám „normatív” elõírásai mellett ugyanakkor számos példát találunk a
képlet fordítottjára, amikor is az iszlám világ egyes közösségei, ahelyett hogy
Mekkába zarándokolnának, inkább a Kába szentségét igyekeznek helyben leké-
pezni. Ennek egy végletes megvalósítása történt a kazahsztáni Ozgent közelé-
ben, egy Khurászán Atá nevû helyi szent sírja mellett, ahol 1994-ben felépítet-
ték a Kába kicsinyített másolatát, hogy az embereknek így ne kelljen elmenniük
Mekkáig.3 Ha nem is a Kába fizikai másolatai, de helyi analógiái sok helyrõl is-
mertek a középkori iszlám világban. Ezen épületek közös jellemzõje, hogy átvet-
ték a Kába egyes funkcióit, többnyire azáltal, hogy a hely látogatói a mekkai za-
rándoklat egyes rítusait végezték el ott. A látogatást továbbá sokszor egyenérté-
kûnek tekintették a mekkai zarándoklattal, ezáltal pedig a helyi analógiák maga
a Kába helyetteseiként szolgáltak.

Különösen a síita vallási irodalomra jellemzõ, hogy a távoli mekkai zarán-
dokút helyett sok esetben inkább a helyi imámok és mártírok sírjainak látogatá-
sát támogatja. As-Sajkh al-Mufíd (megh. 1022) például azt írja, hogy amennyi-
ben valaki meglátogatja al-Huszajn (megh. 680) imám sírját Kerbalában a zarán-
doklati ünnep idején, az jobb, mint ha ezer mekkai zarándoklatot végezne el.4

Hasonló hagyomány élt az Indiában virágzó Csistijja szúfi rend vezetõi körében,
akik Mekka helyett inkább saját szentjeik sírjainak látogatására buzdították
híveiket.5 Az iszlám hagiográfikus irodalomban számos legenda arról mesél,
hogy a Kába maga utazott el távoli vidékekre, hogy így a helyi hívõk elvégezhes-
sék a zarándoklatot. Szúfi szerzõk gyakran egyfajta belsõ, lelki zarándoklatra
biztatták követõiket „a szív Kábájá”-hoz.6 Noha a síita vagy szúfi nézeteket más
muszlim irányzatok akár eretnekségnek vagy tiltott újításnak is bélyegezhetnék,
hasonló esetekrõl az iszlám világ „ortodox”, szunnita közösségei esetében is ér-
tesülünk. Jocelyn Hendrickson részletesen kimutatta, hogy az iszlám világ nyu-
gati részén gyakorolt málikita vallásjogi iskola tudósai idõnként ellenezték vagy
akár tiltották a mekkai zarándoklat elvégzését. A jelenség magyarázata vélhetõ-
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1. kép. A mekkai nagymecset, központjában a Kába-szentéllyel, Szaúd-Arábia



en abban keresendõ, hogy az uralkodók – és így politikai nyomásra a vallásjogá-
szok – nem akarták, hogy az emberek vállalkozzanak a távoli és veszélyes mek-
kai utazásra.7

Az iszlám világ számos területén élõ vallási hagyomány arra ösztönözte az
embereket, hogy a távoli Mekka helyett inkább egy közeli szentélyben vagy sír-
épületben végezzék el a zarándoklatot. Más esetekben – alighanem politikai
megfontolásokból – egyes uralkodók a palotáikban is elvárták alattvalóiktól,
hogy kövessék a mekkai zarándoklat egyes rítusait. Az alábbiakban a Kába he-
lyi analógiáira mutatok be középkori épületekhez köthetõ példákat, területi ala-
pon különválasztva az iszlám világ nyugati és keleti felét. 

A Kába útja a mediterráneumban

A Kába helyi analógiáinak legkorábbi példája a jeruzsálemi Templom-hegyen
található: a nyolcszögletes, aranyozott kupolával fedett Sziklaszentély, amelyet
Abd al-Malik Omajjád kalifa építtetett 691/692-ben (2. kép). Az épület történeti
hátteréhez fontos látnunk, hogy a Damaszkuszban székelõ kalifák ekkoriban
már egy bõ évtizede elvesztették hatalmukat Arábia – és így az iszlám szakrális
központja, Mekka – felett. Az ellenük fellépõ Abdallah ibn al-Zubajr éppen Mek-
ka központtal igyekezett megszilárdítani uralmát, és magának követelte a kalifa
címet. Ezen polgárháborús légkörben épült fel a jeruzsálemi Sziklaszentély, ami-
kor is az Abd al-Malik fennhatósága alatt álló területekrõl a zarándoklat elvég-
zése erõs problémákba ütközött. A korabeli beszámolókra visszavezethetõ ha-
gyomány szerint „Abd al-Malik ibn Marván azért határozta el a [Sziklaszentély]
felépítését, mert Ibn al-Zubajr uralma alá vonta Mekkát”, valamint „Abd al-
Malik megtiltotta az embereknek, hogy teljesítsék a [mekkai] zarándoklatot, […]
és felépítette számukra a sziklán álló kupolaépületet és az Aqszá-mecsetet, hogy
így terelje el figyelmüket a [mekkai] zarándoklatról”.8 Eszerint tehát a jeruzsále-
mi Sziklaszentély elsõsorban arra szolgált, hogy a hívõk Mekka helyett inkább
ott végezzék el a zarándoklatot.
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2. kép. Sziklaszentély, 691/692, Jeruzsálem, Izrael (Andrew Shiva)



A Kába analógiáinak egy másik, jellemzõ esete, amikor korabeli források a
Kábához hasonlítanak egyes uralkodói palotákat, vagy éppen a zarándoklati rí-
tusok átvételérõl számolnak be. Miután a síita imám-kalifák 909-ben a mai Tu-
nézia területén megalapították a Fátimida Kalifátust, elsõ fõvárosukat és benne
a kalifai palotát al-Mahdijjában építették fel. Egy névtelen forrás azzal dicsõíti
az uralkodót, hogy „miként a zarándokok megcsókolják a szent sarkot, úgy csó-
koljuk meg palotád udvarát”.9 Az épület rituális megcsókolása egyértelmûen a
mekkai zarándoklatra utal, az ugyanis elsõsorban a Kába keleti sarkába épített
Fekete Követ illeti meg. Késõbb a Fátimidák kiterjesztették hatalmukat Egyip-
tomra is, ahol felépítették új fõvárosukat, Kairót. Az itteni uralkodói palotákat
egyes források szintén a mekkai szentélykörzethez hasonlítják, illetve arról szá-
molnak be, hogy a látogatók zarándoklati rítusokat is elvégeztek ott.10

Alighanem Fátimida mintára készült a Kába egyetlen ismert keresztény ana-
lógiája. A Szicília szigetét 1091-re meghódító normannok Palermóban építették
fel palotájukat, benne a Cappella Palatinával (1140 k.), amely templomként és
fogadóteremként is funkcionált.11 Innen származik egy töredékes arab felirat,
amely arra utasítja a látogatót, hogy kövesse a mekkai zarándoklati rítusokat:
„…s csókold meg sarkát a megölelés után, és gondolkozz el a szépségen, amely
megtölti…”12 A már említett rituális csók mellett a megölelés is a mekkai zarán-
doklat egy rítusára, a Kába ajtaja melletti falszakasz megölelésére hivatkozik. 
A Cappella Palatina arab nyelven értõ látogatóit alighanem erõsen meglepték
ezen utasítások, amelyek mintegy helyi Kábaként hivatkoztak az épületre.

A Kába helyi analógiái gyakran síremlékekhez kapcsolódnak. A mai Marok-
kó területén uralkodó Marínida szultánok Rabát mellett, Sállában alakítottak
egy dinasztikus temetkezõhelyet, ahol Abú l-Hasan (1331–1351) egy teljes épü-
letegyüttest épített elõdei tiszteletére (3. kép).13 A Granadából menekült minisz-
ter és történetíró, Ibn al-Khatíb (megh. 1375) leírása szerint a hely jelentõs za-
rándokközpontként funkcionált. A látogatók továbbá követték a mekkai zarán-
doklat elõírásait, és megérintették az egyik épület sarkát – ez utóbbi rítus erede-
tileg a Kába keleti és déli (un. Jemeni) sarkát illeti meg az elõírások szerint.
Sállában emellett egy a látogatók által szavalt versben a mekkai szentély egyes
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3. kép. A Marínida-dinasztia sírkomplexuma, 14. sz. közepe, Sálla (Rabat), Marokkó



részeivel azonosították a sírkomplexumot. Aligha lehet véletlen, hogy Ibn al-
Khatíb arról is beszámol, hogy a mauzóleumokat a Kábát takaró és évente lecse-
rélt fekete lepel, a Kiszva darabjaival díszítették. 14

A Földközi-tenger másik végébõl
egy az eddigiektõl gyökeresen eltérõ
példa érdemel figyelmet: a törökor-
szági Edirnében található Eszki-
dzsámi. Az épület története az Osz-
mán Birodalom polgárháborús idõ-
szakára nyúlik vissza, amikor is Ti-
mur Lenk 1402-es betörését a szul-
táni hercegek évtizedes belharcai
követték. Edirne, a korabeli oszmán
fõváros eleinte Szulejmán Cselebi
kezén volt, és õ kezdte meg az
Eszki-dzsámi felépítését. 1411-ben
azonban testvére, I. Mehmed meg-

hódította a várost, így rá maradt az épület befejezése is.15 A mecset különleges-
sége, hogy a mihráb-fülke mellett a falba egy fekete követ építettek be (4. kép),
amelyrõl egy 15. századi forrás, Besir Cselebi munkája is beszámol. Eszerint a
kõ elõtt elmondott fohász ugyanolyan biztosan meghallgatásra talál, mintha
csak a Kába elõtt hangozna el, illetve szerinte a kõ a Kába egyik sarkából esett
ki. Arról is értesülünk, hogy a mecset nagyszámú látogatót vonzott, akik szerint
a hely Mekka szentségével vetekedett.16

A Kába keleten

A Kába egy korai analógiája állítólag az Abbászida-dinasztia 9. századi fõváro-
sában, Számarrában (a mai Irak területén) létesült. Egy 10. század végi utazó, al-
Muqaddaszi szerint egy meg nem nevezett kalifa – vélhetõen al-Mutaszim
(833–842) – felépített egy helyi „kábát”, ahol a mekkai zarándoklat rituáléit végez-
hették el katonái.17 Ugyan a történetet egyes kutatók valószínûtlen fikciónak vél-
ték, Alastair Northedge nemrég kimutatta, hogy a forrás valószínûleg 
a Qubbat asz-Szulajbijja néven ismert nyolcszögletû, kupolás épületrõl számol be.
Mind az épület felépítése, mind pedig elhelyezkedése megfelel al-Muqaddaszi
leírásának.18 Akár igazak ezek a híresztelések, akár nem, a mekkai Kába szentségé-
nek átvétele és a helyi analógiák létesítése korántsem volt ismeretlen gondolat.

India északi részén elsõként a 12–13. század fordulóján jött létre független mus-
zlim állam, a Delhi Szultánság. Ekkoriban épült a fõváros elsõ nagymecsetje, a
Quvvat al-Iszlám. Késõbb Alá ad-Dín Khildzsi (1296–1316) egy újabb udvarral és
impozáns kapuépületekkel bõvítette az épületegyüttest, és az itt olvasható alapítá-
si feliratok két esetben is azzal büszkélkednek, hogy a helyszín maga volt „a máso-
dik Mennyei Kába”.19 Hasonló képzet társult a Delhi Szultánság egy másik uralko-
dója, Gijász ad-Dín Tuglaq (1320–1325) sírjához, amely a mai Delhi egyik külváro-
sában található (5. kép). Egy késõbbi szultán, Fírúz Sáh Tuglaq (1351–1388) önélet-
rajzában arról számolt be, hogy a sírt a Kába leplének, a Kiszvának darabjaival
díszítette,20 valószínûleg azért, hogy így emelje a hely szentségét.

Egy egészen egyedi történet a 14. századi iráni szúfi vezetõ, Fazlallah
Asztarábádi esete. A neves tudós és álomfejtõ magát egy új muszlim prófétának22
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4. kép. Falba épített fekete kõ, 15. sz. eleje, 
Eszki-dzsámi, Edirne, Törökország



és messiásnak tartotta, akinek Isten megadta a kinyilatkoztatások értelmezésé-
nek kulcsát.21 Ennek fényében nem meglepõ, hogy 1394-ben eretnekség vádjával
kivégezték Alindzsa várában (ma Nahicseván régió, Azebajdzsán). Sírja azon-
ban hamarosan nem csupán zarándokhellyé vált, de Fazlallah hívei úgy tekin-
tettek rá, mint az igazi, új Kábára, és ennek megfelelõen a mekkai zarándoklat
rituáléit is elvégezték a helyszínen.22 Noha Fazlallah sírja egy sajátos – mások ál-
tal eretneknek bélyegzett – szekta Kábája lett, hasonló esetek más szúfi vallási
vezetõk esetében is ismertek.

A mai Türkmenisztán területén, Mervben található a neves szúfi tanító, Júszuf
al-Hamadáni (megh. 1141) vallási központja, benne az alapító síremlékével,
amelyrõl egy 15. századi beszámoló leírja, hogy az emberek úgy emlegették, mint
„Khorászán Kábája”.23 Al-Hamadáni tanításai nyomán két szúfi irányzat is létre-
jött: a Jaszavijja és a Naqsabandijja. Elõbbi Ahmad al-Jaszaví (megh. 1166) tanítá-
sai nyomán alakult ki, aki Turkesztán közelében (a mai Kazahsztánban) hunyt el.
A 14. század végén Timur Lenk egy komplexumot építtetett sírja fölé, amelyet egy
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5. kép. Gijász ad-Dín Tuglaq mauzóleuma, 1325 k., Delhi, India (Mukul Banerjee)

6. kép. Ahmad al-Jaszavi mauzóleuma, 14. sz. vége, Turkesztán, Kazahsztán (Petar Miloševic)



1509-es forrás „a turkesztáni Kába” néven említ, hozzátéve, hogy a mekkai zarán-
doklat egyes rítusait is elvégezték ott (6. kép).24 Hasonló jelenséget látunk a
Naqsabandijja rend alapítója, Bahá ad-Dín Naqsabandi (megh. 1389) esetében,
aki Bukharában (mai Üzbegisztán) alapította meg máig népszerû vallási köz-
pontját. A hely zarándoklati jelentõségérõl Vámbéry Ármin számolt be 1864-
ben, kiemelve, hogy a sír oldalába egy fekete követ építettek, melyet a zarándo-
kok megérintettek és megcsókoltak. Vámbéry látott itt egy seprût is, amellyel ál-
lítólag korábban a mekkai szentélyt takarították.25 Ezen ereklyék és rituálék egy-
értelmûvé teszik, hogy a helyszín látogatói a Kába egy analógiájaként tekintet-
tek Naqsabandi sírjára.

A mai Afganisztán területén, Mazár-i Sarífban 1480–81-ben napvilágra került
egy sír, amelyet Ali, a negyedik kalifa és egyben elsõ síita imám sírjának tekin-
tettek. A korabeli Timurida uralkodó, Huszajn Bájqará (1469–1506) nem csupán
felépített egy teljes sírkomplexumot (7. kép), de emellett arra ösztönözte alattva-
lóit, hogy a mekkai zarándoklat helyett inkább ezt a helyszínt látogassák. Maga
az uralkodó is zarándokruhát öltve kereste fel Ali feltételezett sírját.26 Hasonló
jelenség ismert az egyetlen, Irán területén elhunyt síita imám, Ali Rezá (megh.
818) mashadi szentélye esetében. Itt a 15. század közepén létesült egy új épület,
amely felirataiban arról számol be, hogy a helyszín a Kába szentségével
vetekedett.27 A késõbbiekben a Szafavida Abbász sáh (1588–1629) Mekka helyett
inkább a mashadi zarándoklat fontosságáról igyekezett meggyõzni alattvalóit.28

Következtetések

A „normatív” iszlám felfogása szerint a Kába a világ legszentebb épülete, ez-
által egyedülálló és utánozhatatlan, vagyis minden ennek ellentmondó jelensé-
get könnyedén elutasíthat valaki mint „elhajlást” vagy akár „eretnekséget”. Va-
lójában azonban a középkori iszlám világ szinte valamennyi területén és vallási
irányzata körében találunk példát a Kába szentségének átvételére; a magukat
hithû muszlimnak tekintõ vallási csoportok vagy éppen uralkodók számos eset-
ben létesítettek helyi analógiákat. A jelenség magyarázata vélhetõen abban rej-24
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7. kép. Ali szentélye, 15–20. sz., Mazár-i Saríf, Afganisztán (Seb MacKinnon)



lik, hogy a po li ti ka i lag szét ta golt isz lám vi lág ban ko moly ve szé lyek kel járt a
mek kai út, kü lö nö sen mi vel az egyes ál la mok gyak ran el len sé ges vi szony ban áll -
tak egy más sal. Eb bõl kö vet ke zõ en ért he tõ, hogy egyes kö zös sé gek vagy ural ko -
dók a ve szé lyes út he lyett in kább he lyi épü le tek szent sé gét igye kez tek pro pa gál -
ni, és ar ra buz dí tot ták az em be re ket, hogy Mek ka he lyett in kább ott vé gez zék el
a za rán dok la tot. Mek ka messze sé ge, a za rán dok út tal já ró ve szé lyek vagy ép pen
a más muszlim te rü le te ken vár ha tó el len sé ges po li ti kai lég kör, úgy tû nik, sok -
szor si ker rel ír ták felül a „nor ma tív” isz lám dog má it.
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