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Als die europdischen Orientalisten sich erstmals um 1800 mit
dem Sufismus und dabei vor allem mit dem Phinomen der
umherschweifenden, heulenden und tanzenden Derwische
befafSten, schien es ihnen, als habe dieser sehr wenig mit dem
Islam zu tun. Auch heute fasziniert viele westliche Beobachter
gerade die scheinbare Ferne des Sufismus vom orthodoxen
Gesetzesislam.

In der vorliegenden Darstellung zeigt Annemarie Schimmel
hingegen, daf$ der Sufismus aus islamischen Wurzeln gewach-
sen ist, und beschreibt seine Entwicklung von der Entstehung
im 8. Jahrhundert bis zu seinen heutigen Erscheinungsformen.
Sie fiihrt in die zentralen Begriffe der islamischen Mystik ein
und schreitet die Stationen der Sufis auf ihrem Weg zur Got-
teserkenntnis ab. Die bedeutendsten Sufi-Heiligen und ihre
religiosen Praktiken werden ebenso vorgestellt wie die wich-
tigsten Werke der klassischen Sufiliteratur.
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Prolog

»oufi“ schrieb eine amerikanische Studentin in den Frage-
bogen, Spalte ,Konfession, der fur das Seminar in Religi-
onsphianomenologie zwecks Statistik ausgelegt war. ,,Sufi?
fragte ich. ,Was tun Sie denn da?“ ,Nun, wir tanzen Sufi-
Tanz, und wir lesen Rumis Gedichte!“ ,,Konnen Sie denn
Persisch?“ ,,Nein, wieso? Es gibt doch Rumi auf englisch!“

Nun, die philologisch getreue Ubersetzung von Dscha-
laladdin Rumis grofsfem Lehrgedicht, dem Mathnawi, tber-
tragt zwar den Inhalt korrekt und makellos, 138t aber kaum
etwas von der Schonheit der Poesie ahnen; und bei den sehr
freien Ubertragungen auf Grund englischer Prosaiibersetzun-
gen wird oftmals der Sinn verbogen, die wunderbaren Wort-
und Sinnspiele ubergangen. Ich seufzte. ,,Haben Sie denn auch
den Koran studiert?“ fragte ich das Sufi-Middchen. Sie sah
mich ungliubig an: ,,Wieso? Wir sind doch Sufis, keine — wie
sagt man — Mohammedaner ...!“ Ich schiittelte den Kopf.
»Ein Sufi ist aber ein muslimischer Mystiker!“ erwiderte ich.
»Ach nein, wir lieben alle Religionen. Es kommt doch nur auf
die Liebe an ...!“ sagte sie strahlend. Noch einmal versuchte
ich es: ,,Was wissen Sie denn vom Propheten Muhammad?*
Wie ich gefiirchtet hatte, wufSte sie gar nichts iiber ihn, der
fur jeden genuinen Sufi der Bezugspunkt seiner Initiations-
kette, der erste wahre Sufi tiberhaupt ist. Und so gab ich auf.

Aber was tun, wenn ein vielgelesener Schriftsteller kithn be-
hauptet, dafs Goethe, St. Franziskus, Napoleon und viele ande-
re Sufis gewesen seien? Wie kann man da vom allgemeinen
Publikum eine tiefere Kenntnis der Geschichte und des Wesens
des Sufismus erwarten? Und in der Tat sind die Fragen, was
Sufismus wirklich sei und wodurch sich ein Sufi auszeichne,
kaum korrekt und allgemeingiiltig zu beantworten.



Einleitung

Der Sufismus ist, so eine Erklirungsmoglichkeit, die innere
Dimension des Islam; aber er hat, wie jede mystische Stro-
mung einer Weltreligion, ungezdhlte Facetten. Wenn man ihn
beschreiben will, steht man bald vor einem blithenden Garten
mit duftenden Rosen und klagenden Nachtigallen, die zu
Symbolen fiir die gottliche Schonheit und die Sehnsucht der
Seele werden, bald vor einer Wiiste theoretischer, dem Unein-
geweihten kaum verstindlicher Abhandlungen in iiberaus
kompliziertem Arabisch; dann wieder leuchten die eisigen
Gipfel der hochsten theosophischen Weisheit in der Ferne auf,
nur wenigen erreichbar. Der Sucher selbst verliert sich in
einem bunten Markt volkstimlicher Sitten und Gebriuche,
bevolkert von seltsamen Gestalten, deren Bewegungen und
Worte oft von Drogen beeinfluft sind, oder aber er findet den
Sufi, der das Herzensgebet iibt, in der Stille einer abgelegenen
Klause. Ein andermal tritt uns der Sufi als erfolgreicher Ge-
schiaftsmann entgegen, der seine Kraft fur seine Arbeit aus den
nichtlichen Meditationen empfingt, die ihn auf eine andere
Ebene tragen ...

Wie kann man ein solches Phinomen recht beschreiben?

Dazu kommt noch folgendes: als die europdischen Orienta-
listen sich erstmals um 1800 mit dem Sufismus zu befassen
begannen, und dabei vor allem die augenfilligen ,,Sufis“, die
umherschweifenden, heulenden, tanzenden Derwische be-
schrieben, schien es ihnen, als habe der Sufismus sehr wenig
mit dem Islam zu tun, und vielleicht ist einer der Anziehungs-
punkte, die dieses Phinomen fiir den westlichen Leser oder
Beobachter so faszinierend machen, gerade seine scheinbare
Ferne vom Gesetzes-Islam. Die Tatsache, dafs einige fuhrende
Sufis im Laufe der Jahrhunderte hingerichtet worden waren,
bestiarkte die Beobachter in ihrer Vorstellung einer Dichoto-
mie zwischen dem ,offiziellen®, Schari‘a-gebundenen Islam
und dem Sufismus, und man tibersah, dafd der echte Sufismus
aus islamischen Wurzeln gewachsen ist.



»Der Sufi ist der gute Muslim*, schreibt William C. Chittick
und folgt damit der alten Formulierung, daf ,,Sufismus ganz
und gar rechtes Benehmen, gute Sitten® sei. Jedoch: ,,Der Sufi
ist jemand, der nicht ist“, lautet ein anderes altes Wort, das
die Sufis sehr liebten, weil es treffend das Ziel des Mystikers
andeutet, das auch mit dem schonen Ausdruck Meister Eck-
harts, entwerden, umschrieben werden kann. Entwerden in
dem unbeschreiblichen gottlichen Wesen, so wie der Tropfen
im Ozean, das war es, was viele der Sufis erhofften, aber sie
wufSten: der Weg ist lang und sehr schwierig, und nur wenige
konnen hoffen, ihr Ziel zu erreichen, das sie in immer anderen
Symbolen und wechselnden Metaphern im Laufe der Zeit
ausgedruckt haben.

Unter den Sufis gibt es grofSe einsame Meister, die in stdn-
diger Abtotung den harten Weg zu gehen suchen; es gibt be-
gnadete Lehrer, die es verstehen, Menschen anzuziehen und in
die Geheimnisse des Glaubens und der Liebe einzuweihen; es
gibt ungebildete simple Seelen, des Lesens und Schreibens
nicht kundig, deren Ausstrahlung so stark ist, dafs sie das
Gnadengeheimnis wortlos dem Sucher einfach durch ihr Da-
sein und Sosein zeigen konnen. Es gab philosophisch-theo-
sophisch geschulte Denker, die gewaltige Systeme erbauten,
welche dann von spiteren Generationen wieder vereinfacht
und dabei oft verflacht wurden, und gottestrunkene Singer,
deren Lieder durch die Jahrhunderte erklungen sind, sei es in
Nordafrika oder in Indien, in Anatolien oder Iran. Allen aber
ist eines gemeinsam: die Suche nach dem hochsten Prinzip, ob
man dieses nun als — wie Jacob Bohme sagen wiirde — ,,Un-
grund“ der Gottheit bezeichnet oder als den gottlichen Ge-
liebten, ob man sich der unvorstellbaren Schonheit in Liebes-
uberschwang naht oder die Manifestationen Gottes Ebene fiir
Ebene zu durchschreiten und so die ,,Schleier der Unwissen-
heit“ zu heben versucht. Der Weg ist notwendig, und er ist
lang und hart, selbst wenn es geschehen mag, daf$ die gott-
liche Gnade hin und wieder einen Sucher so anzieht, dafS sie
ihn in einem plotzlichen ekstatischen Erleben zur Vollendung
bringt, wobei der Schock der Erleuchtung manchmal dazu
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fithrt, dafd sich der Verstand umnachtet oder, wie es besser
heiflen sollte, ,,umtagt®.

Nicht intellektuelles Wissen ist das letzte Ziel der Sufis,
sondern existentielle Erfahrung; und wenn sie, die sich immer
wieder daran zu erinnern suchten, daf§ Biicher nichts niitzen,
um das letzte Mysterium zu erfahren, auch ungezahlte Biicher
geschrieben haben, die oft nicht viel spannender sind als die
von ihnen verachteten haarspalterischen juristischen und zum
Teil auch theologischen Traktate, so wufdten sie doch, daf§ es
nicht auf die schwarzen Buchstaben ankam, sondern darauf,
»das Weifse zwischen den Zeilen zu lesen®, das heifst, den
inneren Sinn der Worte, wie er von Generation zu Generation
weitergegeben wurde, zu erfassen. Diese Haltung macht es fur
den wissenschaftlichen Erforscher des Sufismus schwer, kor-
rekte Aussagen zu machen, da die dem Forscher bekannten
yhistorischen“ Fakten oft in der Uberlieferung keine Rolle
spielen: was gilt, ist die Botschaft des Sufismus.






1. Die Entwicklung des Sufismus

Fur den Sufi ist, wie fiir jeden Muslim, das im Koran offen-
barte Gotteswort Zentrum und Grundlage seines Lebens.

Der Koran, zwischen den Jahren 610 und 632 dem Prophe-
ten Muhammad zunichst in Mekka, dann in Medina offen-
bart und durch den dritten Kalifen ‘Othman (644-656) in
seiner jetzigen Form redigiert, ist fiir den Muslim das offen-
barte unerschaffene Gotteswort, das von Ewigkeit zu Ewig-
keit besteht und zur Zeit Muhammads in klarer arabischer
Sprache niedergesandt wurde, um die vorhergehenden heili-
gen Bucher — Tora, Psalter und Evangelium — zu vollenden
und ihre Irrtiimer bzw. Fehlinterpretationen zu korrigieren.
Teile aus den 114 Suren (Kapiteln) des Korans, die mit Aus-
nahme der 1. Sure, der Fatiba (Die Eroffnende) in absteigen-
der Linge angeordnet worden sind, werden in den funf tagli-
chen Gebeten im arabischen Urtext rezitiert, und die Fatiba
wird bei den Muslimen haufiger verwendet als das Vaterunser
im Christentum; Fatiba wird geradezu zur Bezeichnung
jedweder religiosen Handlung.

Muhammad, um 570 in der alten Handelsstadt Mekka ge-
boren, wurde bei seinen Meditationen in der Hohle Hira nahe
Mekka durch eine Offenbarung berufen, ,zu rezitieren®, und
die Stimme des Offenbarenden — der als Gabriel, der Bringer
der Gottesbotschaften an alle Propheten, identifiziert wurde,
befahl ihm ,Igra’l, ,Rezitiere — oder ,lies“ — im Namen deines
Herrn ...!“ (Anfang von Sure 96). Es war die Kaufmanns-
witwe Chadidscha, die ihren um einiges jlingeren vertrauens-
wiirdigen Helfer Muhammad in zweiter Ehe geheiratet und
ihm eine Reihe von Kindern geboren hatte, die ihm uber sei-
nen ersten Schock hinweghalf, den das unerwartete Erlebnis
verursacht hatte: Sie bestitigte ihn in seinem Glauben an die
Echtheit und gottliche Herkunft der Offenbarungen und
stiitzte ihn auch, als die Offenbarungen eine Weile ausblieben,
doch dann mit neuer Kraft einsetzten und von den Pflichten
zur Nichstenliebe, zum Almosengeben und zum Glauben an
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den einen und einzigen Gott, Schopfer, Erhalter und Herrn
des Gerichtstages, sprachen — jenes Gerichtstages, auf den sich
die Frommigkeit so sehr konzentrieren sollte. Chadidscha
starb 619; drei Jahre spiter wanderte Muhammad mit seinen
Getreuen in das nordlich gelegene Yathrib (bald madinat an-
nabi, ,,Stadt des Propheten“, Medina, genannt) aus, wo er
sowohl religiose als auch politische Funktionen ubernahm
und im Laufe der folgenden Jahre seine Macht konsolidierte,
bis er 630 im Triumph in seine Heimatstadt einzog. Zwei
Jahre spater starb er in Medina. —

Der Koran ist das Zentrum des Islam; er ist das ,,buch-
gewordene Gotteswort“, dessen Sprache fir alle Glaubigen
von staunenerregender Schonheit und daher uniibersetzbar
ist: Jede Ubersetzung kann nur eine Anniherung an den Sinn
des heiligen Buches geben, und im Gebet mussen seine Verse
(ayat, ,,Zeichen“) auf arabisch rezitiert werden. Fiir den Sufi
hatte jeder Vers, jedes Wort des Korans einen tieferen Sinn,
und die Geschichte der Koranauslegungen in den verschiede-
nen Glaubensrichtungen und vor allem im Sufismus spiegelt
im Grunde samtliche moglichen religiosen Haltungen der
Muslime wider. So ist die Kenntnis und rituelle Rezitation des
Gotteswortes ein wichtiger Aspekt des Sufismus, und die
grofSten Sufimeister haben immer wieder erstaunliche Schliisse
aus den heiligen Worten gezogen oder aber ihre Werke aus
der Meditation des Korans verfaflt. Pére P. Nwyia hat von
einer ,,Koranisierung des Gedichtnisses“ im fruhen Sufismus
gesprochen; denn durch die stindige tiefe Meditation des
Korans sah der Sufi alles in der Welt gewissermaflen durch
den Koran. Und war schon der gesamte Koran ein Zentrum
frommen Lebens, so fanden die Sufis auch in einzelnen Versen
besondere Botschaften, die fiir ihre Haltung und fur ihr Leben
grundlegend wurden — so die Aufforderung, Gottes haufig zu
gedenken (Sure 33, 41), da ,,durch das Gedenken an Gott die
Herzen stille werden“ (Sure 13, 28); sie wufSten, daf§ alles in
der Welt ein Zeichen ist, das Gott ,,in den Horizonten und in
den Seelen® gesetzt hat (Sure 41, 53) und dessen Betrachtung
zu Gott, dem Schopfer, fuhrt; sie lernten, daf§ Gott zu Beginn
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der Welt die kiinftigen Menschen aus den Lenden des erstge-
schaffenen Adam gezogen und zum Gehorsam verpflichtet
hatte, indem Er sie ansprach: ,,Bin Ich nicht euer Herr?“ (Sure
7, 172). Und sie lernten ebenso, daf§ Er, den die Blicke nicht
erreichen (Sure 6, 103), gleichzeitig dem Menschen naher ist
als seine Halsschlagader (Sure 50, 16) und dafs Thm die schon-
sten Namen gehoren (Sure 59, 24), ja, dafs alles geschaffen
ward, um Ihm zu dienen und Ihn anzubeten (Sure 51, 56).

Muhammad nun, der, wie es heif$t, des Lesens und Schrei-
bens unkundig, ummi, war (Sure 7, 157), war das reine Gefafs
fir das Gotteswort; im Sufismus geniefst er eine besonders
hohe Stellung und gilt als das eigentliche Ziel der Schopfung.
Der Koran lehrt, daf§ er die Reihe der vor ihm lebenden und
lehrenden Propheten als ,,Siegel der Propheten® abschliefSt
(Sure 33, 40) und dafs Gott und die Engel den Segen tiber ihn
sprechen (Sure 33, 56); so wurden diese Segensspriiche, die
salawat-i scharifa oder, in Indien, duriid, zu einem wichtigen
Teil der Erziehung, und in vielen Sufi-Bruderschaften ist diese
Formel oder ein anderer Segensspruch fiir den Propheten
unabdingbarer Teil des Lebens, den der Fromme je nach An-
weisung tdglich mehr oder minder haufig wiederholen wird.
Ungezihlte Handbiicher frommer Erziehung enthalten die
schonsten Formeln fur die Prophetenverehrung; um das leben-
dig zu erfahren, gentgt es, in Marrakesch am Grabe des gro-
Ben Sufi al-Dschazuli (gest. 1495) der Rezitation der dala’il
al-chairat zu lauschen, einer Sammlung von Anrufungen des
Propheten und Segensspriichen, die das Zentrum der religio-
sen Ubungen der dortigen Sufis sind.

Muhammad, der nie behauptete, Wunder wirken zu kon-
nen, da sein Beglaubigungswunder der Koran war, wird schon
in friher Zeit von Wundergeschichten umgeben; Tiere und
Pflanzen erkennen ihn als Propheten an, und alles, was schon
ist, hangt nach islamischer Vorstellung in irgendeiner Weise
mit ihm zusammen:

Du selbst bist schon, dein Nam’ ist schon,
Muhammad!
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singt der tiirkische Volksdichter Yunus Emre (gest. um 1321).
Die Segensmacht des Propheten zeigt sich darin, daf§ der Na-
me Muhammad in seinen verschiedenen Aussprachen (Meh-
met, Muh, Mihammad u.4.) eigentlich jedem muslimischen
Knaben gegeben werden sollte, ebenso wie seine anderen
Namen Ahmad, Mustafa und selbst die koranischen Suren-
Namen Taha (Sure 20) und Yasin (Sure 36). Seine Schonheit
manifestiert sich in allen Dingen: Ist nicht die duftende Rose
aus den Schweifstropfen erwachsen, die wihrend seiner Him-
melsreise von ihm auf die Erde fielen?

Die Himmelsreise, mi‘radsch, des Propheten — aus Sure 17,1
entwickelt — wird fiir den Sufi das Vorbild fur seine eigene
Reise in die unmittelbare Nihe Gottes, und die islamischen
Literaturen, vor allem die persisch-tirkische Sufi-Dichtung,
enthalt die farbenreichsten Schilderungen dieses wunderbaren
Erlebnisses, in dem der Sufi ein Vorbild fir seinen himmel-
warts fithrenden Weg sieht.

Andererseits wurden die Ausspriiche des Propheten und die
Berichte iiber seine Werke und Taten, badith, zur Richtschnur
des praktischen Verhaltens der Muslime, und die Sufis stan-
den ihren orthodoxen Kollegen nicht nach, wenn es sich um
die Nachfolge des Propheten selbst in den kleinsten Einzel-
heiten des Rituals handelte:

So versuchte der Schiraser Sufi Ibn-i Chafif (gest. 982 als
Hundertjahriger), auf Grund eines badith das Pflichtgebet
auf Zehenspitzen zu verrichten, ,,und das ist sehr schwer®,
wie er treuherzig hinzufiigt. Doch der Prophet erschien ihm
im Traume und sagte, dies sei nur fir ihn selbst notig; der
Sufi solle sich nicht damit abqualen ...

Neben den Sammlungen der prophetischen Uberlieferungen
findet man auch das sogenannte badith qudsi, ein aufserko-
ranisches Gotteswort, und viele dieser Worte preisen den
Propheten, wie etwa das laulak-badith: ,Wirest du nicht, so
hitte Ich die Himmel nicht geschaffen®, soll Gott gesagt ha-
ben, ebenso wie in spiterer Zeit, etwa vom 12. Jahrhundert
an, das angebliche Gotteswort ana Abmad bila mim (Ich bin
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Ahmad [= Muhammad] ohne das m), d.i. Abad (Einer), im
Ostteil der islamischen Welt unter den Sufis sehr beliebt wur-
de. Denn Muhammad wurde im Laufe der Zeit zum insan
kamil, dem Vollkommenen Menschen; das erste, was Gott
geschaffen hatte, war sein Licht, und Sein Prophet ist gewis-
sermafsen die Nahtstelle zwischen dem urewigen Gott und
dem Geschaffenen. So hoch die Stellung Muhammads in der
Mystik aber auch sein moge, der Gedanke einer Inkarnation
wird im Islam strengstens abgelehnt. Der hochste Rang, den
der Mensch erreichen kann, ist der des ,,Dieners Gottes®;
denn in seinen beiden hochsten Erlebnissen wird der Prophet
im Koran als ‘abdubu, ,,Sein Diener“, bezeichnet: am Beginn
von Sure 17, 1: ,,Gepriesen sei Der, der reiste zur Nacht mit
Seinem Diener ...“ und Sure 53, 10: ,Er offenbarte Seinem
Diener, was Er offenbarte.

Damit ist auch die Stellung des Menschen umschrieben, der,
wie der Prophet, ein vollkommener Diener Gottes sein soll.
Hier also liegen die Grundlagen des Sufismus: in der Anerken-
nung der absoluten Macht des nur durch Seine Zeichen erkenn-
baren Gottes, im vollen Vertrauen auf die koranische Offenba-
rung und in der Verehrung des Propheten Muhammad.

Aber wie und warum konnten sich solche Bewegungen iiber-
haupt im Islam entwickeln? Nach dem Tode Muhammads 632
und zur Zeit seiner ersten Nachfolger dehnte sich das islami-
sche Reich in erstaunlicher Geschwindigkeit aus; der Frucht-
bare Halbmond, Iran und Nordafrika wurden erobert, und im
Jahre 711 tberschritten die muslimischen Heere die Meerenge
von Gibraltar (dschebel tariq, ,,Berg des Tariq“, genannt nach
dem jungen Heerfithrer Tariq). Im gleichen Jahr erreichten sie
Sind, das heutige sudliche Pakistan, und iiberschritten den
Oxus, Amudarya, nach Zentralasien. Alle diese Randgebiete
sollten zu wichtigen Zentren islamischer Kultur werden.

Zu eben dieser Zeit entwickelten sich kleine Gruppen von
Frommen — gewissermafsen Proto-Sufis — vor allem im Irak,
wo der grofse Prediger Hasan al-Basri (gest. 728) asketische
Frommigkeit predigte und praktizierte, die der immer stirker
werdenden Verweltlichung entgegenwirken sollte. Die ihm
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nahestehenden Asketen lehnten alles Weltliche ab und kon-
zentrierten sich auf die Lektiire und Meditation des Korans;
nachtliche Andachten und Gebete wurden getibt (denn ob-
gleich das nichtliche Gebet im Koran erwihnt wird, wurde es
nicht in den Kanon der funf Tagesgebete einbezogen, galt
aber und gilt noch bei den Frommen als besonders verdienst-
voll). Man meditierte iiber die koranischen Gerichtsandro-
hungen und weinte iiber seine Stinden, in stindiger Furcht vor
dem Gerichtstag, an dem man auch tiber die kleinste Tat
Rechenschaft wiirde ablegen miissen. Furcht Gottes stand im
Zentrum des Lebens. Die frithen Asketen hatten auch Kontak-
te mit christlichen Eremiten im Irak und in Syrien, und es gab
einen gewissen Austausch zwischen den beiden Gruppen, die
gleichermaflen von der Verginglichkeit und Nutzlosigkeit
aller irdischen Freuden wufSten und nur Gott ersehnten.

Interessant ist in diesem Zusammenhang die Rolle, die Je-
sus in der frithen Asketik spielt. Er, von der Jungfrau Maria
geboren (Sure 19), im Koran als letzter Prophet vor Muham-
mad und gewissermaflen als sein Wegbereiter gepriesen, wird
zum Modell der Gottesliebe und Milde und hat im Sufismus
noch immer seinen Platz als grofSer ,,Arzt der Herzen“.

In die recht finstere asketische Frommigkeit kam ein etwas
anderer Ton durch eine Frau — zumindest sagt das die Uberlie-
ferung: Rabi‘a von Basra (gest. 801), als weltabgewandte Aske-
tin berithmt, driickte ihre Gottesliebe in kleinen kunstlosen
Versen aus. Am berithmtesten ist die Geschichte, dafs sie durch
Basras Straflen ging, eine Fackel in der einen, einen Eimer
Wasser in der anderen Hand; nach dem Sinn ihres Tuns be-
fragt, antwortete sie: ,,Ich will Wasser in die Holle giefen und
Feuer ans Paradies legen, damit diese beiden Schleier verschwin-
den und niemand mehr Gott aus Hollenfurcht oder Hoffnung
aufs Paradies anbetet, sondern allein um Seiner ewigen Schon-
heit willen.“ Diese Geschichte wurde spiter vom Kanzler
Ludwigs des Heiligen nach Europa gebracht und erscheint
wieder in den Schriften des franzosischen Quietisten Camus
(1644). Sie klingt auch wider in einigen modernen europdischen
Kurzgeschichten, wie z.B. Max Mell, ,,Die schonen Hande“.
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Es ist eben diese Gottesliebe, die Rabi‘a verkiindete und die
in den folgenden Jahrzehnten und Jahrhunderten zum Zen-
trum des Sufismus wurde.

Zum Begriff ,,Sufismus*

Der Begriff ,,Sufismus“ leitet sich ab von sif, ,Wolle“, und
weist auf das Wollgewand der Asketen hin, wenngleich man
versucht hat, das Wort vom griechischen sophos, ,, Weisheit,
oder vom arabischen safa, ,Reinheit“, abzuleiten; auch ver-
muteten einige frithe Exegeten, die Sufis seien gewissermafSen
die Nachfolger der ahl as suffa, der ,,Leute der Vorhalle“, die
fromm und bescheiden im Hofe des Propheten lebten. Der
Mystik fern oder feindlich gegentiberstehende Muslime wer-
den freilich oft erkliren, dafl Sufismus, tasawwuf, nicht isla-
misch sein konne, da das Wort oder seine Wurzelbuchstaben
nicht im Koran vorkimen; es sei ein verwerflicher menschli-
cher Versuch, Gott nahezukommen; und der habe zu Briu-
chen gefihrt, die nichts mit dem strengen echten Islam zu tun
hitten. Diese Meinung herrscht vor allem in Saudi-Arabien
vor, aber auch in ,islamistischen“ Gruppen zwischen Nord-
afrika und Pakistan.

Was fiir Einflusse auf den entstehenden Sufismus im 8. und
9. Jahrhundert eingewirkt haben, wird sich nie im einzelnen
feststellen lassen. Es waren sicher nicht nur Kontakte mit den
christlichen Eremiten, die eine gewisse Wirkung auf die Ideale
der asketischen Frommen hatten; man kann ein wenig spiter
auch an einzelne buddhistische Finfliisse denken (z.B. Uber-
tragung der Buddha-Legende auf Ibrahim ibn Adham). Hin-
du-Philosophie und Praxis kamen erst spiter dazu. Aber
schliefSlich waren im gesamten Orient seit hellenistischer Zeit
mystische, gnostische und hermetische Gedanken verbreitet,
die sicher auch auf einige Sufis in der Friihzeit gewirkt haben;
doch ist ein genauer Nachweis solcher Einfliissse schwer zu
fuhren, da sie gewissermafSen in der Luft lagen. In den folgen-
den Jahrhunderten nehmen solche Einfliisse Gestalt an, als
griechische philosophische Gedanken dank den arabischen
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Ubersetzungen griechischer Werke, vor allem der sogenannten
»Theologie des Aristoteles“, einem neuplatonischen Werk,
bekannt wurden, so dafl man etwa das System des grofsen
Theosophen Ibn “Arabi als ,,islamisierte Form des Neuplato-
nismus“ bezeichnet hat — dhnlich wie Indologen und Hindus
in diesem System und in vielen anderen Auflerungen der Sufis
eine islamisierte Form der indischen Vedanta-Spekulation
sehen.

Sufi-Praktiken

Langsam entwickelten sich unter den kleinen elitaren frithen
Sufi-Gruppen besondere Praktiken. Sie widmeten sich dem Ri-
tualgebet aufSerordentlich intensiv; lange Perioden des Fastens
waren, wie in wohl allen asketischen Bewegungen, besonders
wichtig. Man darf vielleicht die bemerkenswerte Langlebig-
keit der Sufis ihrer Enthaltsamkeit auf diesem Gebiet zu-
schreiben. ,,Wenig essen, wenig schlafen, wenig sprechen®,
das waren die Grundregeln der Sufis. Und man fuhrte die
Seelenforschung und die Skrupulositit bedeutend weiter als
der normale Muslim; nicht nur enthielt man sich, wie jeder
Muslim es sollte, von dem, was rituell verboten ist (Alkohol,
Schweinefleisch u.a.), sondern auch von dem, was zweifelhaft
war. Konnte man denn sicher sein, ob ein Stiick Fleisch nicht
von einem Lamm stammte, das unberechtigterweise auf einer
fremden Wiese gegrast hatte? Durfte man ein Kleid tragen,
von dem nicht sicher war, ob es nicht im Scheine der Lampe
eines Nachbarn hergestellt war? Durfte man eine trockene
Melonenschale essen, wenn sie einem nicht ausdriucklich ge-
schenkt worden war? Die Sufis des 9. Jahrhunderts tibertrafen
sich in ihrer ,peinlichen Gewissenhaftigkeit®, wara“, bei ihren
Versuchen, so korrekt wie moglich zu handeln, und es heifst,
der grofe Psychologe al-Mubhasibi (gest. 857) habe einen Nerv
in seinem Finger gehabt, der zuckte, sobald er etwas nicht
vollig Korrektes unternehmen wollte.

Die Beobachtung der ,,Seele“, nafs, war ein wichtiger Teil
der Erziehung, denn die nafs wird im Koran in Sure 12, 59 als
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ammara, ,zum Bosen anreizend“, erwihnt; in Sure 75, 2
spricht der Koran von der nafs lawwama, der ,tadelnden
Seele“, was man etwa als ,,Gewissen® iibersetzen konnte, und
in Sure 89, 27-28 heifit es, dafd die nafs mutma’inna, ,die
Seele in Frieden®, zu ihrem Herrn zuriickkehren wird. Ob-
gleich diese drei koranischen Stellen keine wirkliche Bezie-
hung zueinander haben und das Wort nafs noch oftmals im
Koran vorkommt, wurde der Kampf gegen die gefihrliche
Seele zum ,,grofSeren Heiligen Krieg“ erklart, und ihre lang-
same Umwandlung zur ,Seele im Frieden“ wurde zu einem
Ziel der Sufis. Harte Methoden waren notig, um die nafs, das
storrische Pferd, als das sie oft symbolisiert wurde, zum gefi-
gigen Rof$ zu machen, das seinen Besitzer eilends in die Nihe
des gottlichen Geliebten trigt. Erziehung mit dem Ziel der
Veredelung verlangt die Sufi-Psychologie — wird nicht der
ehemalige Rauber, der sich bekehrt, zum besten Polizisten,
weil er alle Tricks seiner fritheren Kumpane kennt?

Oder mit einem anderen Bild: das Herz soll poliert werden
wie ein Metallspiegel, damit es nur noch den Glanz Gottes
widerspiegelt.

Die beste Methode fiir ein solches ,,Polieren® war der
dhikr, das Gottgedenken. Der Koran mahnt ,,Gedenket Got-
tes viel!“ (Sure 33, 41), und er verspricht: ,,Wahrlich, durch
das Gedenken an Gott werden die Herzen ruhevoll“ (Sure 13,
28). Aus solchen Andeutungen entwickelten die frithen Sufis
ihre Technik des Gottgedenkens; der Sucher soll Tausende
von Malen das Wort Allah, den heiligen allumfassenden Na-
men Gottes, wiederholen, bis sein gesamtes Sein von diesem
Namen so durchdrungen ist, daf§ selbst die Blutstropfen, die
aus seinen Adern fallen, das Wort Allah auf die Erde schrei-
ben. Neben diesem dhikr des Namens Allah, der immer zen-
tral geblieben ist, steht die stindige Wiederholung des Glau-
bensbekenntnisses bzw. seiner ersten Halfte, la ilaha illa
’Llah, ,Es gibt keine Gottheit aufser Gott, Allah“. Wenn dies
in Gemeinschaft laut rezitiert wird, konzentriert sich alles am
Ende auf das letzte » des Wortes Allah, das dann wie ein
Ausatmen, ein letzter Hauch verklingt; denn das / ist der
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Buchstabe der huwiya, der gottlichen Ipseitat. Hat doch ein
spaterer Sufimeister in Indien einmal den dhikr als ,Reise
durch den Namen Allah®“ bezeichnet, bis die zum Frieden
gelangte Seele in der Rundung des » von Allah ruht, umgeben
vom gottlichen Licht.

Wichtig ist, daf§ der dhikr immer mit Atemkontrolle ver-
bunden ist, wie das bei jeder derartigen Meditation der Fall
ist — man denke an das Jesusgebet der Ostkirche, das Namu
Amida Butsu des Buddhismus oder das Ram Ram des Hin-
duismus.

Um die Anzahl der Wiederholungen des gottlichen Namens
oder der Formeln kontrollieren zu konnen, benutzte man erst
Steinchen; doch bald wurde die Gebetsschnur, der Rosen-
kranz, aus Indien iibernommen und erreichte dann iiber die
islamische Welt den Okzident. Die islamische Gebetsschnur
hat 99 Perlen, entsprechend den 99 ,Schonsten Namen
Gottes“, von denen (freilich ohne Anzahl) der Koran spricht
(Sure 59, 24) und die mit den Namen ar-rabman ar-rabim,
»der Barmherzige der Erbarmer®, beginnen, mit jenen beiden
Namen der Gnade, mit denen jede Koransure (mit Ausnahme
von Sure 9) anfiangt und die auch zu Beginn jeder Handlung
verwendet werden sollen.

Der dhikr kann laut sein oder still, ein Herzensgebet, das
die verschiedenen Kraftzentren im Korper durchdringt, bis es
den ganzen Menschen erfiillt.

In spaterer Zeit entwickelten die Sufis Methoden, ganz be-
stimmte Gottesnamen im dhikr zu verwenden, und zwar war
es die Aufgabe des Meisters, den fiir den Jinger passenden
Namen zu finden und ihm vorzuschreiben, wie oft er ihn zu
wiederholen habe. Oft wird hier eine Verbindung zwischen
dem Zahlwert des Gottesnamens ( — denn jeder Buchstabe des
arabischen Alphabets hat einen Zahlwert) und der Anzahl der
Wiederholungen des Namens vorgeschrieben. Die Verwen-
dung eines falschen, der geistigen und seelischen Station des
Jungers nicht angepafSten Namens kann zu schweren seeli-
schen, ja auch korperlichen Schiadigungen fithren. Hier liegt
eine der Verantwortlichkeiten des Meisters.
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Die Initiation durch den Meister

Es diirfte wohl so sein, dafd in den Anfangsstadien des Sufis-
mus bestimmte Personlichkeiten durch ihre Aktivitit oder ihre
Ausstrahlung als Modelle fir ihre Mitmenschen angesehen
wurden, und so schlofs sich ihnen der eine oder andere an, um
an seinem segensreichen Wirken teilzuhaben. Die grofSen Sufis
waren zunichst keine etablierten Fiithrer, sondern Handwer-
ker oder Gelehrte, die sich neben ihrer Tagesarbeit der Askese
und der Liuterung ihrer Seele widmeten; ihr Beispiel zog
dann manche Sucher an. Es handelte sich keinesfalls um eine
Art Priestertum, denn der Islam schliefSt jede Vermittlerrolle
zwischen Gott und Mensch aus. Der immer wachsende Ein-
fluf$ der Sufi-Scheichs auf ihre Anhanger ist deshalb in spaite-
rer Zeit einer der Hauptgriinde fiir die Ablehnung des Sufis-
mus von seiten vieler sunnatreuer Muslime.

Es war nicht einfach, ein murid (,,der etwas — namlich die
Einweihung - will“) zu werden. Oft mufSte der Suchende
lange warten, ehe er uberhaupt angenommen wurde, oder
aber der Meister legte ihm fast unlosbar schwere Aufgaben
vor, um zu erfahren, ob er den Weg wohl gehen kénne. War
er aber einmal angenommen, so hatte er dem Meister in allem
zu gehorchen, ,zu sein wie der Tote in der Hand des Lei-
chenwischers“, wie es bereits im 9. Jahrhundert heift (daher
unser ,,Kadavergehorsam*!).

Die Initiation erfolgte durch Handschlag; durch diesen
Handschlag wurde man in die Kette eingebunden, die durch
die groflen Sufis bis hin zum Propheten reichte — das letzte
Glied vor dem Propheten ist in den meisten Fillen “Ali ibn
Abi Talib, Muhammads Vetter und Schwiegersohn und erster
Imam des schiitischen Islam; nur in einigen Sufi-Wegen, wie
etwa der Nagschbandiyya, ist es Abu Bakr, der erste Nachfol-
ger (Kalify Muhammads (reg. 632-634). Der Novize mufs
seine Einweihungskette kennen, damit er wirklich in die Tra-
dition eingebunden ist. Er wurde mit dem Flickenrock und
der Miitze eingekleidet (s.u. S.68). Neben der offiziellen
Einweihung durch den Meister kennt man auch die geistige
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Einweihung, die Uwaisi-Kette, die nach einem Zeitgenossen
des Propheten, dem Hirten Uwais al-Qarani in Jemen, ge-
nannt ist. (s.u. S. 69).

Die Zahl der Jiinger eines Scheichs war zunichst klein,
doch sie fuhlten sich eng verbunden, und auch heute noch, wo
es grofle und weitgefacherte Sufi-Orden gibt, findet man oft
ein enges Verhaltnis zwischen den Jingern eines Meisters. Im
indischen Bereich spricht man dann vom pir-bhai, ,Bruder
durch den Meister“. Auch Frauen konnten und konnen ein-
geweiht werden.

Der Meister liberwacht das geistige Wachstum seines Schii-
lers und setzt ihn manchmal in die vierzigtiagige Klausur, eine
Sitte, die sich offenbar erst im Laufe der Zeit entwickelte.
Diese Klausur (arabisch arba‘in, persisch tschilla) wird auf
das vierzigtiagige Fasten Mosis zuriickgefithrt (Sure 7, 142).
Der Sucher wird in einen engen, dunklen Raum gesetzt; in
Indo-Pakistan findet man Hohlen, in denen ein Mensch kaum
stehen kann, hohle Biume oder auch einsame Zellen, in denen
der Sucher bei einem Minimum an Nahrung bei stindigem
Gebet und Meditation vierzig Tage weilen mufS. Die Pflicht
des Meisters ist es, sich taglich nach dem Befinden des so
Abgeschlossenen zu erkundigen, aus seinen Visionen, seinen
Traumen und seiner allgemeinen Haltung seine Fortschritte
bei der Lauterung der Seele zu sehen und ihn durch religiose
Anweisungen, Gebete und dhnliches weiterzuleiten oder auch,
wenn er spurt, daf$ der Junger die Einsamkeit nicht ertragen
kann, ihn wieder zu den Menschen zuriickzufithren, damit er
nicht seelischen Schaden nimmt. In spaterer Zeit, so in Indien
vom 13. Jahrhundert an, gab es die sogenannte #schilla
ma‘kiisa, das heifdt, daf$ der Sucher sich an den Fiflen in eine
Grube oder einen leeren Brunnenschacht hiangte und so die
Zeit der Meditation verbrachte; doch sind das Extremfille.
Die Erfahrungen in der Klausur haben eines der grofsartigsten
Werke persischer mystischer Dichtung inspiriert, das Musibat-
nama (Das Buch der Heimsuchung) ‘Attars (gest. 1221), in
dem der Sucher endlich den ersehnten Gott im Ozean seiner
Seele findet.
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Es gehort zu den Obliegenheiten eines Meisters, seinem
Junger das rechte Benehmen in allen Situationen beizubrin-
gen. Zahlreiche Ausspriiche und Definitionen, die aus der
Frithzeit des Sufismus tberliefert sind, dienen diesem Zweck
und erlauben einen kleinen Einblick in die Lehrweise der
Meister. Schon bald wurden arabische Werke verfaft, in
denen die Ideale und Regeln des Sufitums ausfihrlich darge-
legt wurden, ebenso wie die Definitionen einzelner Schritte
auf dem Wege. Sarradschs Kitab al-luma* fi’t-tasawwuf, ver-
fat im letzten Viertel des 10. Jahrhunderts, ist ein besonders
gutes Beispiel solcher Literatur, der ein Jahrhundert spéter die
erste persische Darstellung des Sufitums durch den in Lahore
begrabenen Hudschwiri (gest. um 1072) folgte. Andere Werke
enthalten Biographien von frithen Sufis, deren Leben als Mo-
delle fur spitere Generationen dienen sollen.

In spiterer Zeit, vor allem im indischen Subkontinent,
entwickelten sich die sogenannten malfuzat, Aufzeichnungen
von Gesprachen der Meister mit ihren Jungern und ihren
Besuchern, die oft ein lebendiges Bild von der taglichen Rou-
tine eines vielbeschiftigten Seelenfuhrers bieten. Autobiogra-
phien grofser Meister erscheinen dann an einem noch spateren
Punkt; sie bieten interessante Einblicke in das Handeln und
Wandeln, vor allem auch in das Traumleben der Meister;
denn Traume dienen diesen oft als Wegweiser auf dem Pfade.
Selbstdarstellungen ekstatischer Erlebnisse oder Visionen
kommen ebenfalls in allen Teilen der islamischen Welt vor,
sie werden im Laufe der Zeit immer grandioser.

Von Anfang an aber kam den Briefen eine wichtige Rolle
zu, durch die der Meister in oft verschliisselter, nur dem Ein-
geweihten verstindlicher Sprache die Seelen zu leiten suchte,
denn je weiter sich der EinfluSbereich eines Meisters ausdehn-
te, um so wichtiger war es, Kontakte mit seinen Jungern oder
seinen an verschiedenen Orten fungierenden Stellvertretern zu
halten. Werke wie die ,,Hundert Briefe“ des indischen Sufi
Scharafaddin Maneri (gest. 1380), die zur Lieblingslektiire der
indo-muslimischen Herrscher gehorten, oder die politisch
brisanten Briefe des Nagschbandi-Reformers in Indien, Ahmad
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Sirhindi (gest. 1624) einerseits, die Briefe des spanisch-ma-
rokkanischen Lehrers Ibn ‘Abbad von Ronda (gest. 1390)
andererseits wiirden eine umfassende Analyse von Inhalt und
Stil verdienen.

Die Stufen des Sufi-Weges

In all solchen Werken versuchte der Meister, den Sucher
durch die verschiedenen Stufen auf dem Wege zu leiten, und
wenn auch die klassische Zahl der Stufen wie in fast allen
mystischen Traditionen mit sieben angegeben wird, so sind
die Stufen im Sufismus nicht so klar gegliedert, und ihre An-
zahl wechselt von Meister zu Meister.

Die erste Stufe aber ist immer die Reue, das Abbrechen der
Beziehungen zum fritheren Leben und die volle Konzentration
auf den neuen Weg. Alles mufS nun mit voller Reinheit der
Intention getan werden, nicht die kleinste Spur von selbsti-
schen Gedanken darf sich einmischen, ebensowenig wie der
Murid je seine Aufmerksamkeit erschlaffen lassen darf; ghaf-
lat, ,Nachlissigkeit®, ist wie ein gefihrlicher Schlaf, in dem
der Sucher sein Objekt verliert.

Man unterscheidet auf dem Pfad Stationen (magam, Pl
maqamat), das sind lingerwihrende Haltungen, und Zu-
stande (bal, Pl. abwal), das sind fluchtige Augenblicke einer
von Gott geschenkten seelischen Erfahrung, die man nicht an
sich ziehen kann.

Zu den wichtigsten Stationen gehort die Armut, sei es die
irdische oder die geistige, hatte doch der Prophet gesagt: fagri
fachri, ,Meine Armut ist mein Stolz“. Armut bedeutet hier
nicht nur den Mangel an Besitz; wenn wir allerdings den
hagiographischen Werken glauben dirfen, waren viele der
grofSen Sufis der Frithzeit so arm, dafS sie kaum etwas fur sich
oder ihre Familie besaflen, da sie ungern Geld {iber Nacht bei
sich behielten. Armut kann aber auch die Haltung dessen sein,
der in einem Augenblick ohne Bedauern seinen gesamten
Reichtum dahingeben wiirde, der also an keinerlei dufleren
Gitern hangt. Denn er weif$ ,,Gott ist der All-Reiche, und ihr
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seid die Armen® (Sure 47, 38). Aus diesem Grunde ist faqir,
»der Arme®, und sein persisches Aquivalent, darwisch (Der-
wisch), eine Bezeichnung fir Sufis, die allerdings mehr im
volkstiimlichen Sinne, nicht fiir die grofsen Dichter und Den-
ker verwendet wird.

Das absolute Gottvertrauen, tawakkul, gehort hierher, das
von manchen frithen Sufis bis zum Exzef§ geiibt wurde; es
schien ihnen Unglaube, nicht vollig auf Gott zu vertrauen, der
doch den Namen ar-Razzaq, ,Der Ernahrer®, trigt und daher
ohne Zweifel fur alle Nahrung sorgen wird. Freilich wird
Gottvertrauen spdter eher als seelische Haltung erfahren;
denn eine konsequente Durchfiihrung des Ideals, fiir nichts zu
sorgen, ware in der Welt des Handelns und Wandelns nicht
zu verwirklichen. So ist fawakkul jetzt das unerschiitterliche
Vertrauen darauf, daf$ Gott immer weifS, was dem Menschen
am besten tut, und diese Haltung (die man auch als ,,Gutes
von Gott denken® definiert) hat das Leben der vom Sufismus
beeinflufSten Menschen zutiefst gepragt.

Geduld und Dankbarkeit sind zwei weitere Stationen auf
dem Pfad, und man disputierte, ob der geduldige Arme oder
der dankbare Reiche den hoheren Rang habe.

Besonders wichtig ist das Begriffspaar Furcht und Hoff-
nung, die als die beiden Fliigel bezeichnet werden, mit denen
man zum Paradies fliegt. Furcht ist immer vorhanden, denn
die Furcht vor dem Gericht Gottes bewegte doch die meisten
Frommen, und selbst auf den letzten Stationen des Pfades
empfindet der Sufi noch Furcht, von seinem ,gottlichen Ge-
liebten® getrennt zu sein, ,,mit der verglichen die Furcht vorm
Hollenfeuer gar nichts ist“. Furcht ist zumindest bis zu einem
gewissen Grade notwendig, um den Menschen nicht leicht-
fertig werden zu lassen, und daher sahen manche fruhen Sufis
mit MifSbilligung auf einen von ihnen, den Perser Yahya ibn
Mu‘adh (gest. 872), den man als ,,Prediger der Hoffnung*
kannte und dessen kleine Gebete immer wieder dialektisch
um das Geheimnis von Gottes Gnade und menschlicher
Sundhaftigkeit kreisen:
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O Gott, wie kann ich Dich rufen, wo ich doch ein
rebellischer Knecht bin? Und wie konnte ich Dich
nicht rufen, wo Du doch ein gnadiger Herr bist?

Vier Jahrhunderte spiter betet Ibn “Ata’Allah in Alexandrien:

Mein Gott, wie konnte ich Ehre beanspruchen,
wo Du mich an Dich haltst?
Wie konnte ich mich nicht arm fiihlen,
wo Du mich in Armut hast weilen lassen?
Und wie konnte ich mich arm fiihlen,
wo Du mich mit Deiner GrofSmut so reich gemacht hast?

Hoffnung aber sollte man den Sufimeistern zufolge immer
haben, weil Gott alles zum Guten geordnet hat und schliefs-
lich den armen reuigen Stunder auch ins Paradies einlassen
wird.

Furcht und Hoffnung werden poetisch nicht nur als Fliigel,
sondern auch als zwei Planken gesehen, auf denen der Schiff-
briichige im tobenden Ozean der Ereignisse sich zu retten
sucht; aber ist er einmal im ,Gottesmeer® versunken, bedarf er
ihrer nicht mehr.

Auf der Ebene der ,,Zustinde® entsprechen der Furcht und
der Hoffnung die Erfahrungen von gabd und bast, der ,,Be-
dringnis“ und der ,,Ausdehnung®. Qabd, wenn die Seele ,,zu-
sammengepreflt wird, als sei sie in einem Nadelohr®, ent-
spricht etwa der ,,dunklen Nacht der Seele“ in der christlichen
Mystik, wahrend die plotzliche Ausdehnung oft in ein kosmi-
sches BewufStsein umschligt, in dem die Seele empfindet, dafs
sie weiter, grofler, herrlicher als die ganze Welt ist, ja, daf$ sie
in sich alles enthidlt, was es gibt, wobei es manchmal zu
hymnischen Ausdriicken von Naturmystik kommt. Aus die-
sem Zustand ist ein grofSer Teil der sufischen Dichtung her-
vorgegangen, in der der Sdanger jubelnd von seiner allumfas-
senden Liebe spricht. Auch der Ubergang von der Bedringnis
in die heilige Freude, die Trunkenheit der Seele, gehort hierzu.
Die ernsten Sufis der Frithzeit freilich wie auch die Meister
mancher spateren Richtungen, wie der Schadhiliyya, zogen
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das gabd vor, weil der Mensch in diesem Zustand nichts als
Gott hat; keine Spur eigenen Willens und Vermogens ist mehr
vorhanden, und so empfindet er die Grofle Gottes, der ihn
scheinbar alleine gelassen hat, stirker als im Jubel der allum-
fassenden Ausdehnung, die andere Sufis zum berauschten
Seelentanz inspiriert, denn, wie Ibn ‘Ata’Allah sagt:

Manchmal lehrt Er dich in der Nacht bedriickender
Beklemmung,

was du nicht gelernt hattest
im Glanze des Tages begliickender Ausdehnung.

»Ihr sehet nicht, welches niitzlicher fiir euch ist“ (Sure 4, 11).

Es sei noch ein hoher Grad auf dem Pfad erwiahnt, das ist
rida, ,Zufriedenheit*, wenn der Sucher, in vertieftem Gott-
vertrauen, alles dankbar als von Gott kommend annimmt.

Husri sprach einmal zu Gott: ,,O Herr, bist Du
zufrieden damit, daf$ ich mit Dir zufrieden bin?

Da kam die Antwort: ,, Wenn du mit Mir zufrieden
wirest, wurdest du nicht solch eine Frage stellen.“

Denn dann - so die Logik dieser Geschichte — mufSte der Fra-
gende ja auch mit Gottes Mif$fallen zufrieden sein.

Die Endstation des Sufi-Weges ist die Gottesliebe oder Got-
teserkenntnis. Jede mystische Stromung kennt diese beiden
Ziele: Liebesekstase und Erkenntnis, Gnosis, und der Islam
macht hier keine Ausnahme.



2. Mystische Gottesliebe

Definitionen der mystischen Liebe wurden im 9. Jahrhundert
vorsichtig entwickelt; denn es erhob sich die Frage: ,,Kann man
Gott tiberhaupt lieben?“ Handelt es sich nicht in Wirklichkeit,
wie die Orthodoxen sagten, um Liebe zu Gottes Gehorsam,
auf die es ankommt? Denn wer jemanden liebt, ist ihm gehor-
sam, und wenn man im frithen Sufismus noch an der Tiir des
Geliebten bleiben will, selbst wenn man davongejagt wird, so
ist es spater die Bereitschaft, in allem Thm zu Willen zu sein:

Ich wiinsche Vereinigung, und Er wiinscht Trennung,
so lasse ich, was ich will, fiir das, was Er will,

heifSt es in einem unendlich oft variierten Vers.

Man fand jedoch koranische Billigung fiir die Liebe zu
Gott. Sagt nicht der Schluf$ von Sure 5, 59: ,,Er liebt sie, und
sie lieben Thn“? Diese Liebe geht, wie alles in der Welt, von
Gottaus; der Mensch antwortet auf sie. Und eine solche Liebe
ist unendlich, wie Dhu’n-Nun der Agypter (gest. 859) erzihlt:

Er habe in der Einsamkeit ein altes Weib gefragt: ,, Was ist
das Ende der Liebe?“ Und sie antwortete: ,,Du Dummkopf!
Liebe hat kein Ende!“ ,Und warum nicht?“ ,Weil der Ge-
liebte kein Ende hat.

Die Diskussionen iiber die Gottesliebe sind zentral in der
Entwicklung der islamischen Theologie, und die Sufis wurden
oft angegriffen, ja als Ketzer angesehen, weil sie das Element
der Liebe so stark betonten. Doch ihre Gottesliebe ging mit
praktischer Nichstenliebe zusammen, ja auch mit Tierliebe,
sowie mit Krankenfirsorge, wie die Biographien vermelden.
Und als die Regierung in Bagdad 885 diese seltsamen Sufis
als gefahrliche Ketzer ansah und ihnen den ProzefS machen
wollte, trat Abu’l-Husain an-Nuri (gest. 907) vor, um sich fur
seine Bruder zu opfern. Der Kalif, bewegt von solchem Op-
fergeist, lief Nuri kommen und stellte fest, daf§ die Sufis
durchaus gute Muslime waren.
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Dennoch wurden sie weiterhin mit MifStrauen beobachtet.
Das fiithrte dazu, daf§ sie sich auch besonderer Ausdriicke
bedienten. Die Unmdoglichkeit, das wirklich auszudriicken,
was sie in der Ekstase erlebten, und andererseits die Sorge,
durch seltsame Worte wie ,,Rausch® und ,Liebesleidenschaft*
den Zorn der anderen Gldubigen auf sich zu ziehen, liefs die
Sufis eine verfeinerte symbolische Sprache entwickeln, die zu
entziffern nicht immer einfach ist — und es war diese farben-
reiche, symbolische Sprache, die dann in der Poesie der Sulfis,
vor allem im persischen Kulturbereich, ihren Hoéhepunkt
erreichte. Die Verschliisselung der Angaben aber macht es
dem Spatgeborenen oder Nicht-Eingeweihten oft schwer, den
wirklichen Sinn einer Formulierung zu erkennen, und viele
der scheinbaren Widerspriiche in den Definitionen einzelner
Stufen und Stadien des Seelen-Weges sind sicherlich auf unser
begrenztes Verstindnis der Sprache zuriickzufiihren; denn
dank dem Sufismus erhielt die ohnehin schon iiberreiche ara-
bische Sprache einen neuen Aspekt: den der authentischen
Erfahrung des Religiosen. Und das Spiel mit den Wurzeln der
arabischen Worte, die kaleidoskopartigen Moglichkeiten von
Vertauschungen der Grundbuchstaben (jedes arabische Wort
besteht aus drei Grund-Radikalen) erlaubten geradezu kabba-
listische Kiinste. Man denke an den Beweis des persischen
Mystikers ‘Attar (vgl. u. S. 57ff.), daf§ schi‘r, ,Poesie“, etwas
Erhabenes sei, weil es aus den gleichen Buchstaben besteht
wie schar', ,,Gesetz“, und ‘rsch, ,,Gottesthron“. Temple Gaird-
ner hat sicher recht, wenn er fragt: ,Nehmen wir nicht ihre
Sprache zu ernst? Sie paradiert als wissenschaftlich, ist aber in
Wirklichkeit poetisch-rhetorisch.“ Dafs der Sufismus auch
eine Rolle bei der sprachlichen Entwicklung in anderen Spra-
chen gespielt hat, werden wir noch sehen.

Man darf hier das Phinomen des sogenannten schath nicht
vergessen, das ist ein ,theopathischer Ausspruch® oder, wie
Henry Corbin sagt, ein ,Paradox“. Das sind Sitze, in denen
der Sufi im Zustand der Entriickung Dinge sagt, die ketzerisch
wiren, spriache er sie im Zustand der normalen niichternen
Verantwortlichkeit, so wie etwa Bayazid-i Bistamis (gest. 874)
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Ruf ,Subbani — ma a‘zama scha’ni! Lobpreis sei mir! Wie
grof$ ist meine Majestat!“ — ein Wort, das nur Gott von sich
hétte sagen konnen. Wir haben es mit Ausspriichen zu tun,
die aus der Uberfiille des Herzens kommen, wenn der Mensch
seiner selbst nicht mehr bewufdt ist, wird doch das Wort
schath abgeleitet vom ,,Getreideworfeln“, wobei Korner tiber
das Sieb fallen, oder vom Uberfliefen des Wassers aus einem
allzu engen und flachen Gefifs. Die schonste Andeutung die-
ses Zustandes stammt von Qadi Qadan, einem mystischen
Dichter des 16. Jahrhunderts im Industal, der seinen Zustand
treffend in einem Bild aus seiner Heimat ausdriickt:

Fuhrt der Indus hohe Flut, tiberflieflen die Kanile —
Des Geliebten Liebeswort ist zu grofs fur meine Seele.

Verstandlicherweise schien und scheint den gesetzestreuen
Muslimen solch ein Uberschwang nicht mit dem eher niich-
ternen Islam vereinbar. Dies um so mehr, als die Sufis hin und
wieder auch der Musik lauschten, Liedern weltlicher Art zu-
horten und dann moglicherweise in entriickte Tanzbewegungen
verfielen — alles dies vom Gesetz mif$billigt. Schon 867 gab es
in Bagdad einen Raum fur sama‘, das mystische ,,Lauschen® auf
Musik, wo man sich hin und wieder versammelte. Aber es muf
betont werden, dafs diese Musikveranstaltungen nichts mit
dem Ritual zu tun hatten; sie waren vielmehr seltene Gelegen-
heiten zur Entspannung auf einem geistigen Weg, der uner-
horte Disziplin von seinen Anhangern verlangte. Das Entzik-
kenserleben beim sama*® schien die Sufis dann oft nahe an den
Zustand der liebenden Ekstase zu fithren. Und Hudschwiri
tadelt im 11. Jahrhundert all die (und es scheinen sehr viele
gewesen zu sein), fiir die Sufismus nichts ist als Tanz, ohne
daf$ sie die Grundlagen kannten. Zum Ritual aber wurde der
sama‘ nur in einem spateren Orden, bei den Mevlevis.

Die Definitionen von Liebe und Erkenntnis wurden, ebenso
wie die Bedingungen fiir die schwierige Wanderung auf dem
,Pfade’, im Laufe des 9. Jahrhunderts verfeinert. Aber das
zentrale Problem blieb: wie konnte man Gott erkennen? Wie
Ihn lieben, der jenseits aller Beschreibung ist, der transzendent
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ist und den die Blicke nicht erreichen (Sure 6, 103) und der
doch dem Menschen ,niher ist als seine Halsschlagader
(Sure 50, 16)? Wie konnte man Liebe zu Thm tiberhaupt defi-
nieren? War es nicht so, daf§ Seine Einheit, die im Koran im-
mer im Mittelpunkt steht, so uberwiltigend ist, daf§ fur den
suchenden, liebenden Menschen gar kein Raum mehr blieb?
Das Glaubensbekenntnis ,,Es gibt keinen Gott aufler Gott,
Allah® wurde, auch in der Orthodoxie, oft umgeformt in ,,Es
gibt keinen Handelnden aufler Gott, Allah“, denn Er beginnt
alles und von Thm geht alle Aktivitdt aus, auf die der Mensch
nur antworten kann. Bald aber sagten die Sufis: ,Es gibt
nichts Existierendes aufSer Thm*, das heiflt, Er allein besitzt
die wahre Existenz, das wahre Sein; alles andere ist nur ein
Schatten, eine Spiegelexistenz. Solche Formulierungen finden
sich bereits um das Jahr 900, und schon fragten sich manche
Sufis, ob man iiberhaupt das Glaubensbekenntnis recht aus-
sprechen konne; denn schon das Bekenntnis, dafd Gott Einer
ist, setzt ja die Zweiheit von Gott und dem sprechenden Sub-
jekt voraus, und ,,nur Gott hat das Recht, Ich zu sagen®; nur
Er konnte Seine Einzigkeit und Seine Existenz bezeugen, wenn
Er durch den Mund des in Ihm entwordenen Menschen Sich
selbst bezeugt. Das bedeutet, der Sucher mufd sein eigenes
Dasein aus dem Wege raumen:

Deine Existenz ist eine Siinde, neben der es keine grofSere
Sunde gibt,

heifst ein oft zitierter arabischer Vers. Und Dschunaid, der
Fihrer der ,niichternen® Bagdader Schule, formulierte das
Ziel der Sufis:

Ein Sufi ist jemand, der so ist, wie er war, als er noch nicht
war —

das soll heifSen, bevor durch das gottliche Schopfungswort das
Absolute Eine sich in Subjekt und Objekt manifestierte. Die-
ses Wort Dschunaids (gest. 910) ist vielleicht der genaueste
Hinweis auf das Ende des Weges, die Riickkehr in das Nicht-
sein im gottlichen Sein. Und wenn der Sufi diesen Zustand
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kennt, gilt auch fur ihn: ,Wer sich selbst kennt, der kennt
seinen Herrn“; er erkennt nimlich die Untrennbarkeit des
Seelenkerns vom gottlichen Ursprung. So jedenfalls sahen es
manche Sufis.

An diesem Punkt steht ein Mann, der zum Erzmartyrer des
Sufismus geworden ist, weil er — so heifst es zumindest in der
Tradition — wegen seines Ausspruchs ana’l-baqq (,,Ich bin die
Absolute Wahrheit“ — d.h. Gott) das Aufgehen des Menschen
in Gott bezeugt und das Sprechen Gottes durch den Men-
schen behauptet hatte. Husain ibn Mansur al-Halladsch, der
»Baumwollkrempler®, in Iran geboren, aber meist im Irak
lebend, zahlte zu den grofSten Asketen seiner Zeit. Schiler
etlicher Bagdader Meister, vollzog er die Pilgerfahrt nach
Mekka mehrfach, wobei er sich unerhérten Hirten aussetzte.
Bald nach dem Jahr 900 zog er nach Indien und von Gu-
dscharat aus durch das heutige Pakistan, wahrscheinlich auf
der SeidenstrafSe nach Zentralasien, von wo er nach Bagdad zu-
ruckkehrte. Durch sein seltsames Gebaren und seine exotische
Korrespondenz den Behorden auffallend, schien er gefahrlich,
wohl auch, weil er Neuerungen im Ritual einzufithren ver-
suchte und sich fiir eine gerechtere Besteuerung einsetzte. Es
heif3t, er habe ana’l-baqq gesagt, als er an der Tir seines Mei-
sters Dschunaid in Bagdad anklopfte und gefragt wurde, wer
da sei, und seine Antwort habe Dschunaid dazu gefihrt, ihn
zu verfluchen. In Wirklichkeit steht das Wort in einem seiner
Bucher, dem kitab at-tawasin, und seine Einkerkerung im
Jahr 913 dirfte eher politische Grinde gehabt haben. Es dau-
erte neun Jahre, ehe sich die Muftis durch einen juristischen
Trick bereit fanden, das Todesurteil zu verhingen, und am
26. 3. 922 wurde er hingerichtet. ‘Attar hat den letzten Akt in
seiner Biographie Halladschs zusammengefafSt:

»Einer fragte ihn: ,Was ist Liebe? Er sagte: ,Du wirst es
heute und morgen und iibermorgen sehen. An diesem Tag
hieben sie ihm Hiande und FifSe ab, am nichsten Tag hang-
ten sie ihn, und am dritten Tag verbrannten sie seinen
Leichnam und gaben die Asche an den Wind.*
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So starb er, der das Volk immer wieder aufgefordert hatte,
ihn zu toten, damit sie den Lohn fiur die Beseitigung eines
Ketzers erhalten, er aber die Vereinigung mit seinem gott-
lichen Geliebten erfahren konne, von dem er nur durch das
»Geschaffensein in der Zeit“ getrennt war. Sein leidenschaft-
liches Gedicht:

Totet mich, o meine Freunde,
denn im Tod nur ist mein Leben ...

ist hundertfach von den Mystikern spaterer Jahrhunderte
wiederholt worden, und Halladsch, von der Orthodoxie abge-
lehnt, ist bis heute ein Liebling der Sufis und der Dichter, ja,
in unserer Zeit ein Vorbild progressiver Gruppen. Er wurde
getotet, so heifdt es, weil er das Geheimnis der liebenden Eini-
gung zwischen Mensch und Gott ausgesprochen und in seinen
kleinen arabischen Versen immer wieder angedeutet hatte:

Es hat mein Geist gemischt sich mit dem Deinen,
wie Wein vermischt mit klarem Wasser sich.
Wenn etwas Dich beriihrt, rithrt es auch mich an,
denn immer bist und iiberall Du ich.

Er findet den goéttlichen Freund immerfort:

Du rinnest zwischen Herzhaut und dem Herzen,
so wie die Trianen von den Lidern rinnen ...

Aber von der Vereinigung zu sprechen ist verboten; man darf
das Geheimnis der Liebe den Uneingeweihten nicht enthiillen:

Sagt es niemand, nur den Weisen,

heiflt es in Goethes ,,Seliger Sehnsucht“, einem Gedicht, das
seinen Ursprung in Halladschs Parabel vom Falter hat, der
sich der Flamme nihert und schliefllich in ihr verbrennt, um
in der Vereinigung hoheres Leben zu erfahren, das ,,Stirb und
werde® zu verwirklichen.

Fur viele der spateren Sufis, vor allem die volkstiimlichen,
ist ,Mansur®, der von den Mullahs wegen seiner Gottesliebe
getotet wurde, das Vorbild fur jeden wahren Liebenden, der,
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wie es in der Tradition heifSt, ,,seine Gebetswaschung mit sei-
nem Blut vollzog; fiir die progressiven Schriftsteller der mo-
dernen islamischen Welt wiederum ist es Halladsch, der gegen
»das Establishment® kdmpfte und fiir seinen Freiheitswillen
hingerichtet wurde. Seine Gestalt ist iiberall von Marokko bis
Indonesien zu finden; ungezahlte Verse sind in allen islami-
schen Sprachen tber ihn geschrieben worden; es gibt tiirkische
und arabische Dramen, in denen er als Sozialkritiker erscheint
- z.B. ,,Die Tragodie des al-Halladsch* des dgyptischen Dich-
ters Salah ‘Abd as-Sabur (gest. 1984); Halladschs Name er-
klingt in den Litaneien einiger Bruderschaften, und wenn man
am Abend den Volkssingern im Industal lauscht, erklingen
Lieder uber Halladsch, ,fiur den der Galgen das Brautbett
war“.

Die europdische Forschung hat viel getan, um dem Ge-
heimnis dieses Mannes niherzukommen. Wir haben Zeugnis-
se von seinen wenigen Freunden und von seinen zahlreichen
Gegnern, die ihn anklagten, Zauber zu treiben und schiandlich
zu handeln. Louis Massignon hat mit seinem gewaltigen Werk
viel dazu getan, die Gestalt des Martyrermystikers im Westen
bekannt zu machen; seine Verahnlichung mit der Gestalt Jesu
(sein freiwilliger Tod, manche christologischen Ausspriiche in
seinem Werk) sind gleichfalls untersucht worden.

Und doch horte ich vor Jahren einen Sufimeister in Istanbul
Halladsch kategorisch ablehnen: ,,Ana’l-bagq ist kein Sufis-
mus!“ Thm schien der Ausspruch noch zu viel ,,Ich“ zu enthal-
ten; denn der Meister, der diese Kritik iibte, war ein Vertreter
des in den fiinfziger Jahren sehr aktiven ,tiirkischen“ Sufis-
mus und legte Wert auf volliges Entwerden durch unendli-
ches Leiden. Keine Spur sollte noch vom Menschen bestehen
bleiben; Leiden und Schmerz seien die einzige Medizin, die
zum Ziel fuhre. Gewif§ haben alle Sufis die Notwendigkeit
des Schmerzes und des Leidens in den Mittelpunkt ihrer
Lehre gestellt — fiir Halladsch aber war das Leiden wie ein
Ehrenkleid, und er tanzte in seinen Ketten auf seinem Wege
zur Richtstatt. Denn im Tod lag die Erfiillung seiner Sehn-
sucht.
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3. Theosophische Mystik

Der Tod Halladschs wird in der Geschichte des Sufismus
meist als eine Art Zasur angesehen; und in der Tat findet man
im 10. Jahrhundert nur noch wenige uberragende Meister
(wie etwa den Iraker Niffari, gest. 965), so stark sich der Su-
fismus damals auch verbreitete. Die Zweifel der Altglaubigen
an den Sufi-Lehren und -Praktiken dauerten fort, und aus
diesem Grunde wurden in der zweiten Halfte dieses Jahrhun-
derts eine Reihe von grofSen arabischen Werken verfafit, die
zeigen sollten, dafs Sufismus nur eine Verinnerlichung des nor-
malen muslimischen Lebens war: Die Werke Sarradschs
(gest. 988), Abu Talib al-Makkis (gest. 994) und Kalabadhis
(gest. 990) sind hier besonders zu nennen; von allen liegen
jetzt deutsche bzw. englische Ubersetzungen vor.

Makkis Qiit al-qulisb (Die Nahrung der Herzen) wurde be-
sonders intensiv von seinen Nachfolgern benutzt, und das
wichtigste Werk des gemifSigten Sufismus, Ghazzalis Ihya’
‘ulitm ad-din (Wiederbelebung der Wissenschaften von der
Religion) ist zu einem groflen Teil von ihm abhingig, hat es
aber an Wirksamkeit weit tibertroffen. Der Verfasser des Ibya’,
Abu Hamid al-Ghazzali (Ghazali, gest. 1111), war ein weitbe-
kannter Theologe, der an der berithmtesten Hochschule seiner
Zeit, der Nizamiyya in Bagdad, lehrte. In zahlreichen Werken
wandte er sich gegen die Philosophen und die Batiniyya (d.h.
ismailitische Stromungen) und legte eines Tages plotzlich sein
Lehramt nieder, da er, wie er in seiner Autobiographie zeigt,
mit keiner der Stromungen seiner Zeit zufrieden war; die
hochgelehrten Theologen und haarspalterischen Juristen, die
alle Details des Scheidungs- und Erbrechtes kannten, wuften
ja nichts von der Gegenwart Gottes und von wahrer Glaubig-
keit. So lehrte der vielseitig und umfassend gebildete Ghazzali
schliefSlich in seinem Hauptwerk einen moderat mystisch
getonten Weg zum lebendigen Glauben. Das umfangreiche
Werk, das in vierzig Kapitel eingeteilt ist (40 ist ja die Zahl
der Vorbereitung, der Geduld, von der sich auch die vierzig-
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tagige Klausur des Sufi-Schulers herleitet, vgl. o. S. 21), be-
ginnt mit der Darlegung der religiosen Pflichten des Muslims,
lehrt, Gebotenes zu tun, Verbotenes zu vermeiden und fiihrt
dann im vierten Buch zu den Erfahrungen mystischer Art, zur
Sehnsucht, Liebe, Zuneigung, zu Gottvertrauen und ahnli-
chem, bis das vierzigste Buch die Haltung des guten Muslims
zum Tode darlegt.

Dieses Werk Ghazzalis hat den gemifSigten Sufismus fir
viele Muslime akzeptabel gemacht; es gehort zu den wichtig-
sten Schriften des Mittelalters.

Doch ist es erstaunlich, dafs gerade Ghazzali, dessen Schrif-
ten den eher niichternen ,,Bagdader Sufismus“, wie man zu
sagen pflegt, so weit verbreitet haben, auch ein Biichlein ver-
fafSt hat, das schon auf die kunftigen Entwicklungen hinweist;
es ist Mischkat al-anwar (Die Lichternische, eine Anspielung
auf Sure 24, 35), in der man eine geradezu ,theosophisch*
anmutende Lichtmystik findet, deren zeitlicher Platz in Ghaz-
zalis Lebenswerk aber nicht feststeht.

Jedenfalls steht Ghazzali gewissermaflen am Ende der fri-
hen, voluntaristischen Mystik, deren Ziel das Entwerden des
menschlichen Willens im gottlichen war und in der die hinge-
bungsvolle Gottesliebe das zentrale Gefiihl war.

Doch hatte dieser frithen Sufi-Haltung noch ein theoreti-
scher, philosophischer Uberbau gefehlt, der zwar in einzelnen
Schriften iiber die Heiligenhierarchie oder kleinen Abhand-
lungen zu sehen ist, aber erst im 12. Jahrhundert deutlicher
hervortritt und dann im 13. Jahrhundert den Sufismus weit-
gehend verindern sollte. Ghazzalis ,Lichternische® steht am
Anfang solcher Stromungen.

Genau achtzig Jahre, nachdem Ghazzali in seiner Heimat in
Nord-Ost-Iran verstorben war, wurde in Aleppo ein junger
persischer Denker wegen seiner kithnen Theorien getotet. Das
war Schihabaddin as-Suhrawardi, der ,,Meister der Erleuch-
tung®, schaich al-ischraq, auch Suhrawardi al-magqtial (Der
Getotete) genannt. Aus Iran stammend, hatte er in arabischen
und persischen Werken eine Theosophie der Erleuchtung
entwickelt, in der er auf alt-dgyptische, hermetische, griechi-
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sche und altiranische Traditionen zurtickgriff und ein faszinie-
rendes System schuf, das seine Verwandtschaft mit hellenisti-
schen und gnostischen Stromungen nicht verleugnet.

Fur Suhrawardi ,,ist Existenz gleich Licht“ — sagt nicht der
Koran ,,Gott ist das Licht der Himmel und der Erde?“
(Sure 24, 35). Dieses absolute Licht erreicht die geschopfliche
Welt durch ungezahlte vertikale und horizontale Ordnungen
von Engelswesen. Der Archetyp der Menschheit unter den
Engeln ist Gabriel, und alle Dinge werden ins Leben gerufen
durch den Laut von Gabriels Schwingen. Aufgabe des Men-
schen ist es, das existentielle Licht zu erkennen und sich ihm
anzunihern, und je stirker er sich von den Dunkelheiten des
eigenen Ich l6st und vom Licht durchdrungen wird, desto
niher kommt er dem Gottlichen. Die Seele, so sagt Suhra-
wardi mit einer Vorstellung, die schon aus dem gnostischen
»Lied von der Perle“ bekannt ist, befindet sich in einem
dunklen Brunnen im Westen und hat ihre Lichtheimat verges-
sen; wenn sie wieder Kunde davon erhilt, wird sie sich auf
den Weg zur Heimat aufmachen und schlieflich Jemen, das
Land der ,,jemenitischen Weisheit®, erreichen, wo die Erzen-
gel lokalisiert sind. Der Gegensatz zwischen dem dunklen,
materiellen Westen und dem lichtvollen Osten, der sich auch
in der europdischen Tradition (so bei den Rosenkreuzern)
findet und in zahlreichen Mythen und Geschichten von der
»Morgenlandfahrt“ der Seele aufgegriffen ist (und bis heute in
gewisser Weise fortlebt), ist in Suhrawardis Konzept vom
»westlichen Exil“ sehr klar ausgedruckt.

Das philosophische System des iranischen Denkers ist frei-
lich sehr kompliziert. Doch verstand er es trefflich, seine
hochfliegenden Gedanken auch in kleinen persischen Fabeln
und Parabeln auszudriicken, die von den Erfahrungen der
Seele im Exil berichten, von ihrer Vergefslichkeit und ihrer
Befreiung.

Die Erzihlung, die Anekdote als Lehrmittel, deren erste feine
Beispiele man schon im 9. Jahrhundert bei dem dgyptischen
Sufi Dhu’n-Nun findet, ist bis heute ein legitimes Erzie-
hungsmittel und wird auch in unseren Tagen in zahlreichen
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populdren Werken tber den Sufismus verwendet, freilich oft
verflacht und unter Heranziehung anderer Traditionen — wie
etwa Nasreddin Hoca, der baurische Schelm der tirkisch-
persischen Tradition, jetzt hdufig als Trager solcher Lehrge-
schichten dient, vielleicht in Fortfithrung der Rolle des Nar-
ren, der so prominent in ‘Attars Werken auftritt. Man kann
zwar nicht annehmen, dafs ‘Attar von den persischen Fabeln
seines mit ihm etwa gleichaltrigen Landsmannes Suhrawardi
Kenntnis hatte (wenn auch beide dem ,,Gottesvogel“ Simurgh
wunderbare Worte gewidmet haben), aber die Kunst der
Lehr-Erzdhlung scheint allgemein in der zweiten Halfte des
12. Jahrhunderts an Beliebtheit zugenommen zu haben - viel-
leicht, weil der Sufismus nun aufhorte, nur fir eine geistige
Elite dazusein, und sich durch das Aufkommen der Bruder-
schaften zu einer Massenbewegung wandelte, in der die kom-
plexen Systeme der damals entstehenden theosophischen My-
stik auch fir Laien einigermaflen verstindlich gemacht werden
mufSten. Suhrawardi al-Magqtul durfte einer der ersten Meister
gewesen sein, die ihre Lehren auch dem nicht philosophisch
vorgebildeten Muslim zuginglich machten — eine Kunst, die
sich in Derwischkreisen immer weiter entwickelte und sich in
der persischen dichterischen Tradition besonders schon zeigt.

Als Suhrawardi 1191 wie sein Ideal al-Halladsch wegen an-
geblicher Ketzerei sterben mufSte, war ein junger Mann aus
Murcia, Spanien, gerade im Begriff, sich einen Namen zu
machen. Das war der 1165 geborene Muhyi’ddin Ibn ‘Arabi,
der von seinen Anhangern als der schaich al-akbar, der Grof3-
te Meister, bezeichnet wird. Ja, eine Reihe von Spezialisten
auf dem Gebiet des Sufismus sind der Meinung, daf§ das Wort
»oufismus® nur auf die von Ibn ‘Arabi entwickelte Weltschau
angewendet werden diirfe.

Schon als Knabe soll Ibn ‘Arabi aufSerordentliche geistige
Fahigkeiten gezeigt, sich ohne Worte mit dem groflen Philo-
sophen Ibn Ruschd (Averroes) unterhalten haben und mit Vi-
sionen und Auditionen begnadet worden sein. Sein Weg, den
seine Biographin Claude Addas sorgfiltig nach allen erreichba-
ren Quellen nachgezeichnet hat, fithrte ihn uber Nordafrika
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nach Mekka, wo er 1201 beim Umkreisen der Kaaba mit einer
gewaltigen Vision begnadet wurde, deren Inhalt er in den fol-
genden Jahren und Jahrzehnten in seinen Futithat al-makkiyya
(Die Mekkanischen Eroffnungen) entwickelte. Dieses Werk ver-
sucht in 560 Kapiteln eine vollstindige Welt- und Gottesschau
zu vermitteln; Inhalt und Struktur erschlieflen sich jedoch nur
einem geduldigen, mit besonderer Einsicht begabten Leser.

In Mekka begegnete Ibn “Arabi einer hochgebildeten jungen
Perserin, die ihn zu zarten Liebesgedichten im klassischen
arabischen Stil inspirierte. Spater interpretierte er die Verse
als metaphorische Hinweise auf mystische Erfahrungen und
fuhrte damit eine Methode ein, die in den folgenden Jahrhun-
derten bei den Sufis sehr beliebt wurde, niamlich, irdische
Liebesgedichte mit Hilfe komplizierter Gleichungen als Aus-
druck religioser Erlebnisse zu erklaren. Diese Technik fihrte
dann oft dazu, daf§ aus anmutigen Liebesversen philosophisch
befrachtete Abhandlungen wurden. Gewifs kann die irdische
Liebe als ,metaphorische Liebe‘ die Briicke zur Gottesliebe
bilden, und Bilder irdischer Sehnsucht dienen in allen mysti-
schen Stromungen der Welt dazu, das Sehnen der Seele nach
Gott anzudeuten. Aber es scheint, daf$ Ibn ‘Arabi darlegen
wollte, es handele sich hier um geistige Erfahrungen, die nur
zum besseren Verstindnis der Horer in erotischen Bildern
symbolisiert seien. Aber bei der von ihm und seinen Nachfol-
gern verwendeten Methode fillt es dem Leser doch oft recht
schwer, das gelehrte Vokabular der Kommentare zu verstehen
oder gar zu geniefSen ...

Ibn ‘Arabi reiste viel in der zentralen islamischen Welt. Er
heiratete mehrmals, darunter eine Witwe aus Anatolien, deren
Sohn, Sadraddin Qonawi (gest. 1274) zu seinem ersten gro-
Ben Interpreten wurde. Sadraddin lebte zur gleichen Zeit wie
Dschalaladdin Rumi in Konya, und er dirfte seinen grofSen
Mitburger zu einem gewissen Grade in die Gedankenwelt
seines Stiefvaters eingefiithrt haben (die Rumi allerdings nur
zum Teil goutierte, obgleich alle spiteren Kommentatoren
seines Mathnawi ihn im Lichte von Ibn ‘Arabis Theorien
verstanden haben).
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In spateren Jahren verfafite Ibn ‘Arabi auf Grund einer
Traumerscheinung des Propheten seine Fusiis al-bikam (Ring-
steine der Weisheitsworte), eine Prophetologie, in der die We-
senseigenheiten der 27 im Koran genannten Propheten darge-
legt werden, gipfelnd in Muhammad, dessen Ausspruch: ,,Mir
wurden liebgemacht von eurer Welt die Frauen und der
Wohlgeruch, und mein Augentrost ist im Gebet* das Motto
fur seine mystische Biographie des Propheten ist. Die theolo-
gischen Diskussionen um die Fusiis al-hikam gehen noch
immer weiter; denn viele Kritiker sahen und sehen das Werk
als ketzerisch und gefihrlich an.

Ibn “Arabis Gedanken haben die Sufik vom spiten
13. Jahrhundert an tief durchdrungen, wenn sie auch in or-
thodoxen Kreisen tabu waren; seine Vorstellungen von Gott,
Schopfung und Welt sind, hiufig in verwisserter Form,
tiberall dort gepflegt worden, wo es Sufis gab, und sein Vers:

Ich folge der Religion der Liebe,
wohin immer ihre Reittiere ziehen,

ist, oft aus dem Kontext genommen, zu einem Lieblingswort
vor allem westlicher Sufi-Freunde geworden. Dafs der grofle
Andalusier den vor-islamischen Religionen einen Wahrheits-
gehalt zubilligte, sie aber Sternen verglich, die beim Aufgehen
der Sonne (= des Islam) zwar vorhanden sind, aber keine
leitende Funktion mehr haben, und dafd sein Werk scharfe
Angriffe gegen seine christlichen Zeitgenossen enthilt, sei nur
am Rande erwihnt.

Ibn ‘Arabis zentrale Lehre ist wabdat al-wudschid, ,Ein-
heit des Seienden, der Existenz“, ein Begriff, der so nicht von
ihm, sondern erst von seinen Kommentatoren gebraucht wur-
de. Man hat das System als Seins-Monismus bezeichnet, doch
ergibt sich die Schwierigkeit, das Wort wudschiid recht zu
iibersetzen. Es bedeutet ,,Finden, Gefundenwerden“ und dient
zur Bezeichnung des unerreichbaren Urgrundes, des deus
absconditus. Alles Geschaffene ist irreal, aber jedes Wesen hat
einen gewissen Anteil am wudschiud, spiegelt etwas von den
Gottesnamen wider und kann so mit Ibn ‘Arabis Lieblingsbe-
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griff als barzach bezeichnet werden — das ist der Isthmus, der
zwei Dinge trennt und gleichzeitig verbindet; jedes geschaf-
fene Wesen hat am wudschiid und am Nichtsein Anteil. Da-
her gibt es kaum eine einheitliche Aussage Ibn ‘Arabis zu
irgend etwas; denn alles kann von zwei Seiten gesehen werden.
Das trifft auch auf den Gottesbegriff zu, wie er von Menschen
formuliert wird; der Verstand betont und besteht zwar auf
Seiner Unzuganglichkeit und Unbegreiflichkeit; die Imagina-
tion jedoch (eines von Ibn ‘Arabis Lieblingskonzepten) sieht
Seine Erscheinung in allem, was existiert. Der bekannte Kon-
trast von deus absconditus und deus revelatus ist hier in
etwas komplizierterer Weise angedeutet. Doch mufl man
beide Aspekte Gottes sehen; wer nur einen davon sieht,
gleicht einem Schielenden oder Eindugigen. Unter allen
Geschopfen ist es nur der Mensch, der an allen Bedeutungen
des wudschiid seinen Anteil hat, und er ist gerufen, die un-
endlichen Moglichkeiten des gottlichen Wesens zu erkennen
und, wenn moglich, zu manifestieren. Ibn “Arabi vergleicht
wudschitd mit dem farblosen Licht, das von jedem Medium
anders gebrochen, in anderer Farbe zurtuckgestrahlt wird — so
ist der Gegensatz zur wabdat al-wudschid, der ,Einheit des
Seins®, kathrat al-‘ilm, ,,Vielheit des Wissens*, wie es sich in
der Schopfung reflektiert.

In spdterer Zeit, und zwar vor allem in der ostlichen islami-
schen Welt, ist das komplizierte System oft einfach in der
persischen Formel hama #st, ,,Alles ist Er“, zusammengefafSt
worden, die dem komplexen System keine Rechnung tragt,
aber interessanterweise bereits vor Ibn ‘Arabis Zeit, nimlich
in den Werken ‘Attars (s. S. 57ff.) erscheint.

Ibn ‘Arabis Schopfungstheorie — oder besser, sein Schop-
fungsmythos — ist ebenso einfach wie genial. Gott, das uner-
kennbare, unnennbare wudschiid, war allein in der anfangslo-
sen Ewigkeit, obgleich die kiinftigen Dinge in ihrer in der Zeit
entstehenden Form bereits in Seinem Wissen feststanden. Die
in Thm verborgenen Namen (jene schonsten Namen Gottes,
von denen der Koran in Sure 59, 24 spricht) sehnten sich
danach, sich zu manifestieren. Ein auflerkoranisches Gottes-
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wort laflt Gott sagen: ,Ich war ein verborgener Schatz und
wollte erkannt werden; darum schuf Ich die Welt.“ So bra-
chen die Namen infolge ihrer Sehnsucht, erkannt und geliebt
zu werden, aus dem verborgenen und niemals zuginglichen
gottlichen Sein hervor, wie zu lange angehaltener Atem aus
dem Korper bricht. Das ist es, was als nafas ar-rabman, ,,der
Odem des Barmherzigen“, bezeichnet wird — jener Odem, der
die ganze Schopfung durchweht und die gottlichen Worte
wirken laflt. Die Namen trafen auf das Nichtsein, das sie,
gleichsam wie Spiegelstiicke, reflektierte, und so ist die Welt
gewissermafSen eine Spiegelung der gottlichen Namen. Sie
existiert nur, so lange ihr Gesicht, die Oberflache des Spiegels,
Gott zugewandt ist; sonst verschwindet sie, denn sie ist abso-
lut von Gott abhangig. Oder, in mehr technischer Sprache: die
Schopfung existiert nur so weit, als sie Anteil am wudschiid
hat. Gott aber in Seiner Einzigkeit bleibt unberiihrt von der
Welt und ist ausschliefSlich durch die Spiegelungen zu ahnen,
und so erkennt jeder Thn auf seine eigene Weise, je nach dem
Namen, der sich in ihm am stirksten manifestiert. Ja, man
kann sagen, Gott ist nur da, weil Er erkannt wird, so daf$ Ibn
‘Arabis Leser manchmal an Rilkes Verse im ,Stundenbuch®
erinnert wird:

Was wirst Du tun, Gott, wenn ich sterbe?
Ich bin Dein Krug — wenn ich zerscherbe ...

Gedanken, die in der deutschen Literatur bereits bei Angelus
Silesius (gest. 1677) auftauchen. A.A. Affifi hat treffend
bemerkt:

Wir selbst sind die Attribute, mit denen wir Gott
beschreiben; unsere Existenz ist geradezu eine
Vergegenstandlichung Seiner Existenz. Gott ist
fiir uns notwendig, damit wir existieren konnen,
wihrend wir fur Thn notwendig sind, damit Er Sich
fiir Sich Selbst manifestiert.

Ich gebe Thm auch Leben,

indem ich Thn in meinem Herzen kenne.
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Wie aber 1d8t sich das mit dem koranischen Glauben an Got-
tes absolute Unbediirftigkeit vereinen?

Kritiker haben darauf hingewiesen, dafS es in Ibn ‘Arabis
System keine reinliche Scheidung zwischen Gut und Bose
gebe, da Gott und Mensch vollig voneinander abhingig seien
und ,alles am richtigen Platz* sei.

Und doch, Ibn ‘Arabi hat immer an der Bedeutung der
Schari‘a, des durch Muhammad gebrachten Gesetzes, festge-
halten; der Schari‘a zu gehorchen ist ihm zufolge der richtige
Weg, der zur Glickseligkeit fiithrt. Ebenso hielt er strikt an
der wortlichen Bedeutung alles dessen, was der Koran sagt,
fest —es umzuinterpretieren schien ihm ,,Unhoflichkeit“ gegen-
uber Gott zu sein.

Der schaich al-akbar hat ein kompliziertes System der ver-
schiedenen Schopfungsebenen entwickelt. Die unterste Stufe,
mulk, ist die geschopfliche und sichtbare Welt, in der sich
Gottes Schopfung, chalg, verwirklicht. Dann folgt die Reihe
der geistigen Welten, beginnend mit malakiit, in der sich der
gottliche ,,Befehl“, amyr, manifestiert (chalg und amr beruhen
auf Sure 7, 54). Dann kommt die dschabarit, in der die hoch-
sten Engelswesen lokalisiert sind; daruber liegt die labiz, die
gottliche Welt, deren hochste Spitze als hahiat bezeichnet
werden kann — das ist jene Sphire, wo sich das b, der letzte
Buchstabe von Gottes umfassendem Namen Allah, befindet.
Diesen Buchstaben der gottlichen Ipseitit will Ibn ‘Arabi
einmal in einer grandiosen Vision erblickt haben. Zwischen
der ‘Glam al-ghaib, der ,,Welt des Verborgenen“, und der
Welt des Sichtbaren (‘@lam asch-schahada) liegt eine Zwischen-
stufe, ‘@lam al-mithal, die Welt des Imaginalen, in der sich
alle noch nicht realisierten Moglichkeiten befinden, denn die
Kraft des Imaginalen (nicht Imaginéren!) ist die zentrale Wirk-
kraft in Ibn ‘Arabis Universum. Die ‘Glam al-mithal spielt
besonders im spateren Sufismus eine wichtige Rolle; denn der
vollkommene Meister kann durch seine Seelenkraft und
Konzentration zukiinftige Ereignisse aus dieser Welt herab-
beschworen und in der sichtbaren Welt verwirklichen. Wer
niher mit Sufi-Meistern in Verbindung gestanden hat, weifs,
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dafs viele Fromme ihrem Meister die Fahigkeit zur Einwir-
kung auf die ‘@lam al-mithal zuschreiben.

Hier tritt anstelle des verhiltnismifSig schlichten Weltbildes
des frihen Sufismus ein gnostisches System, in dem der Su-
cher gerufen ist, ,,die Schleier der Unwissenheit zu zerreifSen®,
so daf§ er das Wirken Gottes in den verschiedenen Ringen
von gottlichen Attributen und Titigkeiten erkennen kann -
eine intellektualistische Mystik, die, wie es scheint, gerade fur
moderne Europder und Amerikaner eine besondere Anzie-
hungskraft hat, so sehr sie der leidenschaftlich brennenden
Liebe entbehrt, die die schoénsten Auflerungen des Sufismus
inspiriert hat. Doch manch einer findet, daf§ das Ausbrechen
der Namen ins Nicht-Sein eine poetische Umschreibung des-
sen ist, was wir heute als ,,Urknall“ bezeichnen.

Ein zentraler Punkt in Ibn ‘Arabis System ist seine Lehre
vom Vollkommenen Menschen (al-insan al-kamil). Der Pro-
phet Muhammad, seit Jahrhunderten ein Mittelpunkt mysti-
scher Frommigkeit, ist das erste, was Gott aus Seinem Licht
geschaffen hat; er ist gewissermaflen die Nahtstelle zwischen
dem gottlichen wudschiid und der Menschheit, das Muster
fur alle Glaubigen. Denn der Mensch, der alle Namen Gottes
in sich trigt, kann immer vollkommener werden, wenn er
diese Namen in sich harmonisch verwirklicht. Die Umschrei-
bung dieser Erfahrung wird als Aufstieg durch die Ringe der
Muhammad vorausgehenden Propheten beschrieben, bis der
Sucher das ,,Entwerden im Propheten erreicht, nicht aber, wie
frithere Sufis es erhofften, das ,,Entwerden in Gott*“; denn Gott
ist der ewig Unerkennbare, dem man sich nur durch Seinen Pro-
pheten nahen kann, indem man diesen als absolutes Modell der
Vollkommenheit akzeptiert. Doch darf man dabei nie verges-
sen, daf§ Muhammad immer ein Geschopf und ,,Gottes Diener
bleibt und niemals dem christlichen ,,Gottessohn® vergleich-
bar ist. Das Thema des ,,Vollkommenen Menschen® ist in der
spiteren islamischen Literatur oft behandelt worden; die klas-
sische Studie ist Dschilis (gest. 1428) Werk Al-insan al-kamil.

Ein interessanter Aspekt der Lehren Ibn “Arabis ist der hohe
Rang, den die Frauen besitzen. Er hatte in Cordoba in seiner
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Jugend Frauen als Lehrerinnen der Mystik gehabt und wies
von daher den Frauen auch die Moglichkeit zu, hohe Riange
in der Heiligenhierarchie zu erlangen. Ja, in einer berithmten
Bemerkung bemiiht er sich, zu zeigen, dafs Gott durch das
Weibliche eher zu erkennen sei als durch den Mann, da in der
Frau aktives und passives Element gleichermaflen vorhanden
sei.

Ibn “Arabi behauptete, den hochsten Rang, der einem Men-
schen gegeben werden kann, erreicht zu haben, namlich, ,,das
Siegel der muhammadanischen Heiligkeit“ zu sein. Wie Mu-
hammad das ,,Siegel der Propheten ist (Sure 33, 40), so ist
Ibn ‘Arabi dank seiner Einweihung durch Jesus, den Heiligen
unter den Propheten, das ,,Siegel der muhammadanischen Hei-
ligkeit“. Und nicht nur diesen hohen Anspruch hater; in einem
Traum sah er, daf$ in der Kaaba ein goldener und ein silberner
Ziegel fehlten und er an deren Platz gesetzt wurde, so dafs die
Kaaba mit ihrer Heiligkeit durch ihn vollendet wurde.

Das Werk Ibn “Arabis hat die nachfolgenden Generationen,
ja den gesamten Sufismus bis in unsere Tage beeinflufSt, und
sein Name wird auch bei solchen Sufis, die seinen Theorien
etwas kritischer gegeniiberstehen, mit Hochachtung genannt.
Die Interpretationen klassischer mystischer Texte, vor allem
der Werke Dschalaladdin Rumis, durch die Lehren Ibn
‘Arabis haben das Verstindnis der frihen Sufik lange tiber-
lagert, bis in unserem Jahrhundert durch das Bekanntwerden
zahlreicher alter Textzeugnisse, das heifSt Texte aus der Zeit
vor Ibn °‘Arabi, neue Interpretationen der Geschichte des
Sufismus moglich wurden; Louis Massignons Werke iiber
al-Halladsch sind ein Musterbeispiel solcher Interpretationen.

So sehr ein niichterner Leser die grandiosen Visionen und
das unerhorte SelbstbewufStsein des Andalusiers mit Kopf-
schiitteln betrachten wird — das Interesse europaischer Wis-
senschaftler an Ibn ‘Arabis Werk ist im Wachsen, denn ,er
hat eine Antwort fiir alles“. Die Literatur iiber ihn nimmt
stindig zu; Versammlungen der Ibn-‘Arabi-Society in London
finden regelmafSig statt und sind gut besucht. Und es gentigt,
die feine Ausgabe der ,Kleineren Schriften des Ibn al-‘Arabi*
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durch H. S. Nyberg (1918) mit den jungsten Werken von
Michel Chodzkiewicz und vor allem William Chittick zu ver-
gleichen, um den Unterschied zu erkennen zwischen der tra-
ditionellen Erkldrung seiner Theosophie als eines islamisierten
Neuplatonismus und dem Bestreben, den schaich al-akbar als
esoterischen Interpreten der koranischen Offenbarung und
Schopfer eines allumfassenden Systems der Welterklarung
darzustellen. Doch da Ibn ‘Arabi mehr als 600 Schriften hinter-
lassen hat (von denen manche allerdings recht kurz sind) und
da allein die Interpretation der Futizhat ein Menschenleben
erfordert, weil dieses Werk in unglaublich komplizierter Wei-
se ein gewaltiges Netz von Ideen, Weisheitsworten und Visio-
nen bildet, wird der Versuch, sein Werk zu verstehen, die
Spezialisten in Ost und West sicher noch lange beschaftigen,
wihrend sich andere aus der Kiihle seines Systems lieber in
die Warme der liebestrunkenen, leid-durchtrankten Dichtung
zuriickziehen.



4. Sufismus und Literatur

Die meisten Menschen, die das Wort ,,Sufismus® horen, den-
ken zundchst an ,tanzende Derwische® oder an poetische
Schilderungen von ekstatischen Festen, wo der Wein der Got-
tesliebe alle berauscht, oder an feurige Liebesverse. In der Tat
ist der im Westen am besten bekannte Aspekt des Sufismus
seine Literatur, genauer gesagt, die persische Poesie, die unter
dem Einflufs des Sufismus entstand und zum Teil in mehr
oder minder guten Nachdichtungen (besser: freien Nachbil-
dungen) westlichen Lesern zuganglich gemacht wurde. Mysti-
sche Bewegungen in allen Religionen haben ihre Geheimnisse
ja am liebsten in Poesie ausgedriickt, wenn das Ubermafl der
Liebessehnsucht sie iiberwiltigte — und im Islam ist das nicht
anders.

Zugegebenermaflen ist die klassische arabische Sufi-Litera-
tur starker in ihren Prosawerken als in ihrer Poesie. Die kraf-
tige und biegsame arabische Sprache eignete sich vorziiglich
zum Ausdruck religioser Erfahrungen; doch da der Koran sich
gegen die Dichter aussprach, die das ,sagen, was sie nicht
tun®( Sure 2, 226ff.), dauerte es eine ganze Weile, ehe eine
wirkliche religiose Dichtung in der arabischen Welt entstand.
Dennoch haben manche der frithen Sufis versucht, ihre Liebe
in zarten kleinen, kunstlosen Verslein auszudriicken, wie sie
zuerst von Rabi‘a (gest. 801) uberliefert sind — ihre Verse sind
heutzutage auch vertont und von der grofSen dgyptischen San-
gerin Umm Kulthum vorgetragen worden. Eindrucksvoller
aber sind die Prosatexte, vor allem die Gebete der frithen
Sufis, die alle Moglichkeiten der Sprache zu klangvollen An-
rufungen und hymnischen Darstellungen nutzten. Ein solches
Gebet, das der Agypter Dhu’n-Nun (gest. 859) verfafite, dem
wir zahlreiche grofSe Anregungen verdanken, ist typisch fur
die sufische und allgemein islamische Weltanschauung, die
erkennt, dafs es nichts auf Erden gibt, das nicht Gott preist
(vgl. Sure 57, 1).
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Gott, nie lausche ich auf die Stimme eines Tieres
oder das Rauschen eines Baumes, das Sprudeln von
Wasser oder den Sang eines Vogels, das Brausen
des Windes oder das Drohnen des Donners, ohne
zu finden, dafs sie Deine Einzigkeit bezeugen und
darauf hinweisen, daf$ es keinen gleich Dir gibrt,
dafd Du der Herrscher bist, der nicht beherrscht
werden kann, der Gerechte, der nicht grausam ist,
der Vertrauenswiirdige, der nicht lugt.

Die Gedichte des Martyrermystikers al-Halladsch sind voller
Zartheit, ohne jedoch sinnliche Bilder zu verwenden; doch
schon hier erscheint die Neigung zu kabbalistischen Wort-
und Buchstabenspielen, die ein wichtiger Bestandteil sufischer
Texte sind.

Nur ganz selten in der Geschichte der frithen arabischen
Sufiliteratur finden wir Gedichte, die sich der klassischen
Bildersprache bedienen, wie sie aus vor- und frithislamischer
Dichtung bekannt war — das ist eine Entwicklung im Hoch-
mittelalter, die dann zum Modell fir alle spdteren Poe-
ten wurde. Der kleine Diwan des Agypters Ibn al-Farid
(gest. 1235) ist ein Musterbeispiel dieser Kunst. Ibn al-Farid
hat das Geheimnis des urewigen Weines besungen, der die
Liebenden ,,schon berauschte, ehe noch die Trauben geschaf-
fen waren“, und er hat die Gefiihle einer liebenden Seele an-
gedeutet, wenn er schreibt:

... Es sieht ihn, sei er fern auch, jedes Glied doch,
in jedem zarten, klaren, holden Wesen,

im Lied der Laute und der sanften Flote,
wenn sie in siifSen Melodien sich mischen;

in baumbestandener Gazellenweide,

in Dammrungskuhle und beim Morgenglanze,
im Tropfenfall aus feinen Wolkenschleiern
auf Teppiche, aus Blumen licht gewoben,

und wo der Morgenwind schleift seine Saume,
wenn er mir frith die Diifte lieblich zutragt,
wenn ich des Bechers Lippe kiisse, schliirfend
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den reinsten Wein in tiefem Gliick und Freude!
Ich kannte Heimweh nicht, da er bei mir war;
mein Herz war ruhlos nicht, wo wir auch waren ...

Und in seiner Taiyyat al-kubra, dem ,,grofSeren auf ¢ reimenden
Gedicht“, hat Ibn al-Farid versucht, in mehr als 750 Versen
die Erfahrungen des Suchers auf dem Pfade anzudeuten,
wobei er auch ein Bild verwendet, das schon damals in der
Poesie bekannt war: das vom Schattenspiel. Ist nicht Gott der
grofle Puppenspieler, der alles an unsichtbaren Fiden hilt?
Denn:

Was du auch siehst, es ist das Werk des Einen!

Auch Ibn al-Farids Zeitgenosse, der bereits genannte Ibn
‘Arabi, schrieb Gedichte, doch hielt er es fur klug, seine Lie-
besverse mit einem dichten Kommentar philosophischer Er-
klirungen zu versehen, um sie ,unschidlich® zu machen
(s. S. 39). Seine Methode wurde von spiteren Dichtern oft
uibernommen.

Daf$ die arabischen Zeitgenossen der beiden genannten Su-
fis sich auch in mystisch gefiarbter Dichtung zu Ehren des Pro-
pheten auszeichneten, sei am Rande erwahnt. Denn mit der
immer stiarker in den Mittelpunkt der Frommigkeit tretenden
Verehrung des Propheten Muhammad werden auch Loblieder
auf ihn in allen islamischen Sprachen hidufiger. Doch immer
noch ist die Burda des Busiri (gest. 1296) das bekannteste
mystisch getonte arabische Prophetenloblied, das der Dichter
nach einer Traumheilung verfaf$t hatte: Der Prophet hatte ihm
seinen jemenitischen Mantel, die burda, ibergeworfen, und er
erwachte geheilt; deshalb wird auch dem langen Gedicht eine
Segenswirkung zugeschrieben, und Tausende von Abschriften,
zum Teil in edler Kalligraphie, existieren von Marokko bis
Indien; die feierliche Rezitation der Burda wird bis heute
gepflegt.

Ebenfalls in Agypten entstand eines der schénsten Andachts-
biicher arabischer Zunge, die Weisheitsworte, Hikam, Ibn ‘Ata’
Allahs (gest. 1309), die vielen Frommen bis heute Trost spen-
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den, weil der Leser den schwingenden Klang ihrer Worte
immer aufs neue geniefSen wird:

Nicht ein Atemhauch, den du tust,
in dem Er nicht eine Seiner Bestimmungen
in dir vollziehe!

Der Achtlose fragt sich am Morgen: ,, Was werde
ich tun?“

Der Vernunftige schaut: ,, Was wird nun Gott mit
mir tun?“

Mein Gott, durch die Mannigfaltigkeit der
geschaffenen Zeichen und den stindigen
Wechsel der Phasen habe ich gelernt,

dafd es Dein Wille ist, Dich mir kenntlich zu
machen in allem,

damit ich Dich nirgendwo nicht erkenne.

Ibn “Ata’ Allah verfafSte auch ein wichtiges Handbuch uber
das Gottgedenken, das immer noch benutzt wird. Sein Mau-
soleum liegt in der Qarafa, dem riesigen, heute weitgehend
iiberbauten Griberfeld Kairos, wo der Besucher auch Dhu’n-
Nun, Ibn al-Farid und viele andere Meister des Sufismus be-
graben findet. —

Die Bliite der Sufi-Dichtung aber entstand im iranischen
Gebiet. Schon frith hatten Fromme aus Iran eine wichtige
Rolle bei der Entwicklung des Sufismus gespielt — so sehr, dafs
manche fritheren Forscher den Sufismus geradezu als ,,Reak-
tion des arischen Geistes gegen den starren semitischen Glau-
ben* angesehen haben. Die Perser verwendeten jedoch in den
ersten Jahrhunderten des Islam die arabische Sprache fiir ihre
Werke, so wie mittelalterliche Christen gleich welcher Her-
kunft sich auf Latein ausdriickten. Erste sufische Werke ent-
standen in der zweiten Hilfte des 11. Jahrhunderts. Damals
verfaflte Hudschwiri, der unter dem Namen Data Gandsch
Bachsch noch immer in Lahore verehrt wird (gest. ca. 1072),
sein Lehrwerk Kaschf al-mabdschib (Die Aufdeckung des
Verschleierten), das Sufi-Biographien und Interpretationen der
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verschiedenen Stadien des Sufi-Pfades bietet. Fast gleichzeitig
schrieb ‘Abdallah-i Ansari in Herat (gest. 1089), ein Vertreter
der strengen hanbalitischen Rechtsschule, nicht nur Anwei-
sungen fiir den Sufi-Pfad, biographische Werke und Koran-
kommentare, sondern auch das kleine persische Gebetbuch,
munadschat, das bis heute nicht nur an seinem Mausoleum in
Gazurgah nahe Herat rezitiert wird, sondern tberall, wo man
Persisch spricht. In seiner Schlichtheit ist es ein wahres Vade-
mecum:

O Herr, gib meinem Herzen
voll Gnade Lebensgeist

da allem Schmerz geduldig
Du Arzeneien leihst.

Was wiif$t’ ich armer Sklave,
was es zu suchen gilt?

Der Wissende bist Du nur
—so0 gib mir, was Du weifst!

O Gott, nimm meine Entschuldigung an —
und halte nicht fest, was ich Boses getan!

O Gott, unser Leben ist in den Wind gewandelt; —
wir haben unseren Korper mifShandelt —
und haben dem Satan zur Freude gehandelt!

O Gott, vor und hinter der Gefahr finde ich keine
Wege — ergreife meine Hand, denn aufSer Dir finde
ich nicht Hege noch Pflege ...

Die Entwicklung der Sufik — nicht nur im Gebiet des heutigen
Afghanistan, sondern generell — kann der Leser am besten er-
kennen, wenn er diesen ganz schlichten Worten ein Werk von
ahnlichem Umfang gegeniiberstellt, das 400 Jahre spiter in
der gleichen Stadt Herat verfafst wurde. Es sind Dschamis
(gest. 1492) Lawa’ib (Aufblitzende Lichter), die, wie Ansaris
Gebete, in einer Mischung von Prosa und Poesie verfafst sind.
Der kindlichen Hingabe an den vergebenden Gott steht hier
philosophisch getonte, intellektuelle Anbetung gegeniiber, die
von Ibn ‘Arabis Gedankengut beeinflufSt ist:
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Der Absolut Schone ist der Allgewaltige und
Uberreiche:

Jede Schonheit und Vollkommenbheit, die auf allen

Rangstufen sichtbar wird, ist der Abglanz Seiner

Schonheit und Vollkommenheit, die dort aufblitzen

und durch welche die auf diesen Rangstufen

Befindlichen die Qualitit der Schonheit und die

Eigenschaft der Vollkommenheit besitzen.

Wen immer du als weise kennst, der ist es durch

Sein Wissen, und wo immer du Einsicht siehst,

ist es die Frucht Seiner Einsicht ...

Der ostliche Teil des iranischen Kulturgebietes, das heutige
Afghanistan, wurde zur Wiege einer besonders wichtigen Ent-
wicklung der sufischen Literatur. Sana’i, ein Hofdichter in
Ghazna (gest. 1131), verfafSte nicht nur prachtvolle panegyri-
sche Verse und anmutige Liebesgedichte in seiner persischen
Muttersprache, sondern schrieb zum ersten Mal ein Epos in
reimenden Doppelzeilen, ein sogenanntes mathnawi. Diese
Form war ein Jahrhundert zuvor in eben dieser Stadt Ghazna
von Firdausi fir sein rund 50000 Verse langes Schahnama,
das persische ,Konigsbuch‘, verwendet worden. Sana’i nannte
sein Werk Hadigat al-baqigat (Der Garten der Wahrheit) und
legte neben bekannten Anekdoten und lehrhaften Abhandlun-
gen aller Art darin einige Lehrerzdhlungen vor, die im Sufis-
mus bis heute zentral sind. Darunter ist die aus Indien stam-
mende Geschichte von den Blinden und dem Elefanten — die
schonste Parabel dafiir, dafs die Menschen niemals das Gottli-
che in seiner Ganzheit begreifen (im wahrsten Sinne des Wor-
tes!) konnen, sondern dafd jeder nur nach dem winzigen Teil
urteilt, der ihm zugdnglich ist.

... und jeder, der ein Glied von ihm berthrte,
erfuhr nur das, was seine Hand verspiirte,
und jeder machte sich ein falsches Bild

und band sein Herz an Phantasiegebild!

Als sie zur Stadt zuriickgekehrt im Lauf,

da fiihrten sie sich gar grofSmaulig auf,
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da alle nach der Form des Tieres fragten,

und lauschten gut auf das, was jene sagten.

Der eine griff des Elefanten Ohr

und redete dem, der ihn fragte, vor:

» Welch eine Form das Riesen-Untier hatte —
ganz breit und schwer und weit, wie eine Matte!“
Und der den Russel griff mit seiner Hand,
sprach: ,,Dieses ward mir ganz genau bekannt:
Er ist so lang wie eine Regenrinnen,

ganz fiirchterlich, und auch ganz hohl von innen!“
Und wer beriihrte von dem Elefanten

mit seiner Hand die FiifSe des Giganten,

der sprach: ,,So stark und fest ist seine Form

wie einer kegelform’gen Sdule Norm!*

Denn jeder hatte nur ein Teil berihrt —

so waren in die Irre sie gefiihrt,

befangen in unniitzer Phantasie,

im Sack gefang’ne Idioten sie!

Denn den Geschopfen ist Gott nicht bekannt —
zu Thm hat keine Wege der Verstand!

Im Gegensatz zu Sana’is groflartiger Lyrik ist die Hadigat al-
baqigat etwas trocken; doch ihr Einfluff war ungeheuer. Im
gleichen ostiranischen Gebiet, in Nischapur, erscheint ein
knappes Jahrhundert spiter der Dichter, dem wir die schon-
sten mystischen Allegorien verdanken: Faridaddin ‘Attar, ,,der
Drogist“(s. S. 57ff.).

Gleichzeitig mit Sana’i aber finden wir im westlichen und
nordlichen Iran grofSe Sufi-Denker. Das kleine persische Werk
des Ahmad Ghazzali (gest. 1126), des jungeren Bruders des
schon erwihnten Abu Hamid al-Ghazzali, mit dem Titel Sa-
wanib (Einfille), versucht in unendlich zarter Sprache die
Geheimnisse der mystischen Liebe zu deuten — in Worten und
Bildern, die sich immer wieder der kongenialen Ubersetzung
entziehen. So singt er von der Liebe:

Sie ist selbst Vogel und selbst Nest — sie ist
selbst Wesen und selbst Eigenschaften — selbst
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Schwinge und selbst Feder — selbst Luft und selbst
Flug — selbst Jager und selbst Beute — selbst
Gebetsrichtung und selbst Beter — selbst Suchender
und Gesuchter — selbst Erster und selbst Letzter —
selbst First und selbst Untertan — selbst Schwert
und selbst Scheide. — Sie ist Hag und auch Baum -
ist Zweig und auch Frucht - ist Vogel und Nest.

Ahnlich andeutend sind die Werke seines jiingeren Freundes,
‘Ain ul-Qudat-i Hamadani, der fiir seine Liebestheorien 1131
mit dem Leben zahlte.

Wir sehen, wie der Gedanke der Liebe immer stiarker in den
Mittelpunkt des Sufismus tritt; aber wihrend die frithe Poesie
noch kaum je sinnliche Metaphorik verwendete, entwickelte
sich bald der Gedanke, daf sich die absolute, unerreichbare
gottliche Schonheit auch in einem geschaffenen Medium spie-
geln, durch ein irdisches Wesen aufscheinen kann. So kann ein
schoner Mensch die Seele entflammen, und diese so entstehende
Liebe wird ,,metaphorisch“ genannt, denn, wie das arabische
Sprichwort sagt, ,,die Metapher ist die Brucke zur Wahrheit*,
und das Ziel des Suchers ist die absolute Liebe, die zu Gott.
Daf$ die orthodoxen Kreise solche Gedanken durchaus nicht
schitzten, ist verstandlich, und so sehr die Sufis darauf be-
standen, dafs die metaphorische Liebe keusch zu bleiben habe,
war das nicht immer der Fall, selbst wenn dem Propheten das
Wort zugeschrieben wurde: ,, Wer liebt und keusch bleibt und
stirbt, der stirbt als Martyrer.“ So gab die Neigung mancher
Sufis zu jungen ,unbartigen Knaben Anlaf§ zu mancherlei
Skandalen. ,,Auf die Unbirtigen zu blicken“ — das wurde den
Sufis immer wieder zum Vorwurf gemacht. Doch diese berie-
fen sich auf ein angebliches Wort des Propheten Muhammad,
der gesagt haben soll: ,Ich sah meinen Herrn in schonster
Gestalt“, d.h. reflektiert in oder manifestiert durch die
Schonheit eines Menschen, vorzugsweise eines Jinglings, der
dann in der persischen Tradition manchmal noch mit dem
Attribut ,,mit schrag aufgesetzter Miitze“ (das ist das Kenn-
zeichen eines koketten Junglings) versehen wird.
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Die gesamte Bildersprache der persischen und unter persi-
schem Einfluf§ entstandenen Sufi-Dichtung lebt von solcher
Schonheitsmystik, und deshalb ist es unnotig, nach dem ,,rich-
tigen“ Sinn eines persisch-tiirkischen Gedichtes zu fragen; der
Geliebte ist sowohl menschlich und weist als solcher auf die ab-
solute Schonheit des Gottlichen hin, als auch der Eine, der ur-
ewige und niemals zu beschreibende Gott; und der Wein, der
vom Schenken den Liebenden kredenzt wird, ist der berau-
schende Trank der Liebe, kann aber auch durchaus irdischer
Wein sein; denn, wie Goethe im West-Ostlichen Divan sagt:

Das Wort ist ein Facher ...

Es ist gerade dieses Oszillieren zwischen den beiden Sinn-
Ebenen, das den Reiz der klassischen Sufi-Poesie ausmacht,
und da das Persische, in dem die meisten dieser Gedichte
geschrieben sind, ebensowenig wie das Tiirkische ein gram-
matisches Geschlecht kennt, ist es dem Verstindnis des Lesers
Uberlassen, das geliebte Wesen als mannlich oder weiblich
anzusehen, wenn er nicht sogleich auf die religiose Interpre-
tation ausweicht.

Hier sei jedoch ein caveat angebracht: man sollte sich daran
erinnern, dafs das arabische Wort fiir ,,Seele, Selbst“, nafs,
weiblich ist, und ein tieferer Blick auf die klassischen Epen
und die Bildersprache allgemein gibt dem Leser doch das
Gefiihl, dafs die Seele (des Dichters) als weiblich vorgestellt
werden kann: Ist nicht Zulaicha, die sich so leidenschaftlich
nach dem schonen Yusuf sehnte, wie Sure 12 andeutet, die
Verkorperung der liebenden Menschenseele, die durch langes
Leiden endlich zu ihrem Ziel, der Vereinigung mit oder zu-
mindest der Anndherung an die Ewige Schonheit, gelangt?
Damit hitte auch das mainnliche Objekt der Liebespoesie
einen fur viele Leser eher zuganglichen Sinn. Lesen wir, was
Dschami (gest. 1492) in seinem Epos ,Yusuf und Zulaicha‘
von der Absoluten, d.h. gottlichen, Schonheit singt:

Sie hob aus Yusufs Hemd mondgleich ihr Haupt empor
und lief§ Zulaicha dann ihr Leben ganz zerstoren.
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Und iiberall erscheint nur ihre, ihre Schonheit,

die einen Schleier sich aus ,,den Geliebten* schafft.

In jedem Schleier, den du siehst, ist ihr Verschleiern,
und jedes Herz erbebt, weil es in ihrem Dienst.

Durch Seine Liebe nur hat unser Herz sein Leben,
durch Seine Liebe nur findet ihr Gliick die Seele.

Ein Herz, das jene liebt, die reizend hier erscheinen:
Ob es dies weif3, ob nicht — es liebt in Wahrheit Thn ...

Besonders in der sufischen Dichtung des indischen Subkonti-
nents spielt die ,,Brautseele“ eine zentrale Rolle. Doch darf
man nicht iibersehen, dafs auch andere Bilder verwendet wer-
den, um das unaussprechliche Verhiltnis der liebenden Seele
zu dem geliebten Gott anzudeuten. Eines davon ist die histo-
risch korrekte Geschichte von Sultan Mahmud von Ghazna
(reg. 999-1030) und seinem tiirkischen Offizier Ayaz, die
unzihlige Verse inspiriert hat; denn Mahmud hatte in der Tat
eine tiefe Zuneigung zu Ayaz, und er wird in solchen Versen
zum Symbol fur Gott, der sich voller Liebe und Huld seinem
Sklaven Ayaz zuneigt, der seinerseits alle Pflichten des lieben-
den und ganz ergebenen Sklaven mustergiiltig ausfuhrt — ist
doch der hochste Rang, den der liebende Mensch erreichen
kann, der des gehorsamen Sklaven Gottes (s.0. S. 15).

Die zarten Darstellungen der Liebe in den Werken Ahmad
Ghazzalis, der, wenn er sich in Ekstase versetzen wollte, eine
Rose zwischen sich und den Geliebten stellte, haben ein Ge-
genstiick in den Notizen eines Schiraser Sufis, des Ruzbihan-i
Baqli, der 1209 in hohem Alter starb. Seine mystischen Tage-
buicher, die Andeutungen seiner Visionen und Entriickungen
sind von auflerordentlicher Kraft und eroffnen dem Leser eine
Welt von Rosenwolken, tanzenden Engeln und gottlicher
Trunkenheit, wie man sie selten, vielleicht nirgend sonst im
Sufismus, findet.

Ich sah eines Nachts etwas, das die Himmel umschlof3,
ein rotes Licht, das wie eine Perle schimmerte.

Ich fragte: ,,Was ist das?“ und mir ward gesagt:

»Das ist der Mantel der Gottlichen Glorie®. —
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Oft sah ich die Gottliche Wahrheit — transzendent
ist Sie! — zwischen einem Rosenzelt, einem Rosen-
schleier und einer Welt weifSer und roter Rosen.

Er gofs viele Rosen, Perlen und Rubinen tiber mich,
und ich trank viel von dem Wein, dessen Quellen Er
im Gebiet der Heiligkeit besitzt. Mysterien der
»Ausdehnung® [d. h. des kosmischen BewufStseins]
geschahen zwischen Thm und mir, und hatte jemand
mich in diesem Zustand gesehen, hitte er mich des
Unglaubens bezichtigt.

Daf$ Ruzbihan in seinem Werk ‘Abhar al-‘aschigin (Die Nar-
zisse der Liebenden; Henry Corbin ubersetzt ,Le jasmin des
Fideles d’amour?) die Geheimnisse der keuschen Liebe an-
deutet und in einem anderen umfangreichen Werk die theopa-
thischen Ausspriiche oder Paradoxe, schath, der Sufis aus-
fiihrlich kommentiert, macht ihn zu einem der wichtigsten
Vertreter der persischen Sufi-Tradition.

Dem am Sufismus interessierten Leser aber ist viel bekann-
ter als der erst in den letzten Jahrzehnten wiederentdeckte
Schiraser ein Schriftsteller aus Nischapur in Nord-Ost-Iran,
etwa gleichaltrig mit Ruzbihan. Das ist der bereits genannte
Fariduddin “Attar (gest. wohl 1221). Seine Tadhkirat al-auliya,
Biographien von nahezu hundert frithen Gottesfreunden, hat
seit ihrem Bekanntwerden eine wichtige Quelle fiir unsere
Kenntnis des Sufismus gebildet; ungezahlte Schriftsteller im
oOstlichen islamischen Bereich haben daraus geschopft, wenn-
gleich die Biographien durchaus nicht wissenschaftlich kor-
rekt sind. Denn bereits vor ‘Attar gab es eine ganze Anzahl
umfangreicher hagiographischer Werke, die von den frithen
Meistern, ihrem Leben und ihren Ausspriichen handeln. Die
Tadhkirat ist eines der ersten persischen Werke auf diesem
Gebiet; die abschlieflende Sammlung in persischer Sprache ist
Dschamis (gest. 1492) Nafabat al-uns (Hauche der Vertraut-
heit), eine Neubearbeitung von ‘Abdallah-i Ansaris biographi-
schen Notizen, die ihrerseits auf ein arabisches Werk Sulamis
(gest. 1021) zuriickgehen. In den einzelnen islamischen Lan-
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dern entstand dann eine Vielzahl von zum Teil hochst um-
fangreichen Sammlungen uber das Wirken vor allem der loka-
len Gottesfreunde, und diese Literatur lebt bis in unsere Zeit
fort. Doch wenn ‘Attars Tadhkirat auch eine hochst wichtige
Quelle fiir die Sufis selbst — wie auch fir die westlichen Su-
fismus-Forscher — bildete, beruht sein Ruhm doch noch stir-
ker auf seiner Dichtung. Seine lyrische Poesie ist anmutig und
oft originell und nimmt manche Eigenarten der Sufi-Poesie
spaterer Jahrhunderte voraus; aber sein grofSter Ruhm beruht
auf seinen Epen, vor allem auf dem Mantiq ut-tair (Vogelge-
sprache). Vogel sind ja Seelentiere und erscheinen von frith an
in der islamischen Literatur. Sprach nicht der Konig-Prophet
Salomo mit den Vogeln, war ihrer Sprache, eben des mantiq
ut-tair, kundig? (Sure 27, 16). Schon Sana’i hatte einen ,Ro-
senkranz der Vogel* erfunden, ein langes, schwieriges Gedicht,
und sowohl Avicenna (gest. 1037) als auch al-Ghazzali verfafs-
ten eine risalat at-tair, eine ,Epistel Giber die Vogel‘. “Attar
nun erzahlt, wie der Wiedehopf, Hudhud, aus dem Koran
(Sure 27, 201f.) als Liebesbote zwischen Salomo und der Ko-
nigin von Saba bekannt, die Vogel auffordert, ihn auf der
Suche nach dem Vogelkonig Simurgh zu begleiten. Er be-
schreibt in Rede und Gegenrede die Argumente der Vogel
gegen eine solche Reise (d.h., sie weigern sich mit tausend
Vorwinden, das normale Leben aufzugeben und sich auf den
mystischen Pfad zu begeben). Der Wiedehopf versucht sie mit
zahlreichen Geschichten zu tberzeugen, und schliefSlich un-
ternehmen sie die Reise durch die sieben furchtbaren Tiler.
Am Ziel angelangt, erkennen die aus der groflen Schar tbrig-
gebliebenen dreifsig Vogel endlich ihre unerklarliche Identitit
mit dem Gott-Vogel — sie, dreiflig Vogel, das ist persisch sz
murgh, sind nur eine Art Spiegelbild oder Schatten des
Stmurgh ... Mit diesem genialsten Wortspiel der persischen
Literatur hat ‘Attar auf das Geheimnis des Entwerdens vom
eigenen Selbst und des Bestehens im Gottlichen hingewiesen.
Verstiandlicherweise hat dieses Epos seit seinem Bekanntwer-
den in Europa durch die Bearbeitung und Ubersetzung des
franzosischen Orientalisten Garcin de Tassy im Jahre 1860

58



grofSes Interesse erweckt und ist seither immer wieder bearbei-
tet worden, auch dramatisch. Das Gegenstick zum Mantigq
ug-tair ist die Beschreibung des Weges nach innen im
Musibatnama, dem ,Buch der Heimsuchung‘, in dem der
Dichter die innere Reise des Suchers in der vierzigtigigen
Klausur andeutet; er fragt alles Geschaffene nach dem Weg zu
Gott und wird endlich vom Propheten Muhammad in das
Meer seiner eigenen Seele gewiesen. Denn der Gesuchte und
Ersehnte ist nicht draufSen, sondern im Herzen des Suchers:

Er ist in Jerusalem

nicht, in Mekka nicht,

wie ein Jahrhundert spéter der turkische Volkssanger Yunus
Emre im Einklang mit ungezahlten Mystikern in Ost und West
singen sollte. Findet der Bagdader Sucher, der von einem Schatz
unter einer Briicke in Kairo getraumt hat, nicht den Schatz bei
seiner Riickkehr in seinem eigenen Haus in Bagdad?

Zu “Attars beiden Epen, die den mystischen Pfad in seiner
zweifachen Moglichkeit — den Weg aufwirts in die strahlenden
Hohen des blendenden gottlichen Lichtes oder abwirts in die
verborgenen Tiefen der Seele — schildern, kommt das Ilahinama,
in dem ein Konig seinen sechs Sohnen ihre torichten Wiinsche
auszureden versucht, sowie eine Anzahl von anderen epischen
Dichtungen, deren Echtheit nicht immer gesichert ist.

‘Attar, der immer wieder zu zeigen versucht, dafd seine
Dichtung keine Dichtung der Art ist, von der das arabische
Sprichwort behauptet, ,,die beste Dichtung sei die liigenhafte-
ste“, mochte seinem Beruf treu bleiben. Er, der ‘attar, Parfiim-
und Heilmittelhdndler, Drogist, ist, will mit seinen Worten
den Namen Gottes mit dem Duft der Poesie umbhiillen, ,,Gott
zu einem angenehmen Geruch“. Aber man tut ‘Attar Unrecht,
wenn man sich nur auf den Inhalt der oft geistreich, witzig
oder auch tragisch erzihlten Geschichten beschrinkt, die den
Hauptteil seiner Werke bilden und die Rahmenerzihlungen
filllen. Nein, gerade die Einleitungskapitel aller seiner Epen
sind theologisch aufSerordentlich wichtig. Vor allem wird die
hohe Stellung des Propheten, wie sie sich im Sufismus ent-
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wickelt hatte, in den herrlichsten poetischen Bildern besungen
— sei es in Beschreibungen seiner Himmelsreise, sei es in der
Schopfungsgeschichte, wo ‘Attar andeutet, wie sich das als
erstes von Gott geschaffene Licht Muhammads in der Ur-
ewigkeit in den Bewegungen des Ritualgebetes niederwirft
und erhebt und so zum Ursprung des zentralen Ritus im Islam
wird. Wer solche Verse liest, die meines Wissens theologisch
noch nicht analysiert worden sind, kann sich ein Bild von der
ganz auflerordentlichen Verehrung Muhammads machen, die
bei den Sufis im 12. Jahrhundert herrschte, und selbst wenn
‘Attar oft kritische Bemerkungen iiber Gott und die Welt in
den Mund von Narren und Irren legt, steht er doch ganz tief
in der islamischen Tradition. Gewifs, er weif$, wie auch andere
grofSe Sufi-Dichter, dafd tber allem die umfassende Gottes-
liebe steht, in der kein Raum firr Glauben und Unglauben ist —
die oft in der islamischen Welt wiedererzahlte Geschichte von
Scheich San‘an, der unter dem Ansturm einer iiberwaltigen-
den Liebe ,,den Rosenkranz mit dem Ketzergurtel vertauscht®
und sich bei der Christin, die er von ferne liebt, als Schwei-
nehirt verdingt, bis er auf das inbriinstige Gebet seiner Junger
endlich wieder zum rechten Glauben zuriickkehrt — diese Ge-
schichte zeigt, dafs jenseits der dufSeren Formen die alles verzeh-
rende und alles verwandelnde Liebe steht, in deren Rausch der
Liebende dann auch Dinge sagt, die er besser nicht aussprache.
Kein Wunder, daf§ in ‘Attars Werk der Mairtyrermystiker
al-Halladsch eine zentrale Rolle spielt; er soll den Dichter
»geistig® eingeweiht haben, und an ihm laft sich das Prinzip
des Leidens, das unabdingbar zur Liebe gehort, besonders gut
zeigen. Nicht umsonst ist einer der hdufigsten Reime, die man
in ‘Attars Epen findet, der von mard, ,,Gottesmann“, und
dard, ,,Schmerz“, — und das Motiv des Leidens, der unstillba-
ren Sehnsucht bildet die Kette fur den vielfarbigen Einschlag
der Geschichten in ‘Attars Dichtung. Er ist, wie er selbst von
sich behauptet, ,,die Stimme der Sehnsucht®. —

Es heifdt, “Attar habe nicht lange vor seinem Tode den jun-
gen Dschalaladdin kennengelernt, der sich mit seinem Vater
und anderen Frommen auf der Flucht aus dem von den Mon-
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golen bedrohten Zentralasien befand; doch dirfte das eine
Legende sein, um die beiden grofSen Meister persischer mysti-
scher Poesie miteinander zu verbinden. Dschalaladdin war
1207 der Uberlieferung nach in Balch im heutigen Afghani-
stan geboren. Er ist es, dem die Popularitiat des Sufismus im
Westen, die in den letzten Jahren stindig zunimmt, weitge-
hend zu verdanken ist, denn Selektionen aus seiner Dichtung
in — meistens nicht sehr getreuen — Zweithandiibersetzungen
haben ihn besonders in Amerika auflerordentlich beliebt ge-
macht. Dschalaladdin-i Balchi, spdter nach seinem langen
Aufenthalt in Anatolien, dem ,Land der Romaier“, Rum,
meist ,Rumi“ genannt, war der Sohn eines Predigers, Baha-i
Walad, der in seinen Tagebiichern eine hochst eigenwillige
Art der Mystik beschrieben oder angedeutet hat, ein seltsames
Erleben sinnlicher Erfahrung als Hinweis auf geistige Dinge
oder als Manifestationen religioser Erlebnisse, an der sein
gesamter Korper teilhat. Gottesliebe erscheint ihm wie die
Liebe des Weibes zum Mann, wobei er von den tiberraschend-
sten Einzelheiten seiner ekstatischen Beziehung zu Gott
spricht, so daf§ der persische Herausgeber seiner Werke oft-
mals anstelle gewisser Worter ein ... setzt. Sein Sohn Dscha-
laladdin sollte spater viele dieser Gedanken in poetisch gelau-
terter Form iibernehmen.

Die Wanderung aus dem Osten fiithrte die Familie tiber Sy-
rien nach Anatolien und schliefllich nach Konya, dem alten
Ikonium, wo der seldschukische Sultan zahlreiche Fluchtlinge
aus dem zentralasiatischen Gebiet aufnahm. Fast gleichzeitig
mit Baha-i Walad kam auch Nadschmaddin Daya Razi aus
Iran nach Konya, dessen Werk Mirsad al-‘ibad (Der Wacht-
turm der Gottesanbeter) zu einem wichtigen Handbuch des
Sufismus werden sollte. — Baha-i Walad starb in Konya 1231;
sein Sohn folgte ihm auf dem Lehrstuhl in einer der zahlrei-
chen Medresen. Von einem Junger seines Vaters geleitet, lebte
er sich in den Sufismus ein; doch seine geistige Verwandlung
geschah durch die Begegnung mit dem geheimnisvollen Wan-
derderwisch Schams-i Tabrizi, den er im Oktober 1244 traf
und der in ihm das Feuer einer verzehrenden Liebe entziinde-
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te. Man mufS betonen, daf$ dies nicht die Liebe eines Mannes
zu einem schonen Jungling war, sondern eine Beziehung zwi-
schen zwei reifen Minnern, die wahrscheinlich etwa gleich-
altrig waren. — Schams verschwand nach einiger Zeit, und die
Trennung verwandelte Dschalaladdin in einen Dichter, der
unwillentlich und unwissentlich Hunderte von persischen
Versen und auch eine Anzahl arabischer Gedichte sang, wah-
rend er sich beriickt zum Klange der Musik drehte. Schams
wurde schliefflich in Damaskus gefunden und von Rumis
altestem Sohn, Sultan Walad, nach Konya zuriickgebracht;
nach etwa einem halben Jahr verschwand er spurlos — ermor-
det von eifersiichtigen Jingern Rumis, darunter dessen jing-
stem Sohn. Doch die seelische Einheit zwischen Maulana,
»unser Herr®, (turkische Aussprache Mevlidna) und Schams
war nicht aufzulosen; die Gedichte, die in immer neuen Schii-
ben entstanden, tragen als Verfassernamen den des Schams.
Nach einiger Zeit fand Maulana eine gewisse Ruhe in der
Freundschaft mit dem schlichten Goldschmied Salahaddin
Zarkub, einem alten Bekannten, mit dessen Tochter er seinen
altesten Sohn Sultan Walad vermahlte. Eine dritte Welle der
Inspiration verdankte er seinem Lieblingsjiinger Husamaddin
Tschelebi, der ihn gegen Ende des Jahres 1256 bat, ein Lehr-
gedicht zu verfassen, damit seine Jiinger nicht nur die Epen
Sana’is und ‘Attars zu lesen brauchten. So entstand das Math-
nawi, die ,,mystischen Doppelverse“, dessen Abfassung bis
zum Tode Mevlanas dauerte. Das Ende ist offen. Doch eine
Szene gegen Ende des 6. Bandes a3t erkennen, daf$ der Dich-
ter wufSte, dafs sein Weg zu Ende war. Denn der grofSe Mono-
log der Zulaicha (Mathnawi V1, Zeile 4020ff.), die in jedem
Wort, das sie sagt, einen Hinweis auf ihren geliebten Yusuf ver-
birgt, nimmt Rumis Bemerkung zu Beginn des Werkes (I, 135-
36) auf, wo er seinen neugierigen Junger Husamaddin warnt:

Des Freunds Geheimnis moge niemand lichten —
du hore auf den Inhalt der Geschichten!

In Mirchen, Sagen aus vergangnen Tagen

1463t sich des Freunds Geheimnis besser sagen!

62



Jetzt, am Ende, wird dem geduldigen Leser der rund
26000 Verse klar, dafs alle Geschichten, alle Symbole in ir-
gendeiner Weise auf Schams deuten, dessen Geschichte er zu
Anfang seinem Junger nicht offen darlegen wollte.

Mevlana starb am 17. 12. 1273, betrauert von den Ange-
horigen aller Religionsgemeinschaften in Konya, und sein
altester Sohn, Sultan Walad, der sich immer in den Willen des
Vaters gefuigt hatte, uberliefs die Ordensleitung zunachst Hu-
samaddin, bis er nach dessen Tode 1289 die Leitung uber-
nahm, die Mevlevis organisierte und das Ritual des sama‘, des
Drehtanzes, genau ordnete.

Rumis Lyrik — rund 40000 Verse — ist zum grofSten Teil in-
spiriert, und es erstaunt und entziickt den Leser und Horer
immer wieder, wie der Dichter in allen Dingen in der Welt ei-
nen Hinweis auf Gott, den ewigen Geliebten, findet. Wenn je
ein Sufi das koranische Wort: ,,Wir werden ihnen Unsere
Zeichen zeigen in den Horizonten und in ihnen selbst“ (Sure
41, 53) zur Grundlage seiner Gedanken gemacht hat, so ist es
Mevlana; denn alles wurde fiir ihn zum Zeichen, das auf eine
hohere Wahrheit hinweist — sei es das Wiirmchen, das den
Baum langsam aushohlt, so dafs nur noch die dufsere Hiille
dasteht (so, wie die Liebe den Menschen vollig in Besitz
nimmt, so daf$ von ihm nur noch Name oder Form bleibt); sei
es der ,,Lenzwind der Liebe“, der Biume und Bliiten aus dem
schweren Winterschlaf weckt, wenn der Donner die Posaune
der Auferstehung blast und der Regen der Barmherzigkeit die
tote Welt belebt, die nun von der Sonne der gottlichen Huld
beleuchtet wird, wihrend die Vogel auf den Zweigen ihr
Gotteslob singen ... Speisen und Getranke, Kinderspiele und
Berufe — sie alle sind fur Rumi Symbole fiir etwas Hoheres,
und wahrend man aus seinen Versen einerseits ein lebendiges
Bild einer anatolischen Stadt des 13. Jahrhunderts zusammen-
setzen kann, spiirt man doch, daf§ jedes Wort, selbst die zum
Teil recht obszénen Geschichten, nur Hinweise auf eine hohe-
re Wahrheit sind, zu der er die Menschen leiten wollte. Des-
wegen ist seine Lyrik und sind seine Geschichten bis heute
frisch geblieben und sprechen auch Menschen an, die von den
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theoretischen Grundlagen des Sufismus nichts oder nur wenig
wissen — Mevldna wurde ja sogar von seinen Landsleuten
getadelt, daf er in seinem Lehrwerk nicht von den Stationen
und Stadien des Pfades sprach, keine komplizierten Theorien
vorbrachte, sondern schlicht aus der alles umfassenden Erfah-
rung der Liebe sang — einer Erfahrung freilich, die auch uner-
hort schmerzlich sein kann, die den Menschen zerreifSst wie ein
schwarzer Lowe; die alles, was er hat, verbrennt oder, wie er
mit einem seiner grotesken Bilder sagt, ihm wie ein Wegelage-
rer seine Geldborse entreiflt, ihn wie ein Vollstreckungs-
beamter foltert — und hin und wieder dem Verstand mit der
Keule tiber den Kopf haut oder ihm gar Opium zu schlucken
gibt ... Und wenn in “Attars Geschichten das Ende manchmal
offen ist oder die klagenden Protagonisten, die Armen und die
Irren, keine positive, trostliche Antwort auf ihre Klagen erhal-
ten, so werden gelegentlich die gleichen Geschichten bei Rumi
so erzihlt, dafS sie ein trostvolles Ende haben — immer wieder
wirkt die gottliche Liebe.

Daf§ Mevlana ein liebender Familienvater und ein sehr ak-
tiver theologischer Lehrer war, dafs er zahlreiche Junger und
Jungerinnen hatte und sich, wie es aus seinen Briefen hervor-
geht, intensiv um die Belange der Armen kiimmerte, sei am
Rande erwihnt, um das Bild etwas abzurunden. Man sollte
auch sein Prosawerk Fihi ma fihi (Von allem und vom Einen)
als Ergidnzung zu seiner Dichtung lesen.

Der Mevlevi-Orden breitete sich unter den Mitgliedern der
hoheren Schichten im Osmanischen Reich aus, dessen Gren-
zen er jedoch nie uberschritt. Musiker und Kalligraphen
schlossen sich gern diesem Orden an. Nach der Schlieffung
der Orden durch Atatirk 1925 wurde der Todestag Mevlanas
erstmals wieder offiziell am 17. 12. 1954 gefeiert, und es war
ein wirkliches Erlebnis, die alten Derwische zum ersten Mal
seit 29 Jahren wieder zusammen den sama" vollfithren zu
sehen und den traditionellen Zauber noch einmal heraufzube-
schworen. Jene Tage in Konya zeigten, wie stark die Liebe der
Turken zu ,,ihrem* Mevlana ist. Die jdhrlichen Gedenkfeste
im Dezember ziehen immer mehr Giste an; viele von ihnen
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kommen aus Europa und den USA. DafS sich jetzt verschiede-
ne Zweige der modernen Mevlevis, ja sogar eine Gewerk-
schaft, gebildet haben, ist typisch fiir die Entwicklung in den
Bruderschaften — auch dort ist man nicht immer von Ehrgeiz
und Machtstreben frei. Und das grofSe Problem ist, daf$ in der
Tiirkei nur wenige Menschen imstande sind, das Werk Mev-
lanas im persischen Original zu lesen, so daf§ man auf nicht
immer sehr gelungene tiirkische Ubersetzungen angewiesen
ist, in denen viel von der Schonheit des Originals wegfillt — in
osmanischer Zeit gab es zumindest noch tiirkische Ubertra-
gungen, die das Metrum und damit die wichtige duflere Form
des Originals beibehielten.

Der geistige Einfluf§ Rumis zeigt sich in der gesamten 0Ostli-
chen islamischen Welt. So nennt Dschami das Mathnawi den
»Koran in persischer Zunge“. Mevlinas Werk war seit dem
frithen 14. Jahrhundert in Indien bekannt, und schon im aus-
gehenden 15. Jahrhundert sollen sich die Brahmanen in Ben-
galen damit auseinandergesetzt haben. (Persisch war die Ver-
waltungs- und Literatursprache des von Muslimen beherrsch-
ten Subkontinents.) Die Anzahl der Kommentare, die fiir das
Mathnawi im Subkontinent geschrieben wurden, die An-
spielungen auf seine Verse, vor allem auf den Anfang des
Mathnawsi:

Hor auf der Flote Rohr, wie es erzahlt
und wie es klagt, vom Trennungsschmerz gequalt ...

sind unubersehbar, und zwar nicht nur in der indo-persischen
und Urdu-Literatur der urbanen Dichter, sondern auch in den
Regionalsprachen wie Sindhi oder Pandschabi, die ohne dieses
Werk kaum zu denken sind. Daf$ Rumi zu Beginn unseres
Jahrhunderts zum Inspirator des indo-muslimischen Moderni-
sten Muhammad Igbal werden sollte, zeigt, wie lebendig sein
Gedankengut ist; Igbal (gest. 1938), in Deutschland promo-
viert und grofler Verehrer Goethes, entdeckte in Rumi die
schopferische Liebeskraft, die ihm fir die Erneuerung der
Muslime notwendig erschien, und so loste er sein Werk aus
den Hunderten von Kommentaren, die im Geiste des grofSen
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Theosophen Ibn ‘Arabi im Laufe der Jahrhunderte verfafst
worden waren, und entdeckte Rumi als seinen Chidhr, den
tiberirdischen Fihrer auf dem Wege zu Gott.

Rumis Mathnawi blieb fiir lange Zeit das Modell fiir mysti-
sche Lehrgedichte im Persischen, unter denen vor allem die
groflen Werke Dschamis (gest. 1492) zu nennen sind, die als
Haft Aurang (Sieben Throne) bezeichnet werden; das ist der
persische Name der Konstellation des GrofSen Biren, der im
Sufismus eine besondere Bedeutung hat, wie man aus visiona-
rer Literatur (bei Ruzbihan-i Baqli) erkennen kann. Dschamis
,Sieben Throne® enthalten verschiedene Typen von Gedichten;
einige sind speziell den Beschreibungen von Praktiken des
Nagschbandi-Ordens gewidmet, dem der Dichter angehorte
(so wie viele der fithrenden Gelehrten und Kiinstler am Hofe
des Sultans Husain Baigara von Herat). Unter seinen ,,roman-
tischen“ Epen ist ,Yusuf und Zulaicha‘ hervorzuheben, das als
die schonste Bearbeitung des koranischen Stoffes von Joseph
und Potiphars Weib gilt — ein Thema, das dem Dichter reich-
lich Moglichkeiten gab, seine Gedanken uber das Wechsel-
spiel von ur-ewiger Schonheit und der Antwort des Herzens
auf diese Schonheit — namlich die sehnsiichtige Liebe — auszu-
arbeiten. Dieser Hochgesang auf die mystische Liebe (mani-
festiert in menschlicher Liebe) hat seinerseits wieder Dutzende
von Epen in den ostlichen islamischen Sprachen inspiriert, sei
es im Turkischen, sei es im Sindhi oder Bengali. Neben seinen
poetischen Werken — den Haft Aurang und einem umfang-
reichen Diwan anmutiger lyrischer Verse — verfafste Dschami
auch theoretische Werke, in denen er die Theosophie Ibn
‘Arabis kommentierte. Er ist mit Recht als letzter , klassi-
scher“ Dichter Persiens bezeichnet worden.

Das Thema von Schonheit und Liebe wurde nicht nur in
mehr oder minder einander dhnelnden Umarbeitungen der
Yusuf-Zulaicha-Thematik bearbeitet, sondern auch in anderer
Form. Hier ist ein turkisches Werk mit dem Titel Hiisn u ask,
,Schonheit und Liebe‘, zu nennen, das der Mevlevi-Scheich
von Istanbul-Galata, Scheich Ghalib, im ausgehenden 18. Jahr-
hundert verfafite und das in den letzten Jahren immer neu
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interpretiert und als Vorlaufer moderner Dichtung erklart
worden ist.

Ein Lehrgedicht, das bis heute eine wichtige Rolle bei der
Unterweisung der Sufis spielt, ist Gulschan-i raz (Der Rosen-
hag des Geheimnisses), das der 1320 verstorbene Schabistari
verfaflte. Das Gedicht, das sich, wie so viele andere, als Ant-
wort auf die Fragen eines Freundes ausgibt, behandelt alle
Probleme, die fiir den Sucher von Bedeutung sind — Gott, die
Stellung des Menschen, religiose Erfahrungen und dhnliches.
Doch von besonderer Wichtigkeit ist der Prosakommentar,
den Lahidschi anderthalb Jahrhunderte spdter zu diesem
knapp gefafSten Gedicht verfafSte und der hochinteressante
Darlegungen enthilt, die grofSenteils aus den Erfahrungen des
Kommentators belegt werden. Ich denke dabei z.B. an La-
hidschis Bemerkungen tiber Halladschs Ausspruch ana’l-baqq,
Ich bin die Absolute Wahrheit“. Schabistaris Werk hat
schon frith die Aufmerksamkeit der europiischen Orientali-
sten auf sich gezogen; eine Ubersetzung des Gedichtes und
seines Kommentars wire sicher niitzlich fur die Studenten des
Sufismus.

Und man darf nicht vergessen, daf§ die lyrische Poesie in
den Sprachen der ostlichen Gebiete der islamischen Welt sich
weitgehend unter dem Einfluff der persischen mystisch ge-
pragten Lyrik entwickelt und ihre Symbolik iibernommen hat,
so dafs man ohne Kenntnis der sufischen Zentralbegriffe, wie
Liebe, Entwerden, Gottgedenken, und des Weltbildes der
Sufis die nachmittelalterliche Poesie nur zu einem Teil wirk-
lich verstehen und genieffen kann, selbst wenn es sich um
durchaus profane Verse handelt.



5. Orden und Bruderschaften
Zur Organisation des Sufismus

Wir saflen im Vorraum eines Derwischkonvents in Gulbarga
im sudlichen Indien. Der Scheich holte eine dicke Rolle hervor
und entrollte sie vor uns. Sie streckte sich rund zehn Meter
auf dem Boden und war tber und tiber mit winziger Schrift
bedeckt, so daf sie, mit der zentralen Linie und den vielen
Abzweigungen, wie ein vieldstiger Baum wirkte. Und es war
in der Tat eine schadschara, ein ,,Stammbaum® des Ordens.
Hier war die Hauptlinie vom jetzigen Leiter des Konvents
tiber seine Vorginger bis zu den frithesten , Vitern® aufge-
zeichnet, die Giber Dschunaid (gest. 910) und einige weitere
Glieder zuriickfithrte bis zu ‘Ali ibn Abi Talib, dem Vetter
und Schwiegersohn des Propheten Muhammad und schlief3-
lich zum Propheten selbst. Die kleineren und grofleren Aste
und Zweige waren Untergruppen, von Individuen gefuhrt, die
sich im Laufe der letzten 1400 Jahre selbstindig entwickelt
hatten.

Die Verbindung der Sufis mit ihrem Ur-Vater, dem Prophe-
ten Muhammad, gehort unabdingbar zum Sufismus, ob sie
nun, wie meist, tuber ‘Ali fuhrt oder, wie bei einigen wenigen
Orden, uber Abu Bakr, den ersten Nachfolger (Kalifen) Mu-
hammads. Durch den Handschlag des Meisters wird der
Sucher in die lebendige Sukzession eingebunden. Es ist wich-
tig, dafl der Charakter des Meisters zur Veranlagung des
Schiilers pafdt, weil andernfalls die subtile Seelenharmonie, die
im Zentrum der Meister-Schiiler-Beziehung steht, nicht wir-
ken kann. Zur Einweihung gehorte seit alters die Investitur
mit dem Flickenrock, der chirga, und mit der je nach Orden
verschiedenen Kopfbedeckung sowie die Belehrung mit den
Formeln des dhikr. Manchmal erhilt er auch den Rosenkranz
oder die kaschkul, eine Bettlerschale.

Man unterscheidet mehrere Arten von Initiation; die ,,um
des Segens willen“, das heifSt, man schliefst sich einem Meister
an, um an seiner Segensmacht einen gewissen Anteil zu ha-
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ben, und die wahre ,,Willenserklarung®, durch die sich der
murid, ,der etwas will“, ganz in die Hand des Meisters be-
gibt. In spiterer Zeit findet man auch mehrfache Initiationen,
um am Segen verschiedener Traditionslinien teilnehmen zu
konnen. Es gibt sogar eine rein geistige Initiation; der Sucher
wird — durch Traum oder Vision — von einem liangst verstor-
benen Meister geleitet, oder aber Chidhr, der unsterbliche
Seelenfuhrer, erscheint dem Sucher und weist ihm den Weg.
Solche Initiationen ohne menschlichen Fiihrer heifSen wuwaisi,
nach dem jemenitischen Hirten Uwais al-Qarani, der zur Zeit
Muhammads Muslim wurde, ohne den Propheten je gesehen
zu haben.

In der Frithzeit fand Einzelunterweisung statt; der Meister
hatte meist einen normalen Beruf und widmete sich seinen
Jungern nur zeitweise. Das aber dnderte sich im Laufe der
Zeit infolge von politischen und sozialen Wandlungen. Die
ersten bekundeten Fille einer Art von Bruderschaftsgriindung
gehen auf Abu Sa‘id-i Abu’l-Chair zuriick, der 1049 in Miha-
na im sudlichen Turkmenistan nahe der heutigen persischen
Grenze starb, nachdem er eine beachtliche Reihe von Jungern
um sich versammelt hatte, die seinem Weg, tariqa, folgten.
Dann entwickelte sich langsam das ,,Ordenswesen®, wie man
es mangels eines besseren Ausdrucks nennt, um seine klassi-
sche Gestalt im ausgehenden 12. Jahrhundert zu finden, als
aus den lockeren Zusammenschliissen strukturierte Organisa-
tionen, {@’ifa, wurden.

Der Ausdruck ,,Orden® oder ,,Bruderschaft® vermittelt ei-
nen falschen Eindruck. Wir haben es mit einer Gruppe von
Menschen zu tun, die sich um einen Meister (scheich, pir,
auch sadschdschada-nischin, ,,der auf dem Gebets-Teppich
sitzt“) schart, um von ihm unterwiesen zu werden und seine
Ideale zu verwirklichen zu suchen. Wenngleich sie zumindest
eine Zeitlang im Konvent (chanqah, dargah, zawiya, tekke,
7ibat) zu leben versuchen und den Anweisungen des Meisters
folgen, sind weder sie noch der Meister zum Zolibat ver-
pflichtet. Es gibt sogar Legenden, daf§ der Prophet einem
zOlibatiren Sufi im Traum erschien und ihn daran erinnerte,
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dafs Heiraten seine sunna, seine geheiligte Gewohnbheit, sei. So
wundert es uns nicht, dafs manche der grofSen Sufi-Fiihrer eine
beachtliche Anzahl von Kindern hatten: ‘Abdulqadir al-Dschi-
lani hatte 49 S6hne, Ahmad-i Dscham 41 Kinder, von denen
manche spiter den Orden weiterfithrten. Besonders wichtig
aber ist, dafs nun eine Art ,,dritter Orden® entstand. Um den
engen Kreis der sich ganz dem Wege widmenden Junger
sammelte sich eine wachsende Schar von Menschen, die des
geistigen Zuspruchs bedurfte und Belehrung und Hilfe bei
einem Meister suchte. Kurze Aufenthalte in seiner Nihe, Be-
suche an den groflen Festtagen und Vertrauen auf ihn in allen
Lebenskrisen waren wichtig, und entsprechend dem Wesen
und Bediirfnissen des Suchenden, der sich dem Meister anver-
traute, gab er bestimmte Litaneien und Gebete oder auch
andere Ratschlage fiir das geistige Leben, die der Sucher oder
die Sucherin zu Hause regelmifSig durchfiihren sollte. Diese
Tradition ist bis heute lebendig und macht den eigentlichen
Charakter der tarigas aus.

Der Meister wurde und wird auflerordentlich verehrt; dar-
auf weist die Tatsache hin, dafl man vielerorts von ihm im
Plural spricht: in Zentralasien ist es ischan, ,sie“, einzelne
Gottesfreunde haben Beinamen wie Auliya’, ,,Gottesfreunde®,
oder Abrar, ,Freie“, und in der Anrede oder im Bericht wird
das Verb immer im Plural gebraucht.

Und die Verehrung des Meisters endete nicht mit seinem
Tode; nein, der Verstorbene hat eine noch groflere Segens-
macht als zu Lebzeiten, und so entwickelte sich die Sitte, den
Todestag des Ordensgriinders und spater auch hervorragen-
der Fiihrer festlich zu begehen. Die Bezeichnung ‘urs,
»Hochzeit“, oder wie man in der Tirkei sagt, scheb-i ‘ariis,
»Brautnacht“, fiir den Todestag zeigt, dafl man hierin ein
freudevolles Ereignis sah; die (weibliche!) Seele des Meisters
hatte sich ja mit dem Gottlichen Geliebten vereinigt. Deshalb
ist ein ‘urs kein Trauertag; man gedenkt vielmehr des jetzt in
paradiesischer Seligkeit weilenden Gottesfreundes. Wer ein-
mal ein solches Fest — etwa in Indien oder Pakistan — erlebt
hat, weifs, wie Hunderttausende von Gldubigen sich oft tage-
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lang dem gemeinsamen Gebet, dem Lauschen auf Lehrworte
des jetzigen ,Inhabers des Gebetsteppichs“ oder dem Genufd
religioser Musik hingeben. Mancherlei Rituale werden durch-
gefiihrt, die je nach Charakter des Ordens wechseln. Das
Waschen des Heiligtums — oft mit Duftwassern — gehort dazu,
das Entziinden von Kerzen und Lichtern und nicht zuletzt die
Verteilung von Speisen und vor allem Sufigkeiten an die An-
wesenden; die Verteilung von SufSigkeiten ist tibrigens in der
islamischen Welt ein Verteilen von Segen, und immer wieder
kann es dem Besucher an einem Heiligengrab passieren, dafd
auch ihm ein Stiick Zuckerwerk geschenkt wird, iiber das eine
Fatiba gesprochen ist, wenn jemand ein Gelubde erfiillen oder
fur Wunscherfullung danken will.

Daf$ die meisten grofieren Sufi-Konvente eine offene Kiiche
hatten, wo tdglich Arme und Reisende gespeist wurden, ge-
hort zum Bild des praktischen Sufismus; man hat sogar dieser
Kiiche eine wichtige Rolle bei der Bekehrung vor allem von
Hindus zugeschrieben, die, in ihrer eigenen Tradition vom
Essen mit nicht zu ihrer Kaste Gehorigen ausgeschlossen, hier
das gemeinsame Mabhl aller — sei es auch nur eine Handvoll
Reis — erlebten.

Heiligenfeste sind ein wichtiger Bestandteil des mystischen
Islam und kontrastieren in ihrer Farbigkeit stark mit der
Niichternheit des ,,offiziellen* Islam. Es gibt Kalender, die an-
zeigen, wann welches Fest wo gefeiert wird, und die grofSen
Feste ziehen Hunderttausende von Besuchern an — der ‘urs in
Adschmir ist so wichtig, daf§ bei dieser Gelegenheit die sonst
geschlossene Grenze zwischen Indien und Pakistan fir den Ei-
senbahnverkehr geoffnet wird.

Und wenn man in Indo-Pakistan auch Hindus an den mus-
limischen Heiligenfesten teilnehmen sieht, kommen bei den
maulid (,,Geburtstag®) in Agypten auch koptische Christen,
um an dem bunten Treiben teilzunehmen; denn: ,,Der Sufi-
Schrein eint, die Moschee trennt (namlich die Angehorigen
verschiedener religioser Traditionen).

Das Heiligengrab bringt dem Ort, wo es steht, Gottessegen,
und es hat auch Asylfunktion; nach Indira Gandhis Ermordung
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1984 fluchteten zahlreiche Sikhs vor der Rache der Hindus in
das Heiligtum Nizamaddin Auliyas in Delhi und waren sicher.

Beim Verlassen des Heiligtums soll man ihm nicht den Riik-
ken zukehren; auch soll man die Schwelle beim Uberschreiten
tunlichst nicht berithren; viele Glaubige kussen die Schwelle.
Ubrigens errichtet man auch Scheingriber oder Gedenkstitten
fiir Gottesfreunde (maqgam), und man findet ,,Griber* dieses
oder jenes Frommen an sieben, ja noch mehr Orten, manch-
mal eines in Nordafrika, ein anderes in Bangla Desh ...

Uberall werden Stoffstiickchen an Fenstergitter oder nahe
Baume gebunden, um den Gottesfreund auf den Wunsch des
Besuchers aufmerksam zu machen. Ist der Wunsch erfillt, so
sollte das Band gelost werden, und das Gelubde muf$ eingelost
werden: In der pakistanischen Tscholistan-Wiiste z.B. wird
ein Mann, dessen Gebet um einen Sohn erhort wurde, beim
ndchsten ‘urs eines bestimmten Heiligen in Frauenkleidern
tanzen. Oft werden Kerzen gebracht oder entziindet — aller-
dings bringen praktisch gesonnene Glaubige heutzutage auch
wohl Gluhbirnen in das Heiligtum von Hadschi Bayram in
Ankara, dem man im allgemeinen einen Reiserbesen gelobt;
denn das Fegen eines Heiligtums ist ein religioser Dienst. Sehr
oft werden Decken fiir den Sarg gespendet (man kann sie in
den zahlreichen Ladchen am Eingang des Heiligtums kaufen),
und der geehrte Besucher mag dann eine solche Decke oder
ein Stick von ihr tabarrukan, ,zum Segen*, erhalten; fromme
Miitter in Indien und Pakistan bewahren solche Stiicke sorg-
faltig in der Aussteuerkiste der Tochter auf. Blumen werden
auf den Sarg geworfen, und der bevorzugte Gast darf eine
Handvoll solcher getrockneten Rosen schlucken — auch sie
tragen ja den Segen des Heiligen in sich.

Viele Gottesfreunde haben bestimmte Spezialititen: so, wie
im Christentum St. Antonius fiir Verlorenes, Florian fiir Feu-
erschutz, Blasius fiir Halskrankheiten zustandig ist, finden wir
spezialisierte Heilige auch im Islam. Heilungen sind eine be-
sondere Domine der Gottesfreunde; denn der Sufi sollte das
Leiden des Mitmenschen auf sich nehmen, und es gibt zahl-
reiche Berichte, daf$ ein Meister seinem Junger im Krankheits-
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fall oder bei drohender Gefahr helfend beistand, indem er sich
exteriorisierte und an weit entfernten Orten erschien. Beson-
ders hiufig sind Sufi-Zentren, in denen Geistesgestorte auf
Besserung hoffen; hier gibt es einen Gottesfreund, der Bisse
tollwitiger Hunde heilt, dort einen, der bei Liebeskummer
angerufen wird, und zahlreich sind Pldtze, an denen man
Kindersegen erfleht. Manchen Gottesfreunden werden ganz
spezielle Votivgaben gebracht; so erhalt Ghore Schah in La-
hore kleine Tonpferdchen, die zu Hunderten am Friedhof
verkauft werden. Ohnehin dienen die Heiligengridber und
besonders die Feste nicht nur geistigen Zwecken; man handelt
und vergniigt sich auch — wie bei der Kirmes in Europa.

Es ist verstandlich, daf§ der offizielle Islam gegen solche
»heidnischen® Brauche, die es ja iberall in der Welt gibt, immer
wieder gewettert hat — solche Briuche, die dem strengen Ein-
gottglauben und der Ablehnung jedweder Mittler zwischen
Gott und Mensch widersprechen, gehoren nicht zum Islam.
»Wenn ich nur einen entsprechenden Koranvers finde, wiirde
ich diese ganzen Wallfahrten zu Heiligengrabern verbieten®,
schrieb Schah Waliullah (gest. 1762), selbst Mitglied in vier
Sufi-Orden!

Der Heiligenkult hitte sich sicherlich nicht so entwickelt,
wiren seine theoretischen Grundlagen nicht schon im frithen
10. Jahrhundert gelegt worden. In dieser Zeit schrieb al-
Hakim at-Tirmidhi (gest. 932) sein Werk uiber das ,,Siegel der
Heiligkeit“, und anderthalb Jahrhunderte spater lesen wir bei
Hudschwiri (gest. um 1072):

Thr mifSt wissen, daf$ das Prinzip und die Grund-
lage des Sufismus und der Erkenntnis Gottes auf
dem Heiligenwesen beruhen.

Tirmidhi, von der heutigen afghanisch-usbekischen Grenze
stammend, entwickelte ein System der Klassifizierung der
Gottesfreunde, das aus konzentrischen Ringen besteht, die
sich von der hochsten Autoritit, dem quib, ,,Pol, Achse“, aus-
breiten. Wir sollten tibrigens eigentlich vermeiden, in diesem
Zusammenhang das Wort ,,Heilige“ zu verwenden, denn der
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wali Allab (wali, Pl. auliya) ist nicht ein Heiliger im christli-
chen Sinne. Er wird nicht kanonisiert, sondern ist, wie das
Wort zeigt, ,ein vertrauter Freund Gottes“, der unter dem be-
sonderen Schutz des Herrn steht. ,, Wahrlich die Freunde Got-
tes, keine Furcht kommt tiber sie, noch sind sie traurig®, heifst
es in Sure 10, 63. Es sind solche speziellen Menschen, die
infolge der gottlichen Gnade ein exemplarisches Leben fihren
und so zu Fiihrern ihrer Mitmenschen werden konnen. Tir-
midhi hat ihre Rollen genau definiert, und diese Begriffe
spielen bis heute eine wichtige Rolle im Sufismus: Wer mit
Sufis befreundet ist, wird sicher erleben, dafs sein Gesprachs-
partner stolz behauptet, sein Meister, oder der und der Seelen-
fithrer, sei zweifellos der qutb, der Pol oder die Achse der
Welt. Denn wie die sich drehende Welt eine Achse haben
muf3, die zum Zentrum, dem Pol, fithrt, so mufS auch die
geistige Welt eine Achse dieser Art haben, durch die die direk-
te Beziehung zum Zentrum des Geistigen ermoglicht wird.

Um den qutb stehen drei nugaba, ,,Substitute“, dann folgen
vier autad, ,,Pflocke“, sieben abrar, ,Fromme*, vierzig abdal,
wErsatzleute“, und 300 achyar, ,Gute“. Besonders wichtig
sind dabei die 40 abdal, die im Volksglauben gewissermafSen
eine Einheit bilden; ihre Namen kommen auch in Ortsnamen
vor, wie Kurklareli, ,,Gebiet der Vierzig®, in der europdischen
Turkei.

Stirbt ein Gottesfreund in einer der Gruppen, so rickt ein
anderer nach, so daf$ die Zahl der wahren Gottesfreunde
immer gleich bleibt. Die Aufgabe der autad ist es, uiber die
Erde zu wandeln, Fehler zu entdecken und Segen zu verbrei-
ten, denn wo sie nicht hinkommen, geschieht Unheil.

Die Gottesfreunde konnen Wunder wirken, die als karamat,
»Huldwunder“, bezeichnet werden (doch wird der Sufi ge-
warnt, den Wundern zu viel Wichtigkeit zuzuschreiben -
»Wunder sind die Menstruation der Manner®, sagt ein frihes
Sufi-Wort, denn sie lenken von der Reinheit seiner Intention
ab). Doch die Freunde Gottes sind in der Welt verborgen:
»Meine Freunde sind unter Meinen Kuppeln®, 1af3t ein aufSer-
koranisches Wort Gott sagen. Daher muf§ man im Umgang mit
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Menschen vorsichtig sein — konnte nicht der Bettler an der Ecke
oder der scheinbar nutzlose Greis einer von Gottes verborge-
nen Freunden sein, dessen Fluch (denn auch das kommt vor!)
schwere Ungliicksfille nach sich ziehen, dessen kurzer Blick
aber einen Menschen heiligen und begliicken kann?

Und manchesmal wird ein politisches Desaster dem Zorn
eines Heiligen zugeschrieben, der von einem Herrscher belei-
digt oder nicht gentigend geehrt worden war ...

Die ersten Ansidtze zur Bildung von Bruderschaften nach
den Tagen Abu Sa‘ids gibt es im 12. Jahrhundert. Abu Na-
dschib as-Suhrawardi (gest. 1165), ein Frommer aus dem
nordlichen Iran, verfafste ein Buchlein tiber das Wohlverhal-
ten der Jiinger, Adab al-muridin, das die Ideale sufischer Le-
benshaltung knapp und ohne Uberschwang darlegt. Aber es
war sein Neffe Abu Hafs ‘Omar as-Suhrawardi (gest. 1234),
um den sich eine Gruppe von Suchern scharte und dessen
grofles Werk iiber die ,,Gnadengaben der Erkenntnisse“ zu
einer Art Enzyklopadie des niichternen Sufismus wurde, die
noch immer verwendet wird. Abu Hafs war durchaus kein
weltferner Asket, sondern ein guter Organisator und wurde
daher von dem abbasidischen Kalifen An-Nasir (reg. 1180-
1225), der noch einmal versuchte, seine Rolle als Kalif positiv
zu nutzen, als spezieller Gesandter zu den muslimischen Fiir-
sten der Nachbarlinder geschickt, um eine auf religioser
Grundlage beruhende Art von geistiger Allianz zu fordern.
Das war besonders notwendig, da in jenen Jahren die Mongo-
len aus Zentralasien aufbrachen, die wenig spater das zentrale
und ostliche islamische Gebiet iiberrannten und sehr vieles
zerstorten. Suhrawardi stellt den Typ des Sufi-Fihrers dar,
der sich nicht von seiner politischen Verantwortung zuriick-
zieht. Das ist etwas Neues in der Geschichte des Sufismus;
denn im allgemeinen galt den frithen Sufis jede Zusammenar-
beit mit der Regierung als suspekt, ja verboten: Speise aus
dem Hause eines Regierungsbeamten wurde von manchen als
unrein angesehen, und fiir andere bedeutete ,zur Tir des
Sultans zu gehen, zur Tiir des Satans zu gehen“. Diese Hal-
tung lebte auch spater in verschiedenen farigas weiter; doch
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die Suhrawardiyya blieb ihren praktischen Idealen treu. Einer
der wichtigsten Schiler des Abu Hafs war Baha’addin Zaka-
riya, der aus Multan im sudlichen Pandschab im heutigen
Pakistan nach Bagdad kam und nach seiner Riickkehr in seine
Heimat die Gedanken seines Meisters dort implementierte.
Seine Nachkommen haben bis heute die sadschdschada des
Ordens in Pakistan inne, und sie haben seit dem Mittelalter
durchaus an politischen Entscheidungen teilgenommen. Noch
der jungst verstorbene Machdum Sahib von Multan war eine
Zeitlang Gouverneur des Pandschab. — In jener frithen Zeit
erreichten die Suhrawardi-Sufis auch das eben von Muslimen
eroberte Bengalen (1206); die Suhrawardi-Familie in diesem
Teil des Subkontinents hat jahrhundertelang eine wichtige po-
litische Rolle gespielt, und immer wieder erscheinen Mitglie-
der der durch ihre Gesetzestreue und theologischen Interessen
ausgezeichneten Familie in der Geschichte des Subkontinents.

Baha’addin Zakariya von Multan war ein reicher Grof3-
grundbesitzer, und die Suhrawardiyya war der Poesie und
Musik abgeneigt. Dennoch lebte an seinem Hofe einer der
ekstatischsten Sufis des 13. Jahrhunderts, Fachruddin-i ‘Traqi
(gest. 1289), der seine Gottesliebe in beriickenden persischen
Versen ausdriickte — von der Echtheit seiner mystischen Er-
fahrung tiberzeugt, erlaubte der Meister ihm, seinen Lebens-
stil beizubehalten. Das ist typisch fiir den echten Meister; er
weifs, welcher Weg — sei er auch seinem eigenen Ideal entge-
gengesetzt — fur den murid richtig ist; denn ,,die Wege zu Gott
sind so zahlreich wie die Atemziige der Menschen®. So ist die
Vielfalt der Menschen auch in der Vielfalt der Charaktere der
Sufi-Meister reflektiert, wobei es nicht nur Unterschiede der
Personlichkeit gibt, sondern auch lokale Verschiedenheiten
oder Unterschiede in der Haltung zum Besitz, zu den Frauen
u.d. Das laflt sich besonders gut an der freundschaftlichen
Beziehung Baha’addin Zakariyas zu Lal Schahbaz Qalandar,
dem ,,Roten Falken®, zeigen. Lal Schahbaz Qalandars Heilig-
tum in Sehwan am Indus ist bis heute ein Mittelpunkt ekstati-
schen Kultes, in dem der urspringliche Charakter Sehwans,
eines uralten Shiva-Heiligtums, noch nachwirkt. Das dort
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beheimatete Lied Mast Qalandar mit seinem hinreifSenden
Rhythmus wurde in den siebziger Jahren zum Hit in Pakistan
und entziickt noch immer jeden Hoérer, gleich welcher Her-
kunft.

Der dritte grofSe Sufi jener Zeit war Faridaddin Schakar-
gandsch (,,Zuckerschatz“), der im Pandschab in Pakpattan
lebte und mit dem Baha’addin ebenfalls gutnachbarliche Be-
ziehungen pflegte, obgleich sein Weg einen wiederum anderen
Aspekt des Sufismus darstellt. Faridaddin gehorte zum
Tschischti-Orden, dessen wichtigster Vertreter, Mu‘inaddin,
Ende des 12. Jahrhunderts nach Indien gekommen war und
sich in dem kurz zuvor von den Muslimen eroberten Adsch-
mir in Radschasthan niedergelassen hatte, wo er 1236 starb.
Fast gleichzeitig mit ihm lief$ sich ein Tschischti-Meister aus
Zentralasien, Bachtiyar Kaki, in Delhi nieder, das seit 1204
zum Zentrum des nordindischen Islam geworden war. Noch
heute hoért man nahe seinem Mausoleum in Mehrauli-Delhi
die Legende, wie er beim Anhoren eines persischen Verses
drei Tage zwischen Tod und Leben schwebte:

Denen, die vom Dolch der Hingebung getotet wurden,
kommt neues Leben aus dem Unsichtbaren.

Als der Sanger schliefSlich nur den ersten Halbvers sang, soll
sich die Seele Bachtiyars von dieser Welt gelost haben. Schon
diese Legende weist darauf hin, daf§ die Tschischtis einen an-
deren Lebensstil hatten als die Suhrawardis: sie liebten Musik
und Poesie und gaben der Musik eine wichtige Rolle in ihrem
Leben. Es war ein Verehrer des groflen Delhier Meisters
Nizamaddin Auliya, der Dichter Amir Chusrau (gest. 1325),
dem die Entwicklung der Hindustani-Musik zugeschrieben
wird, wie man sie noch immer in gawwalis (Veranstaltungen
religioser Musik) geniefSen kann.

Im Gegensatz zu den Suhrawardis blieben die Tschischtis
dem alten asketischen Ideal treu. Sie lebten von dem, was
ihnen an milden Gaben (futith) zukam und besaflen weder
Reichtum noch politischen Einflufs — zumindest in der Friih-
zeit nicht. Im Konvent Faridaddins in Pakpattan herrschte
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bittere Armut, und die in einem gemeinsamen Raum lebenden
Derwische hatten kaum genug zum Uberleben — und dennoch
(oder vielleicht gerade deshalb) wurde Pakpattan zu einem
Anziehungspunkt fiir viele, die, aus Delhi, Lahore oder ande-
ren Orten kommend, geistige Hilfe suchten und getrostet von
dem drmlichen Platz zuriickkehrten. Zur Zeit des Mogulherr-
schers Akbar (reg. 1556-16035) aber erhielten Tschischti-Hei-
ligtumer, wie Adschmir und Fathpur Sikri, eine neue Bedeu-
tung, und ihr Kult blieb mit der Mogulherrschaft verbunden.

Der Orden hat durch die Jahrhunderte seine Liebe zur Mu-
sik weitergetragen; die in zimt- bis ockerfarbene Gewinder
gekleideten Derwische haben die Spannweite ihres Ordens auf
den ganzen Subkontinent ausgedehnt und ihn schliefSlich in
einer modernisierten Form auch nach Europa und Amerika
getragen. Der Sufi-Orden Inayat Khans und seines Sohnes
Vilayat Khan entstammt dieser Tradition und verkiindet Lie-
be und Hingabe, die durch Musik hervorgerufen und gestarkt
wird, wobei die islamische Komponente zurticktritt — auch
Mu‘inaddin Tschischti erlaubte die Einweihung von Nicht-
Muslimen, was die Suhrawardiyya ablehnte.

Die genannten Orden waren natirlich nicht die einzigen,
die sich in Indien entwickelten; aus etwas spiterer Zeit sei die
Schattariyya genannt, deren Meister — wie Muhammad
Ghauth Gwaliori (gest. 1562) - hinduistische Gedanken
ubernahmen und sich auch magischer Praktiken bedienten;
das Werk des eben genannten Mystikers, genannt ,,Die funf
Juwelen®, ist ein schwer zu entzifferndes Gewebe von Mystik,
Astrologie und kabbalistischen Praktiken; es hat den volks-
tumlichen Sufismus vor allem in Siid-Indien stark beeinflufSt.

Bei der Entstehung vieler tarigas im spaten 12. und begin-
nenden 13. Jahrhundert spielte wohl die Erstarrung des theo-
logischen und juristischen Aspekts des Islam eine Rolle; selbst
der grofle Ghazzali hatte ja seinen Lehrstuhl an der besten
Hochschule der islamischen Welt aufgegeben, weil er darun-
ter litt, daf$ die Gelehrten, die ,,die feinsten Details der Vor-
schriften fir die Scheidung kannten, nichts von der lebendigen
Gottesliebe erfahren“ hatten. Angeblich war das ,,Tor der
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freien Forschung® in den theologischen und juristischen Wis-
senschaften geschlossen, und gewisse als heterodox gebrand-
markte Bewegungen, die stark mystische Ziige hatten (wie
etwa die Ismailis), wurden ebenfalls in den Hintergrund ge-
driangt. Doch viele Menschen sehnten sich nach einer mehr
emotionalen Anniherung an die Religion, und so folgten sie
dem Ruf einiger grofSer Prediger, die ihnen die koranischen
Wabhrheiten in verinnerlichter Form nahebrachten.

Der berithmteste von ihnen war ‘Abdulgadir al-Dschilani,
ein Prediger aus der strengsten der vier Rechtsschulen, der der
Hanbaliten. Nach jahrelanger Abschlieffung in der irakischen
Wiiste kam er nach Bagdad, wo er 1166 starb. Er muf§ eine
charismatische Gestalt gewesen sein; Ibn “Arabi, ein Jahr vor
dessen Tod geboren, preist ihn hoch. Die Gruppe, die sich um
ihn sammelte, wurde zum Nukleus einer Bruderschaft, die als
Qadiriyya in alle islamischen Linder gelangte und von Sid-
Indien bis West-Afrika Anhidnger hat. Die von ihr vertretene
Art der Frommigkeit spricht die Menschen an, da sie keine
Extreme kennt; der dhikr besteht aus der ersten Hilfte des
Glaubensbekenntnisses. ‘Abdulqadir wurde zu einem der
meistverehrten Gottesfreunde, und in manchen Gegenden
Pakistans wird der vierte Mondmonat, auf dessen elften Tag
sein Todestag fillt, einfach als ,Elf“ bezeichnet. Und wih-
rend dort im 17. und 18. Jahrhundert eine Reihe wichtiger
Volksdichter dem Orden angehorten, wird der Historiker
sogleich an Emir Abdul Qadir von Algerien (gest. 1883) den-
ken, dessen Freiheitskampf gegen die Franzosen zeigte, wie
lebendig der Geist der Qadiriyya auch in der Neuzeit geblie-
ben ist.

Wenig spater als ‘Abdulqadir lebte Ahmad ar-Rifa‘i eben-
falls im Irak. Seine Anhinger sind als ,heulende Derwische
bekannt, da sie einen lauten dhikr uben. Aus einem nicht ganz
klaren Grund sind die Rifa‘is vor allem durch ihre merkwiir-
digen Kunststiicke, wie Glasessen, sich die Augipfel heraus-
nehmen u.a., bekannt geworden; doch dies entspreche keines-
wegs dem urspriinglichen Charakter der Bruderschaft, wie die
Hagiographen feststellen. Ahnliche paranormale Erscheinun-
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gen gibt es Ubrigens auch bei einigen indischen Bruderschaf-
ten.

Noch stiarker als im spaten 12. Jahrhundert werden die Or-
den im 13. Jahrhundert. Es war die Zeit, da die Mongolen
grofle Teile der zentralen und 0stlichen islamischen Welt
zerstorten und 1258 den letzten abbasidischen Kalifen in
Bagdad hinrichteten. Das 13. Jahrhundert ist ja uberall die
Zeit der mystischen Bewegungen; man denke in Europa an
Meister Eckhart, Mechthild von Magdeburg, in Indien an die
Anfinge der bhakti, im japanischen Buddhismus an Nichiren.
Allerdings findet man bei einigen Wissenschaftlern die Ten-
denz, das Aufblithen mystischer Stromungen in dieser politisch
verworrenen Zeit schlicht als Eskapismus zu bezeichnen -
Flucht vor den kriegsbedingten Verheerungen und Greueln in
eine irreale (oder irreal scheinende) Welt.

Wie dem auch sei, eine Fiille neuer Orden kristallisierte sich
damals heraus. In Agypten findet sich neben der rustikalen
Ahmadiyya-Badawiyya, die sich in Tanta konzentrierte und
ihre Feste dem koptischen Kalender (bzw. der Nilschwellung)
entsprechend feiert, die Schadhiliyya, die sich auf der Basis
der von dem nordafrikanischen Sufi Abu Madyan (gest. 1197)
verkiindeten Ideale formte. Asch-Schadhili (gest. 1258) ist
durch sein Schutzgebet, den sogenannten hizb al-babr, beson-
ders bekannt, und es ist gerade die literarische Erbschaft des
»nuchternen* Schadhiliyya-Ordens, die bis heute lebendig ist:
Die Hikam (Weisheitsspriiche) des Ibn ‘Ata’ Allah (gest. 1309)
sind eine Sammlung von Spriichen und Gebeten in exquisiter
arabischer Sprache, von denen ein Sufi sagte: ,,Diirfte man im
Ritualgebet einen anderen Text als den Koran rezitieren, so
wirde ich Ibn “Ata’ Allahs Hikam rezitieren.“ Diese kleine
Sammlung trostvoller Worte wurde von Nordafrika bis nach
Indien gelesen und kommentiert und gehort zu den grofSen
Klassikern religioser Literatur. Aus der Schadhiliyya entwik-
kelten sich, wie es bei allen Orden der Fall ist, neue Grup-
pierungen, von denen die Dargawiyya in den letzten Jahr-
zehnten zahlreiche Anhinger aus Europa und Amerika ge-
wonnen hat.
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Das gilt auch fur die Dasuqiyya, deren Burhaniyya oder
Burhamiyya genannte Form besonders in Sudan aktiv ist. Die
Unterschiede kann man kaum definieren — die Entwicklung
hingt meist von der Initiative eines Mannes ab.

Verwandt mit der Schadhiliyya ist auch die Dschazuliyya,
die aus Marokko stammt, wo der 1495 verstorbene Dschazuli
mit seinen Segensworten fur den Propheten, den Dala’il al-
chairat, ein Handbuch der Prophetenverehrung geschaffen
hat, dessen Rezitation sich eine Gruppe von Frommen in
Marrakesch andachtsvoll widmet — die Gestalt des Propheten
rickt ja immer stirker in den Mittelpunkt der Frommigkeit,
und die Vorstellung, daf$ er das erste ist, was Gott geschaffen
hat und dafs das Ende des Weges das ,,Entwerden im Prophe-
ten® ist, findet sich im spateren Sufismus immer wieder — man
lese etwa die Schilderung, die ein indischer Sufi, Mir Dard
(gest. 17835), von seinem Aufstieg durch die Wesenheiten aller
Propheten, von Adam bis Jesus, gibt, bis er das fana fi’r-rasil,
»Entwerden im Propheten, erreicht, sich mit der haqiga
mubammadiyya, der ,Muhammad-Realitiat“, vereinigt. Und
so kann auch der Unterschied zwischen zwei Sufi-Fuhrern
dadurch erklirt werden, daf$ der eine ,,auf der Stufe des Mo-
ses, der andere auf der Stufe Chidhrs“, des geheimnisvollen
Seelenfiihrers, steht.

Unter den zahlreichen Bruderschaften, die im 13. Jahr-
hundert entstanden, ist besonders bekannt die Mevleviyya,
genannt nach Maulana (,,unser Herr®, turkische Aussprache
Mevliana) Dschalaladdin Rumi, dem ekstatischen Dichter
(s. S. 60ff.). Rumi hatte zahlreiche Verehrer und Verehrerin-
nen; doch eine Organisation hinterlief§ er nicht. Das war sei-
nem dltesten Sohn und zweiten Nachfolger, Sultan Walad
(gest. 1312) uberlassen. Dieser organisierte das Ritual; der
Junger mufSte 1001 Tag Dienst in der Kiiche auf sich nehmen,
wobei er langsam zu hoheren Amtern aufstieg; gleichzeitig
wurde er in die Lektiire und Interpretation des Mathnawi
eingefithrt und lernte die schwierige Technik des Sich-
Drehens. War er dann, wie der technische Ausdruck lautet,
»gekocht, so konnte er ein vollgultiges Mitglied des Ordens
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werden und am sema‘, dem Tanzritual, teilnehmen, das in der
Regel nach dem Freitagsgebet stattfand. Dieses Ritual ist
genauestens geregelt: das langsame Schreiten, die dreifache
Neigung vor dem Meister, das Abwerfen der schwarzen Kut-
ten, so daf die weifSen Gewdander sichtbar werden, die gewis-
sermafsen den Auferstehungsleib symbolisieren, das Auftun
der uber der Brust gekreuzten Arme, so dafs die Rechte gen
Himmel geoffnet, die linke zur Erde gewandt ist: So soll der
gottliche Segen empfangen und weitergegeben werden. Der
Derwisch dreht sich auf dem linken Fuf$ entgegen dem Uhr-
zeigersinn. Der sema* besteht aus vier Teilen, die das Entwer-
den in Liebe und im letzten, kurzen Teil die Riickkehr in diese
Welt symbolisieren. Ein Segensgebet und das langgezogene
Hiaa (,,Er) bilden den Abschlufs. Dutzende von Melodien
sind fiir dieses Ritual geschrieben worden, das mit dem Lob-
lied auf den Propheten Muhammad beginnt und niemals ver-
fehlt, die Zuschauenden zu bewegen — obgleich es jetzt leider
zur Touristenattraktion geworden ist. Rumi hatte auch Jun-
gerinnen, die ihren eigenen sema*® durchfihrten; doch eine ge-
mischte Gruppe beim sema® ware fir ihn undenkbar gewesen.

Wie der Tschischti-Orden in Indien sich nie tiber den Sub-
kontinent hinaus verbreitete, so blieb die Mevleviyya auf das
Gebiet des fritheren Osmanischen Reiches (einschlieflich Sy-
rien und Agypten) beschrinkt.

Neben der Mevleviyya entwickelten sich andere Bruder-
schaften in der Tiirkei, und Meister, die aus der arabischen
oder zentralasiatischen Tradition kamen, bildeten Zentren im
Lande, vor allem natiirlich in dem seit 1453 zur Hauptstadt
gewordenen Istanbul. So reichte das Spektrum der Orden bald
von den ialtesten Orden, wie der Qadiriyya, Rifa‘iyya und
Schadhiliyya zu der aus Azerbaidschan stammenden Chalva-
tiyya, die auch in Agypten (seit 1517 Teil des Osmanischen
Reiches) heimisch wurde und zu deren prominentesten tiirki-
schen Vertretern der Dichter Niyazi Misri (gest. 1694) gehort.
Aus ihr entwickelte sich die Dscharrahiyya.

Ein besonders interessanter Orden aber ist die Bekta-
schiyya, die auf den 1337 (?) verstorbenen Hacci Bektasch
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zuruckgefithrt wird. In ihr werden auch Frauen zu den Ritua-
len zugelassen, was dem Orden natirlich den Ruf der Unmo-
ral eingetragen hat — der tiirkische Schriftsteller Yakup Kadri
(Karaosmanoglu) hat in seinem 1922 erschienenen Roman
Niir Baba (deutsch: ,Flamme und Falter) ein ironisches Bild
von den Verfuhrungskiinsten eines attraktiven jungen Istanbu-
ler Bektaschi-Scheichs gezeichnet. Die Bektaschiyya hat zahl-
reiche schiitische Elemente aufgenommen und steht in der
Doktrin den Lehren Ibn ‘Arabis nahe. Die im spaten 14. Jahr-
hundert in Iran entstehende Bewegung der Hurufis, ,die sich
der esoterischen Auslegung der arabischen Buchstaben wid-
men“, hat auch die Bektaschis beeinflufst, die zahlreiche aus
arabischer Schrift geformte Bilder verwenden: die Namens-
schriftziige der ,,Funf“ (Muhammad, ‘Ali, Fatima, Hasan und
Husain, manchmal noch ergianzt durch ,Allah“) dienen zur
Darstellung menschlicher Gesichter; aus religiosen Formeln
werden Tiergestalten geformt u.a. Die Bektaschis wurden zu
den geistigen Beratern der Elitetruppen des Osmanischen
Reiches, der Janitscharen, und so verbreiteten sie sich beson-
ders in den Balkanprovinzen des Reiches, wo sich heute noch
Anhinger ihrer Richtung finden. Vor allem Albanien war fast
ausschliefSlich vom Bektaschitum geprigt. Der Sturz der auf-
sassigen Janitscharen 1826 schadete dem Orden sehr; spater
im 19. Jahrhundert setzte eine gewisse Erneuerung ein, und
die turkische Literatur und Folklore ist noch immer von Bek-
taschi-Anekdoten und Witzen erfiillt, wihrend die liebenswer-
te volkstimliche Poesie der Bektaschis und der von ihnen
gepflegten Dichtung Yunus Emres (s. S. 93) sich grofler Be-
liebtheit erfreut. —

Man darf hier einen zu einer anderen mystischen Tradition
gehorenden Sufi-Rebellen nicht vergessen; das ist der Theologe
und kluge Interpret Ibn “Arabis, Bedreddin der Sohn des Qadis
von Simawna, der fiir die Zusammenarbeit von Muslimen
und Christen eintrat und gegen Sultan Mehmet I. rebellierte;
er wurde 1415 in Serez in Makedonien gehingt. Seine Per-
sonlichkeit hat den tiirkischen kommunistischen Dichter Na-
zim Hikmet (gest. 1964) zu bewegenden Gedichten inspiriert.
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Die Sufi-Orden tuiberzogen das gesamte Osmanische Reich,
und eine Reihe osmanischer Sultane, darunter Abdul Ha-
mid II. (reg. 1876-1909), waren in einen oder mehrere Orden
initiiert.

Besonders wichtig nicht nur in der Tirkei, sondern uberall
in der islamischen Welt war und ist die aus Zentralasien
stammende Nagschbandiyya, die jetzt auch in Europa zahlrei-
che Anhinger hat. Sie geht auf den 1389 in Buchara, Usbeki-
stan, verstorbenen Baha’addin Nagschband zuriick, der iltere
zentralasiatische Traditionen aufnahm und eine tariga formte,
die nach auflen hin keine spektakuliren Wundertaten oder
Rituale aufweist, sondern folgenden Wahlspruch hat: ,Die
Hand bei der Arbeit, das Herz beim (gottlichen) Freund. Der
Glaubige soll entsprechend Sure 70, 37 ,,in stindigem Gebe-
te“ sein, auch wenn er scheinbar irdische Werke tut. Er soll —
und das ist eine der acht Ordensvorschriften — die chalwat dar
andschuman tben, die ,Einsamkeit in der Versammlung®,
d.h. auch im taglichen Leben immer mit Gott sein. Die
Nagschbandis behaupten, dort zu beginnen, wo die anderen
Orden enden, denn sie verlangen nicht hirteste Askese, Bet-
teln oder vollige Selbsterniedrigung, wie es bei manchen tra-
ditionellen Orden als Anfangsphase vorgeschrieben ist, son-
dern legen Wert auf die geistige Erziehung des Jungers, wobei
die intensive Konzentration auf den Meister die entscheidende
Rolle spielt; Meister und Junger miissen gewissermaflen auf
gleicher Wellenlange und damit in stindiger Kommunikation
sein. Der dhikr ist schweigend, und der Junger lernt, das
Gottgedenken langsam durch die sieben Feinpunkte zu ent-
wickeln, die an verschiedenen Stellen des Korpers liegen und
nach und nach sensibilisiert werden, bis der dhikr den ganzen
Menschen erfiillt.

Die Nagschbandis haben im ausgehenden 15. Jahrhundert
eine wichtige Rolle gespielt, und ihr damaliger Meister,
Chwadscha Ahrar (gest. 1490) war der eigentliche Herrscher
in Zentralasien. Durch die Mogulherrscher kamen Mitglieder
des Ordens nach Indien. Es war dann einer ihrer Fiihrer,
Ahmad Sirhindi (gest. 1624), gepriesen als ,Erneuerer des
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zweiten Millenniums® (der Hidschra), der sich durch seine
Briefe gegen Kaiser Akbars Synkretismus wandte, um zu ei-
nem reinen, geradezu ,fundamentalistischen® Islam zuriick-
zukehren. Der Reformer behauptete, der gayyiim seiner Zeit
zu sein, das heifst, einen Rang erreicht zu haben, der noch
iiber dem des qutb (s. S. 73) steht. Der gayyiim lenkt, so
glaubt man, die Geschicke der Welt.

Aus der indischen Nagschbandiyya entwickelte sich im
Laufe des 18. Jahrhunderts eine Reihe von Modernisierungs-
bewegungen, darunter die tariqa mubammadiyya, ,der Mu-
hammad-Pfad“, die sich ganz auf das Beispiel des Propheten
beruft und in Indien vor allem die Uberfremdung durch die
britische Kolonialmacht bekdmpfte. (Ubrigens erschienen als
tarigqa  mubammadiyya bezeichnete Bewegungen auch im
Bereich anderer Sufi-Orden, und fast alle richten sich gegen
den wachsenden Einflufs westlicher Kolonisation.)

Nagschbandi-Zentren entwickelten sich von Malaysia bis
in den Kaukasus: die Sufis in Daghestan und Tschetschenien
gehoren zu dieser Richtung, und der Name Schamils, der
1871 nach unermudlichem Kampf gegen die Russifizierung
seiner daghestanischen Heimat starb, ist weltweit bekannt;
dank ihm wurde die Nagschbandiyya integraler Bestandteil
des politischen Lebens im Kaukasus. Daf§ die Nagschbandis,
zum Teil in Zusammenarbeit mit den Qadiris, zur Zeit der
Sowjetherrschaft in Zentralasien heimlich die religiosen Tra-
ditionen lebendig erhielten, zeigt ihre wichtige Rolle; der
,stille dhikr¢ des Ordens machte es den staatlichen Kriften
schwer, sie zu entdecken.

Ein anderer Orden, der aus dem zentralasiatischen Bereich
stammt, ist die Kubrawiyya, die auf den 1221 von den Mon-
golen getoteten Nadschmaddin Kubra zuriickgeht. Dieser hat
eine psychologisch tberaus subtile Interpretation des Sufi-
Pfades gegeben: der Junger muf§ auf die farbigen Lichterschei-
nungen achten, um seinen Standort zu erkennen. Die letzte,
siebente Station, die er erreicht, nachdem er die Stufen der
sechs groflen Propheten erlebt und die Station Jesu, das
»leuchtende Schwarz“ des Entwerdens, durchschritten hat, ist
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das Smaragdgriin, die Farbe Muhammads. Dann findet er bei
der Riickkehr in die Welt die friher so verwirrende Vielfalt
der Erscheinungen von einem neuen Licht durchdrungen.

Die Kubrawiyya erreichte auch Indien; ‘Ali-yi Hamadani
(gest. 1385) wirkte als ihr wichtigster Vertreter in Kaschmir.
Obgleich eine Anzahl frither Sufis aus Iran stammten, haben
sich die Linien der meisten der dort beheimateten Ordens-
grunder, wie die Suhrawardis oder ‘Abdulqadir Dschilanis,
tiber das ganze islamische Gebiet verbreitet. Doch auch die
Dynastie der Safawiden, die 1501 an die Macht kam und die
schiitische Form des Islam zur Staatsreligion machte, ent-
stammte einem Sufi-Konvent, dem von Ardabil. Typischer-
weise wird Schah Ismail L. (reg. 1501-1524) in den arabischen
Quellen immer ,der Sufi“ genannt, und auch europdische
Werke des 16. und 17. Jahrhunderts bezeichnen den Herr-
scher Irans als ,,Sophi“. Doch obgleich etliche Orden schiiti-
sche Tendenzen hatten (wir nannten schon die Bektaschis,
konnten aber auch indische Mischformen hinzufiigen), ent-
wickelten sich nur wenige eigenstindige Bruderschaften in
Iran nach 1500. Die Ahnlichkeiten zwischen der Struktur der
Schia mit ihrem unerschitterlichen Glauben an die Unfehl-
barkeit des Imams und der volligen Hingabe des Sufis an
seinen Pir sind oft bemerkt worden. Der wichtigste Orden im
iranischen Bereich ist die Ni‘matullahiyya, die auf den 1431
in Kirman verstorbenen Schah Ni‘matullah Wali zurtuckgeht
und bei der Durchdringung des stidlichen Indiens mit schiiti-
schen und Sufi-Gedanken eine wichtige Rolle gespielt hat. In
Iran wurde der Orden zu Beginn des 19. Jahrhunderts wieder
gestiarkt und trug wesentlich zum geistigen Leben bei; doch
nach der Revolution von 1979 wurde er verfolgt, und einige
seiner Zweige wirken nun erfolgreich in Europa und Amerika.
Die Studien Richard Gramlichs uber die schiitischen Sufi-
Orden Irans sind eine unerschopfliche Informationsquelle iiber
die Ni‘matullahi, Chaksar und Dhahabiyya-Traditionen.

Schon um das Jahr 1000 hatte eine frithe persische Sufi-
Bewegung ihre Aktivititen bis ans Chinesische Meer ausge-
dehnt. Das war die Kazaruniyya, die u.a. Hospize fur die
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muslimischen Kaufleute errichtete und besonders praktisch
orientiert war. Spater wurden die Qadiriyya und die Nagsch-
bandiyya die wichtigsten Orden, die in China Anhinger ha-
ben, deren Literatur jedoch erst langsam zuginglich wird.

Daf$ sich durch den Seehandel der Sufismus auch nach In-
donesien ausbreitete, ist verstindlich; dhnliches gilt fir einen
Teil der Orden in Afrika. Besonders Nordafrika ist reich an
Sufi-Traditionen. Hier mufs der Begriff Marabut genannt
werden, eine Verballhornung des arabischen murabit, ,der in
einer Grenzfeste Lebende*; das Wort wurde von den Franzo-
sen dann auf die Leiter einer zawiya, eines Derwischkonvents,
angewendet und verbreitete sich allgemein. Einige der nord-
afrikanischen Orden wurden schon genannt (s. S. 81), doch
als Kuriosum sei der Bettlerorden der Heddawa erwihnt, der
sich auf den groflen Ibn Maschisch (gest. 1144) beruft; die
Mitglieder gehen eine seltsame Symbiose mit Katzen ein: Die
Novizen sind guetet, ,Katerchen, und Katzen werden rituell
begraben, aber bei bestimmten Gelegenheiten auch rituell
verzehrt ...

Der Sudan rihmt sich gleichfalls grofSer sufischer Bewegun-
gen, und es ist ein besonderes Erlebnis, an einem Freitag die
dhikr-Versammlungen verschiedener tariqas in Omdurman zu
beobachten. Der Sufismus wirkt auch hier politisch: man darf
nicht vergessen, dafs die Bewegung des Mahdi im letzten Jahr-
hundert aus der Sammaniyya-Bruderschaft hervorgegangen
ist. Nach dem Volksglauben wird der Mahdi (,,Rechtgeleite-
te“) aus der Familie des Propheten am Ende der Zeiten er-
scheinen, ,,um die Welt mit Gerechtigkeit zu erfiillen, wie sie
jetzt mit Ungerechtigkeit erfullt ist“. Der sudanesische Mahdi
erschien beim Nahen des Jahres 1300/1881; denn zu Beginn
jedes Jahrhunderts, so glaubt man, erscheint ein ,,Erneuerer
des Islam“. Der Aufstand des Mahdi gegen die agyptisch-
britische Uberlagerung des Sudan kann als eine der ersten
nationalen und religiosen Befreiungskampfe gelten — in gewis-
ser Weise vergleichbar dem Wirken der tariga mubammadiyya
in Britisch Indien oder der Sanusiyya, denn der Boden war
fur solche Bewegungen bereit, deren viele sich als erste Reak-
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tionen gegen den beginnenden Kolonialismus und drohende
Uberfremdung erkennen lassen. Um 1800 entstand die Sanu-
siyya, die von Siid-Algerien aus ihren Weg durch zahlreiche
afrikanische Lander nahm und strikt auf die alleinige Initiati-
on in ihrer fariga achtete; wie in vielen Bruderschaften, steht
auch bei den Sanusi eine Vision des Propheten Muhammad
am Anfang der offentlichen Wirksamkeit des Griinders, die
sich immer stiarker gegen Italiener und Franzosen richtete.
Von 1840 bis 1969 war die Sanusiyya die herrschende Bewe-
gung in Libyen, bis Ghaddafi die Macht tibernahm.

Auch die Tidschaniyya wurde zu einer einflufSreichen Sufi-
Macht sowohl im zentralafrikanischen Gebiet als auch in
Westafrika. In letzterem Gebiet freilich war die Qadiriyya
schon aktiv, und die Gestalt Usman dan Fodios (gest. 1817)
und die Griindung des Kalifats von Sokoto stirkten deren
Macht, zumindest fiir einige Zeit. In neuer Zeit hat die von
Ahmadu Bambou (gest. 1927) in Westafrika inspirierte Bewe-
gung der Muridin durch ihre Arbeitsethik das Interesse der
Beobachter auf sich gezogen. Zu den Pflichten der Muridin
gehort aktive Teilnahme an der Landwirtschaft und Arbeit fur
das Gemeinwohl.

Ohnehin gehort das Studium der Sufi-Organisationen seit
langem zum Forschungsgebiet der Soziologen und Politolo-
gen. Das erklart sich zum Teil aus der Situation im 19. Jahr-
hundert, als die Kolonialmichte sich mit diesen Gruppen
auseinandersetzten, um ihr politisches und soziales Potential
zu untersuchen.

Auch heute noch werden zahlreiche Studien iiber die Or-
den veroffentlicht, wobei den dufleren, mefSbaren Formen
besondere Aufmerksamkeit geschenkt wird: Wie viele Pilger
kommen zum Jahresfest nach Golra Scharif nahe Islamabad?
Wie wird der Transport koordiniert, wo werden die Pilger un-
tergebracht und verpflegt? Welche politische Rolle spielt der
Scheich oder Pir? Auch Studien iiber Rituale und Lebensfor-
men in einzelnen Sufi-Zentren, wie im Pandschab, im Sudan
werden haufiger, und die Organisation der Orden, die nur in
Agypten in einem zentralen Verband registriert sind, ist eben-
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falls Thema von Forschungen — denn das Ordenswesen ist
faszinierend und zeigt immer neue Facetten —, so wie G. Vein-
stein mit leichtem Seufzer schreibt, dafl man praktisch alle
Gegensitze bei der Beschreibung der Orden aufzihlen kann
und doch dieses protdische Phinomen nie ganz wird erfassen
konnen.



6. Volkstiimlicher Sufismus

Die ersten ,,Sufis“, die abendlandischen Reisenden im 17. und
18. Jahrhundert zu Gesicht kamen, waren sonderbare Wesen,
sparlich gekleidet, manchmal mit Tierfellen bedeckt; manch-
mal trugen sie eiserne Ohrringe oder schwere Ringe um die
FufSe; sie hatten seltsame Kopfbedeckungen, trugen gelegent-
lich ein Horn an der Seite, durch dessen grellen Ton sie ihre
Nihe ankiindigten; am Giirtel hing eine Bettlerschale, auch
hielten sie wohl einen Stab mit gespaltenem Oberende, auf
den sie sich beim Sitzen stiitzen konnten. Sie mochten Brand-
male an den Armen haben, die ein Zeichen ihrer Hingabe
waren; ihr Haar war meist lang, manchmal geflochten; andere
Gruppen schoren sich das Haupthaar und selbst die Augen-
brauen (so die Qalandar). Das waren die Gestalten, die den
europdischen Besuchern zunichst begegneten und uber die
John P. Brown in seinem Buch ,, The Dervishes“ (1868) be-
richtet hat. Sie zogen durch Iran und Indien, durch die Turkei
und Nordafrika, und fiir den Besucher wird der fagir
(persisch: darwisch), der ,Arme“, zum Fakir — in unserem
negativen Sinne. Derwische, das war etwas Verriicktes, Aus-
steiger aus der Gesellschaft, uninteressiert an den Regeln der
Religion, dem Opium oder Haschisch verfallen, und sie waren
fur die ersten Beobachter die wahren — oder einzig bekannten
— Vertreter des Sufitums. Manche dieser sonderbaren Gestal-
ten waren von Tieren begleitet; hatten die marokkanischen
Bettler des Heddawa-Ordens nicht sogar heilige Katzen?
Schon im Mittelalter gab es bestimmte Derwischgruppen,
die durch ihr unorthodoxes Benehmen nicht nur die etablierte
religiose Gesellschaft schockierten, sondern die auch den
reguldren Sufi-Orden ablehnend gegentiberstanden. Bis heute
haben sich solche Gruppen in der islamischen Welt gehalten —
ein Besuch im Mausoleum des Lal Schahbaz Qalandar in
Sehwan im unteren Industal erlaubt einen faszinierenden
Einblick in das Leben dieser von allen Tabus frei erscheinen-
den Gruppen, die von den glaubigen Muslimen mit Aversion
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betrachtet werden und doch einen wichtigen Aspekt des Su-
fitums darstellen, der jingst auch photographisch und fil-
misch vorziiglich dokumentiert worden ist.

Schon vor einem Jahrtausend gab es Fromme, die, wenn
auch nicht so extrem wie die umherschweifenden Derwische,
sich zumindest dufSerlich kaum um die Tradition kiimmerten.
Es sind die malamati, diejenigen, die ,getadelt“ werden wol-
len; Menschen, die sich nicht ihrer religiosen Leistungen
rithmten, weil sie dahinter Heuchelei vermuteten, sondern die
aus tbersteigerter Aufrichtigkeit den Tadel der Mitmenschen
auf sich zu ziehen suchten, indem sie ihre Pflichten scheinbar
vernachldssigten, aber um so mehr Gebete und Fasten im
Verborgenen ubten. Man kennt solche Erscheinungen auch
aus dem frithen Christentum. Zu ihnen gehorten auch die
Qalandar, ein Wort, das einen unorthodoxen Derwisch be-
zeichnen konnte, das aber verschiedene Aspekte hatte: fir
Rumi z.B. ist der Qalandar jemand, der den hochsten Rang
der Liebe und Freiheit erreicht hat.

Es scheint wenig Gemeinsames zu geben zwischen den
grofSen Meistern der theosophischen Mystik und den simplen
Seelen, die in den Bergen Anatoliens, in den Flufsebenen des
indischen Subkontinents oder den Weiten Nordafrikas oder
des Sudan ihre Liebe in Liedern verkiindeten. Vielfach ist
bemerkt worden, daf§ der Islam — und das ist der vom Sufis-
mus gepragte Islam — der einfachen Menschen, der Stimme
in Afghanistan oder Pakistan, der Nomaden in Afrika, der
Fischer in Bengalen ja nur aus den Rudimenten des echten
Islam bestehe: eine minimale Kenntnis des Korans, soweit
sie zur Durchfithrung der Gebete notwendig ist (voraus-
gesetzt, dafs die Ritualgebete tberhaupt gehalten werden),
sowie eine grenzenlose Verehrung des Propheten und der
Gottesfreunde, die in der volkstiimlichen Legende zu einem
fur den normalen Muslim geradezu ketzerisch erscheinenden
hohen Rang erhoben werden. Legenden aller Art tiberwu-
chern die orthodoxe Frommigkeit, und oft herrscht einfach
das vage, aber wohltuende Gefiihl von der Einheit alles Seien-
den.
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Andererseits sind es gerade die ekstatischen Volkssianger
der islamischen Welt, denen wir einige der schonsten Zeugnis-
se mystischer Liebeslyrik verdanken. Und hier sei auf einen
wichtigen Nebenaspekt mystischer Frommigkeit hingewiesen:
die Sufi-Meister, die in die lindlichen Gebiete ihrer Heimat
zogen, wufSten, wie wenig Ahnung die einfachen Leute vom
Arabischen hatten und daf sie auch vom Persischen, der lite-
rarischen und administrativen Sprache im Subkontinent,
nichts verstanden; daher waren sie gezwungen, die Volksspra-
chen zu verwenden, um ihre Gedanken den Menschen nahe-
zubringen. So ist die Entwicklung der verschiedenen Regio-
nalsprachen weitgehend solchen Predigern zu verdanken, die
schlichte kleine Lieder im Volkston sangen und die Geheim-
nisse der Gottesliebe und des Anhaftens an Gott in Bildern
ausdriickten, die auch die einfache Hausfrau, der Fischer oder
der armselige Tagelohner verstehen konnte. Interessanterwei-
se beobachten wir eine dhnliche Entwicklung im Hinduismus,
wo das heilige Sanskrit der Brahmanen in der bhakti-Mystik,
der personlich gefarbten Liebesmystik, durch Lokalsprachen
wie Purabi oder Radschastani abgelost wurde, und auch in
Europa waren es die mystischen Prediger wie Meister Eckhart
oder, noch stirker, Mechthild von Magdeburg, die die deut-
sche Sprache anstelle des Kirchenlateins fur einen Teil ihrer
Predigten, Gebete und Gedichte verwendeten — besonders,
wenn sie sich an die Frauen wandten. Ahnliches gilt fiir Ita-
lienisch in der franziskanischen Tradition, aber auch fiir
Flandern und England.

Die volkstimlichen Sufi-Dichter mochten durchaus hoch-
gebildet sein, doch sie behaupteten (und noch mehr behaupte-
ten ihre Horer das!), sie seien ummi, ,,Analphabeten“, um
dem Beispiel des Propheten nachzufolgen, der ja auch des
Lesens und Schreibens unkundig war und nur durch das gott-
liche Wissen, “ilm laduni (Sure 18, 65) inspiriert war. Und die
Sufis betonten immer wieder, daf§ Buchgelehrsamkeit unnotig,
ja gefdhrlich sei — mochten die Gelehrten noch so viele kluge
Biicher verfassen —, ,,der Sinn der vier heiligen Biicher (Tora,
Psalter, Evangelium und Koran) liegt in einem alif*, dem
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ersten Buchstaben des Alphabets, das gleichzeitig auf die
Einheit und Einzigkeit Gottes hinweist (es ist der Anfangs-
buchstabe von Allah) und darauf, daff Er der Eine ist (der
Zahlwert des alif ist 1). Solche Bemerkungen sind in allen
islamischen Sprachen typisch fir die mystische Volksliteratur.

Erste sufische Weisheitsverse erschienen, soweit man sehen
kann, in Zentralasien mit Ahmad Yesewis Hikam, Versen in
seiner turkischen Muttersprache, die aus dem 12. Jahrhundert
stammen, doch noch genauer Stilanalysen bediirfen. Sehr viel
wichtiger fiir die tirkische Tradition ist Yunus Emre (gest.
ca. 1321), der Anatolien durchwanderte und in vielen seiner
Gedichte volkstiimliche Strophenformen und VersmafSe statt
der sonst ublichen arabisch-persischen Metrik verwendete;
seine schlichten Lieder, die von Gottesliebe und Einsamkeit
singen, aber auch hin und wieder das Gefiihl kosmischer All-
Einheit erklingen lassen, werden noch gern in der Tirkei
gesungen:

Bald weh ich, wie der Wind es tut,
bald staub ich, wie ein Weg voll Glut,
bald flief$ ich, wie des Wildbachs Flut —

sieh, was die Lieb’ aus mir gemacht ...

Yunus hatte zahllose Nachfolger in seiner schlichten Poesie,
die manchmal auch ins Groteske und Paradoxe fiithren konn-
te; in seinen Gedichten findet man auch das Hadern mit Gott,
das so typisch fur viele liebesentruckte (und verruckte) Sufis
ist. In “Attars Epen wird den Narren scharfe Kritik an Gott in
den Mund gelegt, und bei Yunus und seinen Nachfolgern
kommen kritische Bemerkungen {iber das Jingste Gericht vor,
das doch eigentlich des groffen Gottes gar nicht wiirdig ist;
wozu braucht Er, der Allwissende, denn eine Waage, um die
Sunden zu wiegen? Er ist doch kein Kramer! Und noch immer
kann man - nicht nur in einzelnen mystischen Gedichten,
sondern auch in der Praxis anatolischer ,Dorfheiliger — fin-
den, daf$ ein kecker Sufi ,,Gott die Zihne zeigt, wie ‘Attar
sagt, das heifdt, daf$ er aus seiner innigen Vertrautheit mit Thm
ohne Scheu zu Thm spricht.
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Etwas spiter als in der Turkei setzt die mystische
Volkspoesie im indischen Subkontinent ein, wo das Urdu in
seiner stidlichen Form, dem Dakhni, im 16. und 17. Jahr-
hundert mystische Texte enthilt, in denen die Formen des
»Spinnradliedes“ und des ,,Miihlsteinliedes“ verwendet wer-
den. Das Spinnen wird zum Symbol fur den dhikr, das Gott-
gedenken, dessen Murmeln dem Summen des Spinnrades
ahnelt, und je langer man den Baumwollfaden spinnt, desto
feiner wird er — gleichermafsen wird das Herz immer feiner, je
mehr der Fromme den dhikr iibt, und Gott kann es dann am
Ende des Tages zu einem hohen Preis kaufen (vgl. Sure 9,
111); die faule Seele jedoch, die den dhikr, das Spinnen, ver-
nachlassigt, kann am Hochzeitstage (dem Tage des Todes),
keine Aussteuer vorweisen und steht nackt und entehrt da.
Solche Bilder konnten die Wichtigkeit des Gottgedenkens in
so einfachen Worten ausdriicken, daf sie jedem klar wurde.
Ahnelt nicht auch die gottliche Wesenheit der Baumwolle, die
einfarbig weifs ist und aus der nun in der Schépfung die ver-
schiedensten Dinge, Stoffe und Garn und Kleider entstehen,
die dem Auge die urspriingliche Einheit verhillen?

Der Griff des Handmiihlsteins aber, mit dem die indische
Hausfrau taglich das Mehl mabhlt, gleicht dem geraden alif,
und wie die Frau den Griff des Miihlsteins festhilt, soll sie
sich auch am Namen Gottes (fiir den das alif ja steht) festhal-
ten und nicht locker lassen.

Andere mystische Volksdichter griffen fiir ihre Verse auf die
alten Volkssagen ihrer Heimat zuriick, und wie die Dichter
der arabischen Welt die schonen Heldinnen der altarabischen
Poesie, wie Salma oder Lubna, als Hinweise auf die ewige
Schonheit benutzten, und wie die Dichter der persischen Kul-
turlandschaft von Laila und dem aus Liebe zu ihr verwirrten
Madschnun sprachen, wie die gesamte klassische Tradition
das Beispiel der liebenden Zulaicha anfiithrt, deren Liebe zu
Yusuf, dem Symbol der absoluten gottlichen Schonheit, Tau-
sende von Malen in ihren Gedichten und Prosa-Abhandlun-
gen verwendeten, so wurden die ungliicklichen Liebenden der
indo-pakistanischen Sagen in der Dichtung der Volkssinger
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von Sind und dem Pandschab zu Verkorperungen der Seele
umgeformt — eine Entwicklung, die im 16. Jahrhundert be-
ginnt. Da ist Sassi, die im ,,Schlaf der Nachlissigkeit® ihren
Geliebten verloren hat und nun auf dem harten Weg durch
Felsen und Wiisten nach ihm sucht, bis sie, ganz in Liebe
verwandelt, mit ihm im Tode vereint wird; da ist Sohni, die
ertrinkt, als sie zu ihrem Geliebten schwimmt; in der Pan-
dschabi-Tradition sind es die ungliicklichen Liebenden Hir und
Randschha; doch vielleicht die schonste Darstellung der Seele
ist das Dorfmidchen Marui in Sind, das von dem Firsten
entfuhrt wird, sich ihm aber verweigert und nur in Sehnsucht
nach ihrer Heimat lebt; sie wird zum Symbol der Seele, die
sich nach der ewigen Heimat sehnt und sich nicht von der
bunten Welt verfithren lif3t. Sie alle, und manche anderen,
verkorpern die verschiedenen Aspekte der Suche, die durch
unendliches Leiden endlich zur Erfilllung im Tode fiihrt. Die-
se Dichtung, in der das Zentralmotiv des Sufismus, der Weg
zum Geliebten, den man nur unter Aufbietung allen Mutes
gehen kann, in immer wieder neuen Bildern und Weisen er-
scheint, ist bis heute im Volk lebendig geblieben. Und mehr
als das: aus solcher frithen Lyrik hat sich dann im Laufe der
Zeit auch eine nicht-mystische Poesie und danach eine nicht-
religiose Prosa entwickelt, wie es der Urdu-Gelehrte Maulvi
Abdul Haqq schon vor Jahrzehnten gezeigt hat. So haben die
Sufis eine hochst wichtige Rolle bei der Entwicklung der Lite-
ratur ihrer jeweiligen Region gespielt, und die Ideale, die sie
verkiindet haben, firben die Menschen in gewisser Weise
noch immer, lehren sie Gottesliebe und Gottvertrauen.



7. Sufismus in moderner Zeit

Die Bezeichnung ,,Sufi“, die hier und heute meist als Ehren-
name ausgelegt und empfunden wird, wurde schon in alter
Zeit in der islamischen Welt durchaus skeptisch betrachtet.
Bereits in der Mitte des 10. Jahrhunderts klagte Sarradsch
(gest. 988), dessen Kitab al-luma* fi’t-tasawwuf zu den wich-
tigsten Quellenschriften des frithen Sufismus gehort, dafs alle
Leute Biicher iiber sufische Themen schreiben und ,,die Leute
des Sufismus sind nicht mehr da; der Sufismus wurde zur
Gaukelei!“ Ein Jahrhundert spater stellt Hudschwiri fest, der
Sufismus sei heutzutage ein Name, aber keine Realitat, wih-
rend er einst Realitit war, aber keinen Namen hatte; denn
»der Name existierte nicht, doch das wirkliche Wesen davon
war in jedem“. Das heif$t, fir Hudschwiri und seine Zeitge-
nossen war der ideale Muslim der Frihzeit die Verkorperung
aller jener Tugenden, deren Trdger man spiter mit einem
besonderen Namen als ,,Sufis“ bezeichnete. Und auch an an-
derer Stelle klagte Hudschwiri, daf$ in seiner Zeit ,,das wahre
Wissen vom Sufismus verschwunden® sei. ,,Alle Menschen
beschiftigen sich jetzt damit, ihren Lusten zu folgen, und
haben dem Pfad des Wohlgefallens den Riicken gekehrt, wih-
rend die Theologen und diejenigen, die Gelehrte zu sein be-
haupten, sich eine Vorstellung vom Sufismus zurechtgemacht
haben, die den urspriinglichen Prinzipien vollig entgegenge-
setzt ist.“ Das heifst, wie er an anderer Stelle bemerkt, man
geniefSe die sufischen Tanzveranstaltungen und pflege die
»Liebe zu den Unbartigen“.

So finden sich bereits in den ersten Jahrhunderten der isla-
mischen Geschichte Aversionen gegen das Wort ,,Sufi“ und
den Begriff tasawwuf, ,Sufismus®, und in der persischen
Dichtung — wie etwa bei Hafiz (gest. 1389) — wird gern der
Heuchler oder der trockene Asket als ,,Sufi“ bezeichnet. Man
zog es vor, diejenigen, die den Pfad der Mystik ernsthaft gin-
gen, als ‘Gschiq, ,Liebender*, oder ‘arif, ,,Wissender*, zu be-
zeichnen, und der Begriff “irfan, ,,Erkenntnis®, jene dem intel-
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lektuellen Wissen entgegengesetzte gottgebene Weisheit, wird
in Iran im allgemeinen zur Benennung dessen, was man sonst
gern fasawwuf nennt. Die zentrale Rolle des ‘irfan wird auch
jetzt in Iran und bei iranischen Gelehrten und ,,Wissenden*
sehr stark betont.

Die den strengen Regeln der Orthodoxie hdufig widerspre-
chenden Sitten und Bemerkungen mittelalterlicher Sufis wur-
den oft angeprangert, und der Titel von Ibn al-Dschauzis
(gest. 1200) Talbis 1blis, ,Die Verkleidung des Teufels“, ent-
hélt die scharfe Kritik eines strengen hanbalitischen Predigers
nicht nur an den Sufis, sondern an allem, was ihm ,unisla-
misch® in seiner Zeit erschien. Doch muf§ man fairerweise
sagen, dafs eine ganze Reihe der von ihm als kritikwiirdig an-
gesehenen Aktivitdten auf Gertichten beruhen, wie sie sich im
Dunstkreis der Hagiographie so oft bilden.

Auch zwischen den einzelnen Bruderschaften gab es durch-
aus unterschiedliche Auffassungen dariiber, was nun der rech-
te Weg sei: Dschami hat in seinem langen epischen Gedicht
Silsilat adb-dhabab (Die Goldkette) eine kostliche Szene ge-
schildert, wie eine Sufi-Gruppe sich dem ekstatischen Tanz
hingibt und sich dann mit grofftem Appetit auf das — nicht
ganz dem Religionsgesetz entsprechende — Essen stiirzt, wobei
jeder sich mit frommelnder Miene den Bauch vollschligt.
(Das ist uibrigens nicht das einzige Mal, daf§ man den hungri-
gen Sufis ihre Neigung zu gutem Essen, vor allem zu SufSigkei-
ten, vorwirft; Rumis Geschichte im Mathnawi, Band II, Zeile
514ff., von den Sufis, die den Esel des Gastes verkauften, um
dafiir SiSigkeiten fiir eine Party zu kaufen, ist hochst amiisant).
Dschami vergleicht solche sich nach auflen als fromme Sufis
gebirdende Menschen mit knoblauchgefullten Mandelkuchen:

Ein Mandelkuchenbicker, der aus Arger

die Mandelkiichlein mal mit Knoblauch fiillte —
Dann ruft des Kuchens duf§re Form: ,,O wehe —
was habe ich mit Knoblauchdunst zu schaffen?
Doch mit Geruch und Schmack erklart die Fullung:
»Seht her, das ist des Kuchens wahres Innres!“

97



Denn Sufismus ist nicht taglid, aulere Nachahmung irgend-
welcher Sitten und Nachplappern ,esoterischer® Ausdriicke,
sondern tabqiq, die ,Verwirklichung®, der Kontakt mit der
wesentlichen Realitit.

In seinem Epos stellt Dschami diesen auf AufSerlichkeiten
bedachten, nach dulerem Erfolg und Genuf$ strebenden Sufis
die Nagschbandis gegeniiber, die bei aller Beschiftigung mit
den Dingen des Alltags doch immer ihr Herz bei Gott haben,
wie es die Ordensregel verlangt.

Gerade die ,,niichterne“ Nagschbandiyya hat sich oftmals
kritisch tiber die anderen Orden und viele der Sufi-Meister
und Pritendenten ausgesprochen. Die grofsfen Meister des
18. Jahrhunderts in Delhi, wie Mir Dard und Schah Waliul-
lah, scheuten sich nicht, viele ihrer Zeitgenossen als karamat-
furiischan, ,Wunderhindler“, zu bezeichnen, und in der Tat
war und ist es ja entschieden einfacher, durch echte oder
angebliche Wunder Menschen zu tiberzeugen und dadurch
Ruhm und Anhinger zu gewinnen, als schweigsam den schwe-
ren mystischen Pfad zu gehen. ,,Wir sind Pirs; wir wissen, wie
man die Leute beschwindelt“, sagte mir einmal ein pakistani-
scher Pir, spottisch und selbstkritisch.

Das bringt uns zum nichsten Punkt der jahrhundertelangen
innerislamischen Kritik an einem Aspekt des Sufismus, zu
dem niamlich, was der indo-muslimische Modernist Muham-
mad Igbal als ,,Pirismus“ bezeichnet. Damit meint er die
absolute Macht, die manche Ordensfithrer iiber ihre armen
und oft unwissenden Anhanger ausuben.

Seit alters wird der Gast in einem Sufi-Konvent mit Tee,
Friichten und anderem bewirtet, kann am gemeinsamen Mahl
teilnehmen und auch irgendwo im Gebiude schlafen; beim
Abschied wird er morgens eine nadbrana, eine Geldspende
hinterlassen; denn das Amt des Pir stellt grofSe finanzielle An-
forderungen: Gaste mussen unterhalten werden, und die gesam-
ten Vorbereitungen fiir die Jahresfeiern — und das ist Verpfle-
gung fiir Tausende und Abertausende — sind ihm iiberlassen.
Doch oft gingen fromme Spenden ein, und in vielen Fillen
wurde dieses oder jenes Kloster von den jeweiligen Herr-
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schern unterstiitzt. Die indischen Archive z.B. bewahren un-
gezahlte Dokumente auf, in denen steuerfreie Landereien oder
andere Einkiinfte fiir den einen oder anderen Heiligenschrein
festgeschrieben sind. So wurden manche Pirs im Laufe der
Jahrhunderte zu GrofSgrundbesitzern und Kapitalisten. Das
gilt besonders fiir den indischen Subkontinent. Im sikulari-
sierten Indien seit der Unabhingigkeit hat in den meisten
Fillen die auqaf-Verwaltung, d.h. das Ministerium fir reli-
giose Angelegenheiten und besonders firr fromme Stiftungen,
die Administration ibernommen, wodurch einzelne chanqabs
schwere finanzielle Probleme haben und langsam verfallen.

Doch man kann sich kaum den Einfluf$ der Pirs auf die Be-
volkerung vorstellen; fur die armen, elenden Junger irgendei-
nes Meisters in Sind oder im Pandschab und wohl auch an-
derswo ist es eine Ehre, ihm auch das letzte Hithnchen, das
miihselig ersparte Silberstiick zu bringen, um dafiir einmal
von seinem segensreichen Blick getroffen, vielleicht sogar von
seiner Anrede gewiirdigt zu werden, seine FufSe ehrfurchtsvoll
zu berthren.

Diese Abhingigkeit der Bevolkerung oder zumindest eines
beachtlichen Teiles gibt den Pirs eine gewaltige politische
Macht, die sich im Verhalten der Menschen etwa bei Parla-
mentswahlen zeigt und so die politischen Konstellationen
beeinflufst. So zentral die Rolle des echten Seelenfiihrers im
Sufismus ist — im Laufe der Jahrhunderte wurde die auflere
Macht des Meisters immer grofSer, und als in vielen farigas
das Amt des sadschdschada-nischin erblich wurde, vererbte
sich oftmals die Macht und das Vermogen, aber nicht der
wahre Geist. Und nicht selten ruhmten sich Meister, als hoch-
stes Glied der Heiligenhierarchie ,jenseits von Gut und Bose“
zu stehen, um dann Dinge zu tun, die dem Gesetz durchaus
nicht entsprachen.

Doch auch hier muf$ man naturlich Positives und Negatives
sehen: es gibt Ordensfiihrer, die ihre Macht und ihr Vermo-
gen dafir verwenden, das Erziehungswesen zu verbessern, in-
dem sie z.B. auf dem umfangreichen Landbesitz des Klosters
Schulen oder Ausbildungsstitten fiir junge Manner und junge

99



Midchen einrichten; andere leisten durch landwirtschaftliche
oder industrielle Unternehmen einen wichtigen Beitrag zur
Volkswirtschaft.

Die verschiedenen Orden und Bruderschaften sind im all-
gemeinen offiziell wenig miteinander verbunden. Nur in
Agypten gibt es ein zentrales Amt fiir die Sufi-farigas, in dem
uber sechzig Bruderschaften organisiert sind, wodurch sie
einen gewissen rechtlichen Status haben. In den meisten isla-
mischen Lindern aber fehlt eine solche oberste Instanz. In
einigen Gebieten — vor allem in Saudi-Arabien — sind keine
Orden zugelassen, und das Thema ,,Sufismus® ist tabu. In der
Turkei, wo Ataturk die tarigas 1925 verbot, spielen sie in den
letzten Jahren eine etwas merkwirdige Rolle — man weif§ von
ihren Aktivititen, und einige (wie die Mevlevis oder die
Dscharrahis) ziehen auch auslindische Interessenten an, aber
»offiziell“ werden sie nicht gefiihrt.

Man darf nicht vergessen, dafs eine Reihe moderner Bewe-
gungen, die heute als ,,fundamentalistisch“ bezeichnet werden,
aus dem Sufi-Milieu stammen, denn die Pirs oder Scheichs
hatten ja Erfahrung in der Organisation grofer Menschen-
mengen und ihrer Ausrichtung auf ein religioses Ziel; die
hierarchische Struktur war vorgegeben, und damit konnten
die Fithrer verhiltnismifig leicht jene Anhinger gewinnen,
denen die Ideale des Islam am Herzen lagen, ohne daff man
suspekte Gedanken und Praktiken, wie den Heiligenkult,
ubernahm. Nicht nur der Mahdi im Sudan (gest. 1885), der
gegen Briten und Agypter kdmpfte, kam aus einem Sufi-
Orden, der Sammaniyya, sondern auch Hasan al-Banna, der
Begriinder der in Agypten und den Nachbarlindern so akti-
ven ichwan al-muslimin, ,Muslim-Briider®, hatte vieles in
seiner Organisation aus seiner Sufi-Herkunft gelernt, und
Sufi-Traditionen sind ebenfalls bei Maududi, dem Griinder
der Jamaat-i Islami in Pakistan, zu finden. Igbal, der den
Pirismus im Islam stark kritisiert hat ebenso wie den
Mollaismus, die geistige Vorherrschaft engstirniger Theologen
und Juristen, hat auch in seinem frithesten persisch verfafiten
poetischen Werk, den Asrar-i chiidi (Geheimnisse des Selbst,
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1915) eine scharfe Attacke gegen Plato und implizit die neu-
platonische Mystik gefithrt und auch den Lieblingsdichter der
Perser, Hafiz, nicht verschont: beide Angriffe wurden aller-
dings in spateren Auflagen des Werkes ausgelassen. Fiir den in
England und Deutschland ausgebildeten Igbal schien die
neuplatonische Mystik gefdhrlich, lihmend; sie hindere den
Menschen an der Entfaltung seiner Personlichkeit, am akti-
ven, schopferischen Leben. Und seine Kritik an der zauberhaf-
ten Poesie des Hafiz hat dieselben Griinde: ,gefahrlicher als
die Horden Attilas und Dschingizchans® schien ihm diese
Dichtung, deren Verse Rosen, Nachtigallen und Wein be-
singen und die so den Leser in sifSe Traume wiegt, statt ihn
fur den Lebenskampf zu stirken. Doch im Grunde war Igbal
dem frithen voluntaristischen Sufismus tief verbunden, und
die Art, wie er die Gestalt des Martyrermystikers Halladsch
benutzt, um seine eigenen Ideale — die Menschen aus dem
»Schlaf der Nachlissigkeit® zu wecken — zu zeigen, beweist,
wie vertraut ihm die lebendige Kraft der frithen Sufis war.
Daf§ er das poetische Werk Dschalaladdin Rumis aus den
Kommentaren loste, die seit Jahrhunderten von Vertretern der
Ibn-‘Arabi-Schule verfafit worden waren, und dadurch seine
schopferische Liebe wieder in den Mittelpunkt stellte, sei am
Rande erwihnt.

In den letzten Jahrzehnten haben sich im Westen die ver-
schiedensten vom Sufismus beeinflufSten oder aus ihm er-
wachsenen Bewegungen entwickelt.

Eine wichtige Gruppe sind die Vertreter der philosophia pe-
rennis, jener uralten Tradition, die das moderne sikularisierte
Leben ablehnt. René Guénon ist hier an erster Stelle zu nen-
nen, und der wichtigste Vertreter dieser Schule war der im
Frithjahr 1998 hochbetagt verstorbene Frithjof Schuon, des-
sen Werke den starken Einfluf§ Ibn ‘Arabis zeigen. Seine zahl-
reichen Bucher haben bei einer ganze Reihe Intellektueller
Interesse am ,theosophischen® Sufismus erweckt und sind
viel tibersetzt worden. Auch die Werke Seyyed Hosein Nasrs
stehen in dieser Tradition und bieten dem Sucher interessante
Einblicke in das Denken eines als Naturwissenschaftler ge-

101



schulten, in der persischen ‘irfan-Tradition tief verwurzelten
modernen Universitatslehrers. Titus Burckhardt hat in seinen
Biichern das Wesen islamischer Kunst, die geistige Schonheit
einer Stadt wie Fes eingefangen. Ahnlich hat Martin Lings,
lange Keeper der orientalischen Handschriften im British
Museum, die islamischste aller Kiinste, die Kalligraphie, ge-
wissermaflen transparent gemacht, und sein Werk tber den
Scheich al-‘Alawi, ,A Sufi saint of the Twentieth Century?,
beschreibt eine Gestalt, die auf eine ganze Reihe von Euro-
pdern und Amerikanern durch ihre exemplarische Frommig-
keit gewirkt hat; der Scheich, der in Algerien lebte, wo er
1934 starb, verkorperte die Ideale der Schadhiliyya in muster-
gultiger Weise.

Eine andere moderne Annidherung an den Sufismus fiihrt
uber die Psychologie; Dr. Javad Nurbakhsh, der Leiter des in
vielen westlichen Lindern verbreiteten Ni‘matullahi-Ordens,
war Professor der Psychiatrie an der Teheraner Universitit,
bevor er Iran nach der Revolution verliefi. Seine zahlreichen
Bucher geben eine gute Einfuhrung in den Sufismus. Auch an-
dere Sufi-Fuhrer sind in moderner Psychologie geschult — in
alter Zeit waren die Sufi-Meister ja ohnehin Heilkundige, die
wuflten, wie man die seelischen und die daraus entstehenden
korperlichen Krankheiten heilen konnte.

Auf der anderen Seite des Spektrums stehen Werke von Id-
ries Schah, dem man immerhin verdankt, dafl das Wort
»oufismus jetzt im Westen einigermafSen bekannt ist. Und im
Laufe der letzten Jahrzehnte ist eine recht umfangreiche Lite-
ratur entstanden, die von Begegnungen mit Sufis, Erlebnissen
auf dem mystischen Pfad, Bekehrungen und Erfahrungen in
der vierzigtigigen Klausur berichten. Sie sind oft psycholo-
gisch interessant, doch zugleich etwas verwirrend, oft apolo-
getisch. Aber man muf§ immer daran denken, daf$ es etwas
anderes ist, eine Erfahrung tatsiachlich ,gekostet* zu haben
und sie verstindlich zu machen suchen, als die gleiche Erfah-
rung wissenschaftlich zu sezieren.

Eine besondere Rolle spielt der Sufismus auch in der mo-
dernen Literatur. Eine grofSe Anzahl von Kurzgeschichten in
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allen Sprachen des islamischen Gebietes nimmt den Sufismus,
meist in seiner niedrigsten Form: als Verehrung eines obsku-
ren Heiligen, zum Thema, um daran Sozialkritik zu entwik-
keln. Das gilt fiir arabische, persische, tiirkische, Urdu- und
Sindhi-Geschichten, deren Thematik oft austauschbar ist.
Sufis in verschiedener Gestalt treten bei Naguib Mahfuz auf,
und turkische Romane haben das Thema mehrfach aufge-
nommen — der kritische Bektaschi-Roman Yakub Kadris, Nizr
Baba, wurde schon erwihnt (s. S. 83); die Romane und Kurz-
geschichten Samiha Ayverdis, der Leiterin eines Zweiges der
Rifa‘iyya in Istanbul (gest. 1993), sind von Sufi-Idealen
durchwoben, die sich freilich mit der Nostalgie nach den
kulturellen Werten des Osmanischen Reiches verbinden; aber
auch Orhan Pamuk, der jingste erfolgreiche Romancier der
Turkei, flicht Anspielungen auf Sufis, sufische Weisheiten und
vor allem Traume in seine Romane ein.

Und fir die Dichter der letzten Jahrzehnte war ein Riick-
griff auf sufische Themen und Personlichkeiten ein guter Weg,
ihre religiosen Gedanken und dabei auch ihre Ablehnung des
»verknocherten gesetzlichen Islam* zu zeigen; man denke an
die ,, Tragodie al-Halladschs“des Agypters Salah Abdas Sabur
(gest. 1984) und an die zahlreichen Anspielungen auf eben
diesen ,Martyrer der Gottesliebe“ in der Poesie aller islami-
schen Linder, in der er seit Jahrhunderten als Liebender er-
scheint, der um seiner Liebe willen von den gesetzestreuen
Mollas getotet wird; der aber in den letzten Jahrzehnten zum
Vorbild revolutiondrer Helden wird, die gegen das Establish-
ment kdmpfen. Die gleiche Haltung unterliegt auch Dramen
oder Gedichten, in denen andere Sufi-Martyrer im Tiirki-
schen, Arabischen oder Urdu verherrlicht werden.

Ebenso wie indische Gurus in den letzten Jahrzehnten in
Europa und Nordamerika Fufs fafSten, verbreiten sich auch
die Sufi-Meister und die verschiedensten Orden.

Es sind nicht nur die traditionellen Bruderschaften, sondern
auch Gruppen, die sich um mehr oder minder charismatische
Menschen sammeln. Ein besonders interessanter Fall war
Bawa Muhayaddin, ein Weiser aus Sri Lanka, der seine Pre-
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digten in Tamil hielt und durch seine Ausstrahlung zahlreiche
Menschen in Philadelphia und anderen Gegenden der USA
angezogen hat, obgleich er, wie man sagt, keinen etablierten
Orden vertrat.

In Deutschland sind die Nagschbandis stark vertreten, aber
auch die Mevlevis, Qadiris und Burhamis wie auch Dscher-
rahis und Oveysis finden sich; manche von ihnen betreiben
eigene Zentren, sei es in der Eifel oder in der Liineburger
Heide, in Trebbus in der Mark, in Osterreich und anderswo.
Dort werden Einfithrungskurse in dbikr oder in andere The-
men gehalten und auch lingere Klausuren ermoglicht. Die
Schule fur alt-orientalische Musiktherapie in Niederosterreich
wird neuerdings viel und erfolgreich aufgesucht.

Denn orientalische Musik ist in den letzten Jahren beson-
ders stark gepflegt worden, und dank den modernen Medien
wie auch der grofseren Mobilitit der Menschen sind Konzerte
von Sufi-Gruppen in Europa und Amerika keine Seltenheit
mehr. Indo-pakistanische qawwali (eigentlich die devotionale
Musik an Heiligengrabern, vorzugsweise am Donnerstag
abend, dem Vorabend des geheiligten Freitags, gesungen und
gespielt) begeistert viele, besonders auch Jugendliche, und
manche Sidnger — wie der jiingst verstorbene Nusrat Fateh Ali
Khan — wurden wirklich zu Stars. Neuartige Mischungen
zwischen der meist sehr stark rhythmisch bestimmten Sufi-
Musik und moderner westlicher Musik entstehen stindig.
Und der sema® der Mevlevis findet immer wieder begeisterte
Zuschauer, sei es in Boston, Ziirich oder in Avila — selbst
wenn der in Sufi-Tradition Geschulte die feinen Unterschiede
zum klassischen sema“ erkennt, an dem niemals Frauen teil-
genommen hitten, wie es heute in amerikanischen Mevlevi-
Gruppen der Fall ist.

Die Medien machen es moglich, die verschiedensten Aspek-
te des Sufismus zu verbreiten; prachtvolle Photographien von
Sufi-Aktivititen oder Portrits fithrender Meister, kiinstleri-
sche Filme, die das Leben in diesem oder jenem Teil der isla-
mischen Welt zeigen, und Darstellungen im Internet machen
den einst so geheimnisvollen Sufismus fiir alle zuginglich.
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Man fragt sich verwundert, wie es denn mit der Geheimhal-
tung des letzten Mysteriums ist — galt nicht das ifscha’ as-sirr,
das Publikmachen des Geheimnisses, bei den Mystikern als
schwere Siinde? — Und selbst wenn man das allerletzte Ge-
heimnis nicht aussprechen kann — wer garantiert, daf§ die
durch die Medien verbreiteten Informationen nicht auch ne-
gativ ausgedeutet oder gefahrlich fur einen Menschen sein
konnen? Der grofse indische Meister Schah Waliullah schrieb
in der Mitte des 18. Jahrhunderts: ,,Die Biicher und Traktate
der Sufis mogen zwar fiir die Auserwihlten eine Alchemie mit
wundervoller Wirkung sein — aber fiir die gewohnlichen Men-
schen sind sie todliches Gift.“

Aber andererseits mag ein moderner Sufi die neuesten
technischen Moglichkeiten wunderbar finden: 1998 strahlte
mich ein junger pakistanischer Sufi an, es sei doch herrlich:
frither habe der Meister seine geistige Kraft aufgeboten, um
tiber weite Entfernungen mit seinem Jiinger geistig in Kontakt
zu treten, und jetzt sei es so einfach dank dem Handy, den
Video-Kassetten und mit e-mail ...

Zahlreiche Zeitschriften werden von Sufi-Gruppen publi-
ziert; einige sehr schlicht, andere luxurios mit feinen Farbbil-
dern und Hinweisen auf die Aktivititen in Sufi-Kreisen; auf
Ausstellungen von Sufi-Kunst; Einladungen zu internationalen
Kongressen uiber Maulana Rumi oder Ibn ‘Arabi und vielen
anderen Unternehmungen, so daff man kaum noch durch
diese neue Selbstdarstellung der modernen Sufis blickt. Ja, wie
Carl Ernst es einmal formuliert hat, gewisse Tendenzen gehen
»zum Sufismus ohne Islam“. Andere Gruppen dagegen, wie
etwa die in Deutschland lebenden Nagschbandis, betonen
ihren islamischen Charakter durch ihre Kleidung, wodurch sie
Aufmerksamkeit auf sich ziehen. Wie sich diese Bewegungen
entwickeln werden, ist nicht vorauszusehen.

Wir wissen nicht, wie die Sufis des Mittelalters Glaubige
angezogen haben, beobachten aber die mannigfaltigen For-
men und Farben des ,Sufismus“ in unseren Tagen und
vor allem auch in unseren Breiten mit Aufmerksamkeit. Und
hin und wieder fillt einem der arabische Vers ein, mit dem
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Quschairi (gest. 1074) die Veranderungen des Sufismus schon
in seiner Zeit kommentierte:

Die Zelte, ja — das sind wohl ihre Zelte;
die Frauen doch sind nicht die ihres Stammes!



Epilog

Qutub Mian safs auf dem kleinen, etwas wackligen Holzbal-
kon seines Hauses im Hofe des Heiligtums von Schah Cha-
musch, ,dem Schweigenden®, und im quirligen, larmenden
Verkehr des Stadtzentrums von Hyderabad/Dekkan war es in
der Tat eine Oase der Ruhe.

Qutub Mian trug das lange zimtfarbene Gewand der
Tschischti-Sufis, das im sinkenden Nachmittagslicht kupfer-
golden schimmert, und sein Gesicht leuchtete von innen, wah-
rend er uns in die Geheimnisse des ibsan, des dritten Aspektes
des wahren Islam, einfiihrte. Hatte nicht der Prophet Mu-
hammad vom Engel Gabriel erfahren, dafd es drei Stufen des
Glaubens gebe, die im Koran angedeutet waren? Islam: das ist
das duflere Annehmen der Religion, das sich in den Werken
des Gehorsams zeigt, selbst wenn das innere Furwahrhalten
noch nicht erreicht ist; 7man, der Glaube — Glaube an Gott,
Seine Biicher, Seine Gesandten, den Jungsten Tag und die
Vorherbestimmung; und schlieSlich ibsan.

»Das Wort kommt von der arabischen Wurzel basan,
,schon‘, und bedeutet“ — so sagte er —, ,,alles so schon und gut
wie moglich zu machen. Denn wenn du Gott auch nicht
siehst, ist Er doch in jedem Augenblick gegenwirtig und weifd
und sieht, was immer du denkst und tust. Tu deshalb alles in
der schonstmoglichen Art!“ So belehrte er uns in langen,
melodiosen Urdu-Sitzen und schien selbst eine Verkorperung
dieses letzten Grades, der, wie manche meinen, den wahren
Sufi kennzeichnet.

Ich hatte Qutub Mian wenige Tage zuvor in der Jamia
Nizamia getroffen, der letzten traditionellen theologischen
Hochschule in Hyderabad, in der Studenten nach dem jahr-
hundertealten Syllabus ausgebildet werden und die eine vor-
ziigliche Bibliothek besaf3. Die rund 400 Studenten, hager und
groffiugig, die ein schones, aber sehr antiquiertes Arabisch
sprachen, waren sicherlich nur von ihrem Glauben getragen,
wenn sie sich fur ein solches Studium an einer islamischen
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Hochschule entschlossen, da sie kaum auf eine Anstellung im
sakularistischen Indien hoffen konnten — es sei denn als Predi-
ger oder Imame. Qutub Mian, ein pensionierter hoher Finanz-
beamter, war der Prisident der Medrese, in der die alten
Tschischti-Ideale absoluten Gottvertrauens herrschten und in
der er 1 Rupie Monatsgehalt bezog. Wiederum wenige Tage
spater sah ich Qutub Mian bei einem Hauskonzert sufischer
Musik, dem er, zusammen mit einem anderen Sufi, lauschte.
Die langen und weiten Armel seiner Kutte bewegten sich im
Takt, wie Fliigel, und sein Gesicht zeigte jenen verziickten
Ausdruck, den man manchmal auf mittelalterlichen Heili-
genbildern sieht. Hier lebte er seinen iman, seinen tiefen
Glauben an Gott und Seine Weisheit und sein Vertrauen dar-
auf, dafs Er von allen Wesen gepriesen und angebetet wird, in
welcher Form das auch sei.

An jenem Spatnachmittag aber am Mausoleum des ,,schwei-
genden Meisters“, dessen Nachfolger er war, erlebten wir
Qutub Mian als Menschen, der das ibsan, die Verinnerlichung
jeden Strebens, uns nicht nur verbal nahebrachte, sondern es
durch sein ganzes Wesen leuchten liefs.

Das war, so glaube ich, die Quintessenz dessen, was die
Sufis durch die Jahrhunderte gesagt und, mehr noch, prak-
tiziert hatten. ‘Abdallah-i Ansari von Herat hat die Sufis vor
mehr als neun Jahrhunderten beschrieben als Menschen,
»die nie im Dickicht des Neides verstrickt sind, deren Ge-
wander der Hingabe nie vom Staub der Triebseele be-
schmutzt, deren Augen nie vom Rauch der Eigenliebe getriibt
sind. Sie sind Konige auf dem Pfad der Armut, engelhaft in
menschlicher Gestalt, und schreiten wurdevoll ihres We-

<«

ges ...

Jeder meiner Sufi-Freunde zwischen San Francisco und Kuala
Lumpur, in der Turkei und im Sudan, im indo-pakistanischen
Subkontinent und in Usbekistan, in Kairo und in Iran ver-
korpert einen anderen Aspekt des Sufismus, und ich wage
nicht, eine alles umfassende Formel zu finden. Ist es, wie

Dr. Javad Nurbakhsh, der Leiter des Ni‘matullahi-Ordens,
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sagt, ,der Weg, Humanitit zu lernen?“ Oder sollten wir,
wie so oft, die Antwort bei Dschalaladdin Rumi finden, der
sagt:

»Was ist Sufismus?“ Er sprach: ,,Freude finden
im Herzen, wenn die Zeit des Kummers kommt.“
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Glossar

abdal, vierzig Heilige in der Hierarchie der Gottesfreunde

‘abdubu, ,Sein (Gottes) Diener“, hochster Rang, den der Mensch errei-
chen kann, da der Prophet im Koran zweimal bei der Andeutung seiner
hochsten Erfahrung so angeredet wurde (Sure 17, 1; Sure 53, 10)

abrar, sieben Heilige in der Hierarchie der Gottesfreunde
achyar (abyar), 300 Heilige in der Hierarchie der Gottesfreunde

ahl as-suffa, ,Die Leute der Vorhalle“, arme Fromme, die im Vorhof von
Muhammads Haus in Medina lebten

abmad, ,hochgelobt“, Name Muhammads

‘alam al-ghaib, die Welt des Verborgenen; — al-mithal, die Welt des Ima-
ginalen zwischen der unsichtbaren und der sichtbaren Welt; — asch-
schabada (as-sahada), die sichtbare Welt

alif, erster Buchstabe des arabischen Alphabetes, Zahlwert 1; senkrechter
Strich, daher auch Symbol fiir den schlanken Geliebten

Allah, ,,Gott“, der wesenhafte, allumfassende Name Gottes
amr, gottlicher Befehl

ana Abmad bila mim, ,Ich bin Ahmad ohne das m“, angebliches aufSer-
koranisches Gotteswort: nimmt man m (Zahlwert 40) aus abmad,
bleibt abad, , Einer®.

ana’l-baqq, ,Ich bin die Absolute Wahrheit = Gott“, Ausspruch al-
Halladschs, der ein Grund fiir seine Hinrichtung wurde

arba‘in, die vierzigtigige Klausur, persisch tschilla

‘arif, Gnostiker, Wissender, Sufi

‘aschiq (‘asiq), Liebender, Sufi

auliya (Plural von wali), ,,Freund®, speziell ,,Gottesfreund
auqaf (Plural von wagqf), fromme Stiftungen, die steuerfrei waren

autad (Plural von watad, Pflock), vier Heilige in der Hierarchie der Got-
tesfreunde

ayat, Zeichen (Gottes), Koranverse
barzach (barzab), Zwischenwelt; Limbo, wo sich die Gegensitze treffen

bast, Ausdehnung, Gefiihl der allumfassenden Freude
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bhakti, Liebesmystik im spateren Hinduismus

burda, der gestreifte jemenitische Mantel des Propheten, den er dem Ka ‘b
ibn Zuhair als Zeichen seiner Vergebung tiberwarf; der kranke dgypti-
sche Dichter al-Busiri traumte, der Prophet werfe seine burda iiber ihn,
und erwachte geheilt. Daher wird sein Dankgedicht qasidat al-burda
genannt.

chalq (balg), Schopfung

chalwat dar andschuman (balvat dar anguman), ,Einsamkeit in der
Menge“; Gebot, auch bei jeder dufSeren Beschiftigung im Herzen Got-
tes zu gedenken; typisches Ideal der Nagschbandiyya

chanqab (hanqgah), grofler Sufi-Konvent

chirqa (birqa), der Flickenrock der Sufis

dard, Schmerz, notwendig zur Vervollkommnung

dargah, Furstenhof, Sufi-Konvent

derwisch, ,der Arme*, oft wandernder Sufi, oder allgemein Sufi

dhikr, Gottgedenken, vieltausendfache Wiederholung eines Gottesnamens
oder einer religiosen Formel, meist mit Atemkontrolle

dschabarnt ($abarit), Welt der Gottesmacht, wo die Erzengel lokalisiert
sind

duriid, Segensspriiche iiber den Propheten

fand, Entwerden; fana fi’Llab — in Gott; fana fi’r-rasiil — im Propheten,
hochste Stufe im spateren Sufismus

faqir, der Arme, Derwisch

faqr, Armut, Zustand des Menschen gegeniiber dem all-reichen Gott;
faqri fachri (fabri) ,Meine Armut ist mein Stolz“, dem Propheten zuge-
schriebenes Wort

futiih, freiwillige Gaben
ghaflat, Nachlissigkeit; schwere Siinde fiir den Sufi
b letzter essentieller Buchstabe des Namens Allah

badith, Wort des Propheten Muhammad, Bericht tiber seine Handlungs-
weise; badith qudsi, auflerkoranisches Gotteswort

hahit, hochste Stufe innerhalb des unergriindlichen Gottes
bal (Pl. abwal), ,,Zustand“ des Sufis, voriibergehend
hama iist (pers.), ,Alles ist Er®, Ausdruck der Uberzeugung, daf$ nichts

als Gott wahrhaft existiert
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haqiqa mubammadiyya, die ,Muhammad-Realitit“, das erste, was Gott
erschuf

hizb, Litanei; bizb al-babr, ,Meereslitanei“, Schutzformel fiir Seereisen

buriifi, Stromung in Iran und in der Turkei, die den Buchstaben eine
zentrale Stellung gibt und kabbalistische Formeln und Bilder verwendet

huwiyya, gottliche Ipseitit
hi, ,,Er¢

ifscha as-sirr (if$@’), Kundmachen des Mysteriums, offen vom Geheimnis
der liebenden Gotteseinigung sprechen; fiir die Sufis eine schwere Stinde

ihsan, alles so gut wie moglich und auf schénste Weise tun
imam, Vorbeter, Leiter der Gemeinde

iman, Glaube an das Offenbarte

insan kamil, Vollkommener Mensch; der Prophet Muhammad
“irfan, nicht-intellektuelles Wissen; in Iran: Sufismus

ischan (isan), ,sie“, ,jene“, Ehrenbezeichnung fir Sufi-Meister in Zen-
tralasien

islam, Hingebung an Gottes Willen

karamat, Huldwunder, von Gottesfreunden gezeigt, wihrend mu‘giza das
den Propheten vorbehaltene Beglaubigungs-Wunder ist. — karamat
furiisan, ,,Wunderverkiufer«

kathrat al-‘ilm, ,Vielheit des Wissens“, in der Mannigfaltigkeit der ge-
schaffenen Welt manifestiert

la ilaha illa "Llah, ,Es gibt keine Gottheit aufSer Gott (Allah)“, erste
Hilfte des Glaubensbekenntnisses

lahiit, Gottheit

laulaka, ,,Wenn du nicht wirst (hitte Ich die Welt nicht geschaffen),
Gottes Anrede an den Propheten, um dessentwillen alles erschaffen
ward

machdiam (mabdiam), ,dem gedient wird“; Ehrentitel fiir Sufi-Fihrer in
Indo-Pakistan

mahdi, ,der Rechtgeleitete, wird nach dem Volksglauben am Ende der
Zeiten aus der Familie des Propheten erscheinen und durch seinen
Kampf gegen den Widersacher die Welt mit Gerechtigkeit erfiillen, ehe
das Jiingste Gericht beginnt

malakiit, Welt der Geister und Engel
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malamati, jemand, der Tadel auf sich ziehen will, um dadurch seinen im
Geheimen praktizierten Glauben rein zu erhalten

malfiizat, Ausspriiche der Sufi-Meister, Geschichten iiber ihren Umgang
mit Menschen, entstanden in Indien im 14. Jh.

maqam, Standort, auf dem sich der Sufi lingere Zeit befindet, im Gegen-
satz zum fliichtigen hal; auch: Gedenkstitte

marabut, aus murabit, ,Bewohner einer Grenzfestung®, in Nordafrika
daher Sufi-Meister

mard, ,Mann“, Gottesmann, wobei mard auch auf die Frau angewandt
wird, die auf Gottes Wegen geht

mathnawi, Gedicht in zweizeiligen reimenden Versen; typisch fiir Lehr-
gedichte und romantische Epen in den nicht-arabischen Sprachen. Das
Mathnawi: Rumis persisches Lehrgedicht

maulid, Geburtstag, Gedenkfest fiir Gottesfreunde (im arabischen Be-
reich)

mi‘radsch (mi‘rag), ,Leiter”, Himmelsreise des Propheten, Vorbild fiir die
Seelenreisen der Sufis

mulk, das Reich der materiellen Wesen

mundadschat (munagat), vertrautes Gesprach, personliches Gebet
murid, ,,der etwas will“ (namlich den Pfad betreten); Jiinger
murschid (mursid), Fihrer auf dem mystischen Pfad

nadbrana, Opfergabe, meist als Dank fir Gastfreundschaft oder seelische
Hilfe im Sufi-Konvent

nafas ar-rabman, der ,,Odem des Barmherzigen®, den Muhammad aus
Jemen kommend gespiirt haben soll, als er von dem frommen Uwais al-
Qarani horte; auch: schopferischer Odem Gottes

nafs, Seele, — ammara (bi’s-sii), ,,zum Bosen anreizend® (Sura 12, 53), —
lawwama, ,tadelnd® (Sure 75, 2), mutma’ inna, ,,im Frieden®, (Sure 89,
27-28). Aus diesen drei koranischen Worten entwickeln die Sufis ihre
Psychologie.

nugaba (Plural von naqib), drei Heilige in der Hierarchie der Gottes-
freunde

Pir, Ordensmeister; Pirismus, Haltung der dem Meister blind vertrauen-
den Massen

qabd, ,Zusammenpressung®, ,,Dunkle Nacht der Seele“

qalandar, frei umherschweifender Derwisch, der sich Kopf- und Gesichts-
haar rasiert
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qawwali, Sufi-Musik, an Heiligengribern entwickelt, jetzt weitgehend in
Indien und Pakistan gepflegt

qayyiim, der die Welt regierende oberste Heilige

qutb, ,Pol, Achse“; Rang des obersten Gottesfreundes

razzaq, ar-, ,Erndhrer”, einer der 99 Schonsten Namen Gottes
ribat, Grenzfestung, im westlichen Islam Sufi-Zentrum

rida, ,,Wohlgefallen®, Zufriedenheit

sadschdschada (saggada), Gebetsteppich, Sitz des Pirs; saggadanisin, ,,der
auf dem Gebetsteppich sitzt“, Nachfolger eines Meisters

safa, Reinheit
salawat-i scharifa (3arif), Segensspriiche tiber den Propheten

sama‘, sema* (tirkisch), ,Horen“, Musikveranstaltungen der Sufis, mysti-
scher Reigen

schab-i ‘ariis (Sab-i ‘ariis), ,Hochzeitsnacht®, Gedenktag an den Tod
eines Gottesfreundes

schadschara (Sagara), ,,Baum*, geistiger Stammbaum eines Sufis

schath (Sath), theopathischer Ausspruch; in der Ekstase geduflerte Para-
doxa

scheich (3aib), Meister
schi'r (3i'r), Gedicht
Stmurgh, Wundervogel, Symbol des Gottlichen, lebt am Ende der Welt

subbani, ,,Preis sei mir — wie grof$ ist meine Majestit!“ Ausruf von Baya-
zid Bistami; typischer schath

sif, ,Wolle“

tabarrukan, ,um des Segens willen“

‘Taha, Name von Sure 20, auch Name Muhammads
tahqiq, Realisation, echte Erfahrung

t@’ifa, organisierte Sufi-Gruppe

taqlid, Nachahmung einer Meinung oder Haltung
tariqa, ,,Weg*, der Sufi-Pfad, Bruderschaft

tariqga mubammadiyya, der Muhammad-Pfad, mehrere Sufi-Bewegungen,
die sich ganz auf die Nachahmung des Propheten konzentrierten und
im 18. und 19. Jahrhundert vielfach gegen den Kolonialismus kampf-
ten
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tawakkul, ,,Gottvertrauen
tekke (turkisch), Derwischkonvent

tschilla (Gilla), vierzigtagige Klausur, arba‘in; — ma‘kiisa sich an den
Fiffen aufhingen und so die Klausur durchfithren

ummi, ,,des Lesens und Schreibens unkundig“, wie der Prophet in Sure 7,
157-158 genannt wird (wobei die genaue Ubersetzung des Wortes nicht
klar ist); daher haben sich auch Sufi-Dichter gern als ummi bezeichnet,
da ihre Inspiration nicht von gelehrten Biichern abhing

vedanta, die mystische Grundlage des Hinduismus

wabdat al-wudschid (wugiid), Einheit des Seins, Gottes absolute Einheit,
die der Vielheit des Geschaffenen, kathrat al-‘ilm, gegeniibersteht. Oft
als Pantheismus oder Seins-Monismus tibersetzt.

wali, Freund, ,,wer unter dem Schutz eines anderen steht*; Plural auliya,
Gottesfreund, ,,Heiliger

wara‘, ,peinliche Gewissenhaftigkeit*

wudschid (wugid), ,Sein, Existenz“, eigentlich: ,finden, gefunden wer-
den*

Yasin, Sure 36, Beiname des Propheten

zawiya, Klause, kleines Sufi-Zentrum
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