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Hinfiihrung

Die Islamische Mystik, der Sufismus, hat sich durch ihre Auspridgungen im
Bereich der sogenannten Heiligenverehrung und dem Dschinn-Glauben' eng
mit diversen Praktiken der Volksreligiositdt verbunden. Seit dem Aufkommen
des Wahhabismus, verschiedener Richtungen des politischen Islam und des
Salafismus ist nicht nur um die Volksreligiositit, sondern insgesamt auch um
den Sufismus ein sehr konfliktreicher innerislamischer Diskurs entstanden.
Werden doch diese Entwicklungen als Neuerung (bid ‘a) und somit als Ab-
weichung von der islamischen Orthopraxie gesehen. Daher der Ruf und die
Aufforderung, zum urspriinglich authentischen Islam der frommen Vorfah-
ren (as-salaf) zuriickzukehren. Im Zentrum der wahhabitischen Kritik, die
auf den mittelalterlichen Gelehrten Isn Taymivya (1263 —-1328) zuriickgeht,
steht die Verehrung von Heiligen als Vermittler und Fiirsprecher und der da-
mit verbundene Graberkult. Die Gelehrten betrachten alle diese Praktiken als
den Versuch, verstorbenen Menschen Fahigkeiten zuzuschreiben, die allein
Gott zukommen. Diejenigen Muslime, die sich diesen Aktivititen widmen,
machen sich daher der Vielgoétterei (schirk) schuldig und werden in den wah-
habitischen Schriften als Polytheisten bezeichnet (muschrikun: Beigeseller).
Allerdings sind die Meinungen der traditionellen Gelehrten hieriiber nicht ein-
heitlich. Die Mehrheit der Rechtsgelehrten hat die Heiligenverehrung und die

! Grundsitzlich werden die arabischen Termini nach ihrer Aussprache wiedergegeben.
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damit zusammenhingenden Praktiken an den Schreinen verboten. Nach eini-
gen ist der Gréaberbesuch allerdings bedingt empfehlenswert und wird damit
als erlaubt angesehen.?

Seit der ErschlieBung des Erddls in Saudi-Arabien wurde der Wahhabis-
mus weltweit exportiert, bekannt auch unter ,,arabischer Islam*. Seither be-
kampft dieser wahhabitische und in seinem Gefolge auch der politische und
salafistische Islam sdmtliche volksreligiose Ausprdgungen. Einen traurigen
Hohepunkt der Vernichtung volksreligioser kultureller Giiter hat neuerdings
der Islamische Staat bewiesen. Betroffen davon sind vor allem Schreine von
Heiligen und Wundertétern.

Durch die gesamte islamische Kulturgeschichte ist der Konflikt zwischen
normativem Islam bzw. Orthodoxie und den verschiedenen Varianten der
Volksreligiositdt beobachtbar. In der Literatur werden beide Aspekte unter
»grofle” und ,kleine Tradition* abgehandelt, wobei ,,gro3e Tradition* eben
die genormte Tradition meint; oft allerdings sind die Grenzen zwischen bei-
den nicht eindeutig zu ziehen.’ Dies zeigt sich anschaulich anhand der bara-
ka, der Segensmacht, die heiligen Gegenstinden, Personen und Handlungen
zugesprochen wird. C. Geertz geht in seiner Definition von baraka davon
aus, dass ,,sich das Heilige in der Welt am unmittelbarsten als eine Begabung
— ein Talent und ein Vermogen, eine besondere Fahigkeit — einzelner Men-
schen manifestiert“*. Nach E. WESTERMARCK meine dieser Terminus einfach
,Heiligkeit“.’ In Marokko werde damit ,,eine geheimnisvolle wunderwirken-
de Kraft, die als ein Segen von Gott, als ,eine gesegnete Tugend * bezeichnet
wird, gemeint.® Personen, die Triger von baraka sind, entsprachen daher dem,
was wir mit einem Heiligen verbinden. So verfiigen nicht nur lebende und tote
Heilige (wali, pl. auliya") und die damit verbundenen Grabanlagen iiber sie,
sondern auch der schwarze Stein in der Kaaba und das Koranexemplar’ sind
Triger einer solchen Segensmacht. Gerade in diesem Begriff verdichten sich
auch viele Vorstellungen und Praktiken von Volkern und Kulturen aus vor-
islamischer Zeit, die man als magische Handlungen bezeichnen wiirde. Die

2 Vgl. A. Fatoum: Der Ginn-Glaube (1999), S. 30-31; J. W. FRemBGEN: Derwische (1993), S.
182-183.

3 Vgl. R. ReprIELD: Peasant Society and Culture (1960); E. GELLNER: Der Islam als Gesell-
schaftsordnung (1992); L. Hory: Religion and Custom in a Muslim Society (1991).

* C. Geertz: Religiose Entwicklungen im Islam (1988).

5 E. WESTERMARCK: Ritual and Belief in Morocco, Vol. I (1926), S. 35ff.: “holiness”.

¢ Ebd., S. 35ff: “A mysterious wonder-working force which is looked upon as a blessing from
God, a ‘blessed virtue’.”

7 Vgl. A. Fatoum: Der Ginn-Glaube, S. 117f.
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islamische Orthodoxie hat daher immer wieder gegen solche Vorstellungen
gekampft und sie als unislamisch apostrophiert. Grundsitzlich unterscheidet
aber der Islam zwischen erlaubter und unerlaubter Magie.! Zu den erlaubten
magischen Handlungen gehort unter anderem das Schreiben von Amuletten
als Schutz gegen das bose Auge und die Dschinn. Spezialisten hierfiir sind vor
allem auch innerhalb der mystischen Bruderschaften anzutreffen.’

Die anthropologisch-ethnographische Literatur, die sich mit den sogenannten
,primitiven Volkern und deren Gesellschaft und Kultur® beschiftigt, zeigt,
wie komplex Religion und Magie aufeinander bezogen sind und dass es pro-
blematisch ist, beides mit dem Begriffspaar Rationalitit und Irrationalitét
auseinanderzudividieren. ,,Es hiefle®, schreiben H.G. KipPENBERG und K. v.
STuCKRrAD, ,,indes die Komplexitdt des Prozesses zu verkennen, wollte man
die rationale Wissenschaft und die Vernunft einfach gegen Religion und Irrati-
onalismus ausspielen“!?. Fiir die europdische Religions- und Geistesgeschich-
te konstatieren sie, ,,dass sich beide Zugriffe auf die Wirklichkeit gegenseitig
bedingen, dass also die dialektische Durchdringung von Vernunft und Nicht-
vernunft ein Strukturelement europdischer Religions- und Geistesgeschichte
ist“!". Anhand neuer wissenschaftlicher Positionen zeige sich immer deutli-
cher, ,,dass man Magie keineswegs der ,Religion‘ dichotomisch (d.h. als Ge-
gensatz) gegeniiberstellen darf, sondern es sich um eine rituelle Praxis han-
delt, die eng mit Liturgie, Theologie, Medizin und Philosophie verzahnt ist“'2.
KipPENBERG schreibt daher: ,,Magie wird immer eine Restkategorie bleiben,
vom wissenschaftlichen Beobachter geschaffen, um Handeln, das ihm unver-
stindlich (irrational) erscheint, zusammenzufassen.“!* Nach U. BECHMANN ist
Magie daher ,,nicht irrational*, sondern folgt einer ,,eigenen Rationalitdit“. ,,Es
ist ein wichtiger Schritt anzuerkennen, dass es interkulturell unterschiedliche
und wirksame Rationalititen gibt“,'* deren Verstdndnis sich auf weite Stre-
cken hin entzieht. Man konne daher viele dieser exzentrischen Praktiken von
Derwischen nicht als ,,Schwindel abtun®, ,,zumal es sich um Phdnomene han-
delt, die erstaunliche Parallelen bei den Zauberern und Medizinménnern der

8 Vgl. W. Expe/U. StemnBacH (Hrsg.): Der Islam in der Gegenwart (2005), S. 701f.
9 Vgl. A. Faroum: Der Ginn-Glaube, S. 27-28.
1" H. G. KippenBERG/K. V. StTUuckrAD: Einflihrung in die Religionswissenschaft (2003), S. 70;
vgl. S.J. TamBiaH: Magic, science, religion, and the scope of rationality (1991), S. 70.
"'H. G. KippENBERG/K. V. STUCKRAD: Einfithrung in die Religionswissenschaft, S. 70.
2 Ebd., S. 161.
3 H. G. KipPENBERG: Magie, in: Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe, Bd. IV
(1998), S. 95.
14 U. BEcHMANN: Von Zauberschalen und Wunderheilungen (2014), S. 276.
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Naturvolker und bei sogenannten medial veranlagten Personlichkeiten von

heute aufweisen‘.

Ahnlich argumentiert auch U. KRASBERG, die in ihrem Aufsatz iiber den
Ekstasetanz von Frauen in Marokko'® darauf verweist, dass diesem Phinomen
ein eigener Stellenwert zukomme, aufgrund des Wissens einerseits ,,um die
Universalitat der Ekstase als menschliche Qualitiat™ und andererseits ,,iiber
die Bedeutung von Ekstase aus religionswissenschaftlicher Sicht“. Aufgrund
ihrer theaterethnologischen Annéherungen an die Ekstase geht sie davon aus,
,,dass Mystik und Ekstase menschliche Erfahrungsbereiche sind, die sich wis-
senschaftlichen Analysen immer wieder zu entziehen scheinen, dass aber die
Kunst, ob bildende Kunst, Musik, Tanz oder Theater, ein Bereich ist, der die
Grenzen wissenschaftlich iberpriifbarer Realitdt transzendieren kann*!’,

Gerade in der islamischen Volksfrommigkeit mit ihrer Verehrung von hei-
ligen Méannern und Frauen und ihren unterschiedlichen sufischen Riten und
Praktiken kénnen wir die Zusammenhénge zwischen Religion und Magie, die
von einer eigenen Rationalitdt durchwirkt werden, gut beobachten. Wie es
aber insgesamt zu dieser Verbindung von Sufismus mit volksreligiosen Prakti-
ken gekommen ist und welche Vorstellungen und Riten sich in diesem Zusam-
menhang entwickelten, soll in der folgenden Abhandlung aufgezeigt werden.

1. Entwicklung des arabisch-sprachigen Sufismus als
integrativer Teil der Geistes- und Kulturgeschichte des Islam

Die Geschichte des Sufismus (suf: Wolle > sufi: Triager eines Wollkleides)'
ist nicht isoliert zu sehen von der allgemeinen politischen, 6konomischen und
religiésen Entwicklung in den muslimischen Gesellschaften; sie ist vielmehr
eingebettet in diese und ein Teil davon. So spiegelt die Geschichte der isla-
mischen Mystik als geistige und literarische Bewegung dieses vielschichtige
kulturelle und gesellschaftliche Spektrum mit seinen unterschiedlichen Aus-
formungen und Verénderungen wider. Wenn sich die Sufis grundsétzlich auch
als einen Teil der muslimischen Gemeinde verstanden haben, so haben sie
doch nicht alle Strémungen, welche die Umma erfasst hat, mitgemacht, son-

15 H.J. KissLiNG: Die islamischen Derwischorden (1960), S. 9.

16 U. KrasBERG: Theateranthropologische Betrachtungen (2001), S. 380.

17 Ebd.

18 Vgl. A. KnysH: Islamic Mysticism (2000); A. ScHIMMEL: Mystische Dimensionen des Islam
(1995).
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dern gerade weil sie sich auf das Wesentliche konzentrierten, konnten sie als
Mahner und auch als Korrektiv innerhalb der Gemeinde auftreten.

Die ausschlieBliche Konzentration auf die schriftlichen Uberlieferungen
des Sufismus brachte mit sich, dass dieser kontextlos, von Zeit und Raum und
den spezifischen kulturellen und gesellschaftlichen Bedingungen einer Zeit
abgehoben betrachtet worden ist, d.h. im Mittelpunkt steht dann der jewei-
lige Mystiker als individueller Gottsucher, der zuriickgezogen von der Welt
in einer einsamen Hohle lebt. Diese Vorstellung trigt stark christlichen Ein-
fluss. Wie J. GonNELLA anmerkt, gehe aus den sozial-anthropologischen Stu-
dien jedoch klar hervor, dass ,,Bruderschaften bei weitem nicht nur religidse
Vereinigungen [sind], deren einziges Ziel in der spirituellen Verwirklichung
ihrer Mitglieder zu sehen ist, sondern auch soziale Gemeinschaften, die eine
wichtige Rolle im gesellschaftlichen, politischen und wirtschaftlichen Leben
spielen“!®. Verantwortung fiir die konkreten Lebensverhéltnisse gehort nach
islamischer Sicht genuin auch zur sufischen Spiritualitét.

Die Frage nach dem Ursprung der islamischen Mystik hat im Laufe der
Zeit viele divergierende Antworten erfahren. Dass die Begegnung des Islam
mit Christentum, Hinduismus und Buddhismus in den eroberten Gebieten ge-
rade beim Sufismus zu vielerlei gegenseitigen Beeinflussungen gefiihrt hat
und es daher oft zu einem regen Austausch kam, ist sicherlich nicht von der
Hand zu weisen; gerade auch die christlich-asketische Frommigkeit diirfte im
Laufe der Zeit Einfluss auf die friihen muslimischen Asketen ausgeiibt haben.
Zu Recht schreibt T. ANDRAE: ,,Der Islam tibernahm im Grof3en und Ganzen
die Kultur der christlichen Mittelmeerwelt, und es ist undenkbar, dass nicht
auch seine religiose Praxis und Anschauung in diesem Zusammenhang eine
gewisse Rolle gespielt hitte.“* Christliche Mo6nche konnten, bevor sie den
muslimischen Asketen begegneten, auf einen reichen Erfahrungsschatz des
inneren Lebens mit Gott zuriickblicken; daher waren es in erster Linie die
Muslime, die sich vom Monch geistliche Unterweisung holten.?! Auch durch
die Konvertiten kam in den Islam viel christliches und spétantikes Gedanken-
gut. Aber die Grundlagen der islamischen Mystik sind bereits im Koran, beim
Propheten Muhammad selbst zu finden. In vielen Passagen des Koran werden
die Glaubigen zum Gottgedenken (dhikr) aufgefordert (76,25-26; 87,15). Die-
ses erfiillt sich aber nicht mit dem téglich vorgeschriebenen Ritualgebet, viel-

19 J. GonnELLA: Islamische Heiligenverehrung (1995), S. 5; vgl. weiters S.B. ABBas: The Fe-
male Voice in Sufi Ritual (2003), S. XIIIf.

20 T. ANDRAE: Islamische Mystik (*1980), S. 40.

21 Ebd., S. 17.
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mehr soll es den Menschen in jedem Augenblick begleiten und sein Herz fiillen,
gleichsam als ,,Herzensgebet (4,103; 70, 23). Die dhikr-Ubungen sollen den
Sufi in die Néhe Gottes fithren. Bringt doch der Koran selbst die frohe Kunde
von der Nihe Gottes (2,186; 5,54).

Muhammad selbst gilt als Ursprung und Vorbild fiir den mystischen Weg
(33,21). Seine Himmelsreise (Sure 17,1) wurde zum Urbild des geistigen Auf-
stiegs des Mystikers in die unmittelbare Ndhe Gottes. Im Laufe der Zeit kris-
tallisierten sich verschiedene Typen von Sufis heraus, welche die kulturelle
Vielfalt des Sufismus, seine Ausdriicke und Bewegungen in der Folge priagen
werden. Grundsétzlich kann man einerseits vom ,,niichternen®, ,,voluntaristi-
schen” und andererseits vom ,,berauschten, ,,ekstatischen* Typ sprechen.??
Ersterer versucht sich solange den Eigenschaften Gottes anzunéhern, bis er ih-
nen dhnlich wird. Dahinter steht ein Konzept, das auf allgemein ethisches Ver-
halten, wie es der Islam fordert, Wert legt. Letzterer Typ stellt den von Liebe
berauschten, Trunkenen dar. Gerade dieses ,,ekstatische Konzept™ wird dann
regional unterschiedliche kulturelle und gesellschaftliche Modifizierungen er-
fahren. Mit dem ekstatischen Typ verbindet sich allerdings auch ein Sprach-
problem. As-SARRADSCH (gest. 988), von dem eines der ersten Sufi-Handbiicher
stammt, hat bereits die Problematik der Missdeutung des Einheitsbekenntnisses
bei den Sufis erkannt (vgl. auch den Vorwurf des Pantheismus), wenn er sagt,
dass es bei den Sufis noch eine andere Sprache gibt, ndmlich die ,,Erfahrungs-
sprache®. Die Folge dieser Differenzierung ist, dass dann die Sufis geltend
machten, dass auch der Sufismus neben den Koran-, Hadith- und Rechtswissen-
schaften eine eigene Wissenschaft sei, ndmlich die Wissenschaft des Inneren,
des Herzens, und daher dementsprechend auch anerkannt werden sollte.

Bis ins 10. Jahrhundert war der Sufismus eine Sache Einzelner, die mah-
nend ihre Stimme gegeniiber gewissen gesellschaftlichen und religiésen Ent-
wicklungen erhoben, wobei der Sufismus aber immer stérker auch in den Ruf
des Haretischen geriet. Am Ausgangspunkt steht eine asketische Bewegung,
die wie ANDRAE gezeigt hat, auch in Verbindung mit der christlich-asketischen
Bewegung stand. In der Zeit der Eroberung der Kulturldnder und der Erschlie-
Bung neuer Handelswege sammelte sich groer Reichtum innerhalb der mus-
limischen Gemeinschaft an. Als asketische Bewegung (im Sinne einer Erneu-
erungsbewegung) setzten sie der Verschwendungs- und Prunksucht der Umay-
yaden (661-750 in Damaskus) ihr asketisches Ideal entgegen und kritisierten

22 Vgl. A. ScHmMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 16ff.
2 R. GraMLICH: Schlaglichter iiber das Sufitum (1990), S. 70.
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auch die VerduBerlichung der Riten auf Kosten der inneren Haltung. Gegeniiber
der nach dem Hadith ausgerichteten traditionalistisch theologischen Richtung,
die von der Prédestination ausging, vertrat diese asketische Bewegung die freie
Willensentscheidung des Menschen.

RaBI‘A AL-ADAWIYYA (gest. 801) markiert innerhalb dieser asketischen Be-
wegung einen markanten Einschnitt, denn sie war eine der Ersten, welche die
selbstlose Liebe zu Gott lehrte, ein neues Konzept fiir viele ihrer Sufi-Geféhr-
ten. Sie spricht von einem ,,eifersiichtigen Gott“?*, der weder erlaubt, einen an-
deren neben ihm anzubeten, aber auch nicht erlaubt, die allein ihm zustehende
Liebe mit einem anderen zu teilen. Weiters muss diese Liebe, die auf Gott
gerichtet ist, selbstlos sein, weder eine Belohnung erhoffen (Paradies) noch
eine Erleichterung von der Bestrafung (Holle/ Feuer), sie muss ausschlieBlich
auf die Erfiillung des Willens Gottes gerichtet sein.

ArL-HaLLADscH, der Martyrer der mystischen Liebe, wurde wegen seines
Ausspruches ana [-haqq (,,Ich bin die Wahrheit, die Wirklichkeit*), der die
tiefe Erfahrung der ,,Vereinigung* bzw. der ,,Einheit mit der Gottheit zum
Ausdruck bringt, 922 in Bagdad als Ketzer hingerichtet und gekreuzigt.?
Hier wird das ganze Problem des Sprechens tiber die Liebeserfahrung konkret
ersichtlich. Ein unverhiilltes Sprechen konnte von denjenigem, der iiber diese
Erfahrung nicht verfiigte, leicht missverstanden werden. Die Missdeutung lag
darin, dass man aL-HaLLADScH vorwarf, sich mit der Gottheit zu identifizieren.
Das eigentliche Problem, das zu seiner Verurteilung und Hinrichtung fiihrte,
war aber, dass ihm von den herrschenden Abbasiden vorgeworfen wurde, dass
er ein ,schiitischer Missionar sei; er geriet also in den Konflikt zwischen
Sunniten/Abbasiden als Inhaber des Kalifats und Schiiten, die auch den An-
spruch auf die Nachfolge des Propheten geltend machten, hinein. Der mys-
tische Weg von aL-HaLLADscH ist dadurch geprégt, dass Liebe durch Leiden
verwirklicht wird.

Ein weiterer Aspekt, der vor allem bei den Rechtsgelehrten den Sufismus
verdichtig machte bzw. in Verruf brachte, war, dass die Sufis, um ihr Ziel
der unio mystica zu erreichen, sich der Hilfsmittel des Tanzes und der Mu-
sik bedienten. Dies erweckte bei den Rechtgldubigen den Verdacht, dass der
Zustand der Einsheit mit dem Gottlichen nicht aus Gnade geschenkt, sondern
durch eigene Anstrengung erworben werde. Die Verwendung von Musik und
Tanz im Islam gelten insgesamt als verpdnt bzw. nur unter bestimmten Bedin-

24 A. ScHIMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 66f.
3 Vegl. ebd., S. 100ff.
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gungen als erlaubt. Aber auch innerhalb des Sufismus wurde dieses Thema
kontrér diskutiert.?

Das 10. und 11. Jahrhundert waren die Bliitezeit der arabischen Wissen-
schaften, Philosophie, Theologie und Naturwissenschaften, indem das grie-
chisch-hellenistische Erbe ins Arabische iibersetzt und verarbeitet wurde. Die
zweite Halfte des 10. Jahrhunderts war flir den Sufismus die Zeit der Organi-
sation und Konsolidierung. Die ersten Sufi-Handbiicher, die den Stufenweg
systematisieren, entstehen. Sufis formulierten dann Grundprinzipien einer ge-
méBigten Mystik, denn man wollte den Sufismus nicht nur den allgemeinen
Glaubigen, sondern auch den Intellektuellen zugénglich machen und so von
seiner Verketzerung wegbringen. Es sollte gezeigt werden, dass der Sufismus
vollkommen orthodox ist.

Auch AL-GHAzALI (gest. 1111) hat zuerst den Weg dieser rationalen theore-
tischen Richtung beschritten, indem er Lehrer an der Nizamiyya-Madrasa in
Bagdad wurde. In der Folge aber entstehen Skepsis und Zweifel iiber diesen
rationalen Weg und l6sen bei ihm eine existentielle Krise aus: Wie erlange ich
letzte Gewissheit? IThm wurde klar, dass nicht die Auseinandersetzung mit den
rationalen theoretischen Wissenschaften allein geniigt, denn Erkenntnis und
Erleben bilden eine Einheit. Neben der sinnlich-rationalen Erkenntnis gibt es
auch die mystisch-intuitive Erfahrung. Damit hat er dem Sufismus eine intel-
lektuelle Ausrichtung eréffnet.

Das Ziel fur den Wegbeschreiter besteht darin, das Herz von allem zu befrei-
en, was auller Gott ist, ,,um es mit der (stindigen) Anrufung Gottes zu schmii-
cken®. Dahin gelange man nicht durch Studium, ,,sondern nur durch Schme-
cken, (seelisches) Erleben und Verwandlung der Eigenschaften?’. In seinem
Werk ,,Die Wiederbelebung der Religionswissenschaften, eine summa islamica
in 40 Biichern, findet in den Binden 31-36? auch der mystische Pfad seinen
Platz. Er behandelt hier in systematischer Weise den Stufenweg. Der Pfad wird
durch die Wegstationen (magam, pl. magamat) und Seelenzustinde (hal, pl. ha-
laf) beschrieben, allerdings zdhlen die Handbiicher unterschiedliche Stationen
auf und bringen unterschiedliche Abfolgen der Stationen: Umkehr, Geduld und
Dankbarkeit, Hoffnung und Furcht, Armut und Verzicht, Gottvertrauen, Liebe
und ihre Friichte: Sehnsucht, Vertrautheit, Zufriedenheit usw. Diese Wegstatio-
nen sind nach AL-GHazALI Voraussetzung daflir, ,,dass man durch sie einen der
beiden Grundpfeiler der Liebe, ndmlich die Leerung des Herzens vom Nicht-

*Vgl. R. Gramvich: Schlaglichter iiber das Sufitum, S. 395f.
*7 A. al-Gazzali: Der Erretter aus dem Irrtum (1988), S. 41.
2 R. GraMLICH: Muhammad al-Gazzalis Lehre von den Stufen zur Gottesliebe (1984).



Islamische Mystik, religiose Praktiken und Rituale 41

gottlichen, gewinnt“?. Die Aufmerksamkeit soll stindig dem ,,groen dschi-
had*“, dem Kampf gegen die Triebseele (nafs) gelten, dem Kampf gegen jene
Seele, ,die das Bose gebietet” (12,53), wofiir die Mystiker verschiedene Bilder
verwenden, etwa jenes vom Polieren des Herzensspiegels: ,,Nein, aber das, was
sie zu erwerben pflegten, hat sich (wie Rost) iiber ihre Herzen gelegt* (83,14).

AL-GHAzALI versucht gerade in seiner Person die sufische Frommigkeit mit
der Scharia zu verbinden. Auf diese Weise hat er dazu beigetragen, dass nun auch
orthodoxe Theologen und Rechtsgelehrte die Mystik ernst nahmen. So wurde
das muslimische Frommigkeitsideal vom Sufismus durchwirkt. AL-GHazALI’S
intellektueller Zugang zum Sufismus bewirkte daher eine gewisse Ausséhnung
zwischen Orthodoxie und Sufismus. Insgesamt vollzog sich im 12. Jahrhundert
eine Abwendung von den rationalen Wissenschaften, Theologie und Philosophie
und eine gleichzeitige Hinwendung nicht nur zur Rechtswissenschaft, sondern
auch zu einem stérker verinnerlichten Islam, wie ihn die Mystik prégte.

Eine ganz andere Richtung innerhalb des Sufismus, ndmlich eine theo-
sophische, die stirker den ekstatischen Typ betont, vertritt der andalusische
Mystiker MuHry apD-DIN IBN AL-ARABI (1165-1240), dessen Grab sich in Da-
maskus befindet! Beim offiziellen religiosen Establishment sind seine Werke
noch immer umstritten, dennoch aber hat sich sein Konzept der ,,Einsheit des
Seins* (wahdat al-wudschud) weltweit mit regionalen mystischen Konzep-
ten vernetzt, so z.B. mit den mystisch vorislamischen (hinduistischen und
buddhistischen) Traditionen Siidost-Asiens. Fiir die Auspragung der Mystik
spielt bei ihm der spezifisch kulturell-religiose Kontext von al-Andalus eine
entscheidende Rolle. Noch bevor er die geistigen Disziplinen des Stufenwe-
ges durchschritten hatte, wurde ihm bereits die ,,geistige Offnung/Erleuch-
tung* (fath) zuteil. Ausgangspunkt fiir seine mystische Sicht ist das Hadith,
das sich wie ein roter Faden durch sein mystisches Schrifttum zieht:

Ich war ein verborgener Schatz und sehnte mich danach, erkannt zu wer-
den; so erschuf’ich die Schopfung, und gab mich den Geschopfen zu erkennen,
so dass sie mich erkannten.>

IBN AL-ARABIS tadschalli-Theorie (Selbstenthiillung, Manifestation, Sicht-
barwerdung) meint die Enthiillung Gottes im Herzen der Glaubigen und in
der gesamten Welt durch seine Namen und Eigenschaften. Dass Gott in je-
dem Augenblick als Schopfer tdtig ist, bedeutet nach ihm, dass er ,,in jedem
Augenblick sein unsichtbares Sein sichtbar macht™!. Fiir IBN AL-ARABI ist

» Ebd., S. 671.
30 A. ScHiIMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 381.
31'F. Ranmarti: Der Mensch als Spiegelbild Gottes (2007), S. 20.
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alles Seiende eine Einheit. Wudschud, das gemeinhin mit ,,Sein® iibersetzt
wird, heifit wortlich ,,Finden®, ,,Gefundensein®, also Dasein, Vorhandensein
der kontingenten Dinge in Gott. Wudschud markiert so den Pfad der Sufis.
Gott manifestiert sich aber in der Welt nicht durch sein Wesen, sondern durch
seine Namen und Eigenschaften (Tateigenschaften), die seine Beziehung zur
Schopfung ausdriicken; damit ist pantheistisches Denken ausgeschlossen. Wie
kein anderer hat der groe andalusische Mystiker auch das Liebesverhéltnis
zwischen Mann und Frau transzendiert und ihm damit eine ungeahnte Tiefe
zugesprochen. Man kann hier von einer Metaphysik der Liebe zwischen Mann
und Frau sprechen, denn die geschlechtliche Vereinigung beider wird bei ihm
zum Sinnbild fiir das Erloschen der Gegensitze in der gottlichen Einheit.*

In osmanischer Zeit wird sich ein ,,Dreiklang“** muslimischer Frommigkeit
herausbilden, eine ,,harmonische Verwirklichung® des Scharia-Islam und des
sogenannten Heiligenkultes in Verbindung mit den Lehren der Mystik. Der
Sufismus wurde durch diesen Dreiklang eine Massenbewegung, wodurch,
wie A. ScaimmEL anmerkt, ,,die hohen Ideale der klassischen Sufis allerdings
ziemlich verdiinnt wurden. Doch wurde den breiten Massen der Glidubigen
eine Ausdrucksmoglichkeit fiir ihre religiosen Gefiihle gegeben, indem sie
Heilige verehren und an Festlichkeiten mit Musik und oftmals mit wirbeln-
dem Tanz teilnehmen konnten‘*.

2. Orden und Bruderschaften

Am Anfang des 12. Jahrhunderts bilden sich Orden und Bruderschaften® her-
aus und im Weiteren die Verehrung von heiligen Ménnern und Frauen (islami-
sche Heiligenverehrung). Die Orden und Bruderschaften sind religiose Verei-
nigungen, in denen ein Lehrer (schaych, pir, marabut) seine Schiiler (murid)
in die mystische Gedankenwelt und Praxis (spezielle Gebete, Meditationen,
Gesang, Tanz) einfiihrt. Es gab auch Kloster, wo Frauen unter Anleitung einer
Schaycha den mystischen Pfad beschritten.*® Die Orden und Bruderschaften

32 Vgl. H. KorLer: Die Weisheit der Propheten (1986), S. 168ff.

3 T. NaGeL: Geschichte der islamischen Theologie (1994), S. 234-235.

3 A. ScHIMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 339-340.

3 S.B. ABBas, The Female Voice in Sufi Ritual, spricht von “Sufi brotherhoods and Sister-
hoods”, die sich im Laufe der Jahrhunderte in den islamischen Landern etabliert haben. “Sufi
lodges, or zawiyas, are found from Morocco across the Fertile Crescent to Turkey, South Asia,
and the Gulf States. (They are not found, of course, among Wahhabi adherents in Saudi Ara-
bia.)”, XIV; vgl. A. ScHIMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 324{f.

3¢ A. ScHIMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 615.
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hatten aber auch zahlreiche Laienmitglieder (,,dritter Orden*), die fiir einige
Tage ins Kloster kamen, um an den geistlichen Ubungen bzw. den Festlich-
keiten des Ordens teilzunehmen, am Geburtstag des Propheten und des be-
treffenden Heiligen (maulid) oder am ,,Hochzeitstag“ (‘urs), dem Jahrestag
seines Todes. Es entstand ein Netz von Ordenshausern (zawiya, chanqga, ribat,
tirk. tekke) mit Moscheen, angeschlossenen Schulen, Bibliotheken und Rast-
hiusern fiir wandernde Sufis. Diese entwickelten sich im Laufe der Zeit auch
zu kulturellen und theologischen Zentren.

Die Orden und Bruderschaften beginnen sodann innerhalb der muslimi-
schen Gesellschaft bedeutende soziale, aber auch politische Funktionen wahr-
zunehmen. Denn mit dem Niedergang des Kalifats (vgl. Scheinkalifat) verlor
die Verbindung ,,Kalif — Gemeinde* immer mehr an Bedeutung; diese wurde
nun durch die Beziehung ,,Sufischaych — Schiiler* ersetzt. Aber auch durch
die Mongoleneinfille, die weite Landstriche verwiisteten, physische und geis-
tige Giiter vernichteten und der Bevolkerung viel Leid zufiigten, konnte sich
die sufische Frommigkeit in der Volksseele immer starker verankern.

Wichtige Orden und Bruderschaften sind: die Qadiriyya (Abdul Qadir
Dschilani, gest. 1166), einer jener Orden, der wohl die grofite Verbreitung
fand; die Rifa‘iyya (Ahmad ar-Rifa‘i), bekannt als ,,heulende Derwische®;
die Nagschbandiyya (Baha" ad-Din Muhammad b. Muhammad Nagschband,
gest. 1389), einer der orthodoxesten Orden; die Tschischtiyya (Mu’inuddin
Tschischti, gest. 1236) in Indien; der Bektaschi-Orden (Hadschi Bektasch
Wali,*” 13. Jahrhundert) in Osmanischer Zeit und die Schadhiliyya (Abu I-
Hasan asch-Schadhili, gest. 1258) im Maghreb. Die Aufnahme in den Orden
erfolgt durch die Leistung eines Treueides und dem Bekleiden des Sufi-Ge-
wandes. Vom Schiiler (murid) wird gegeniiber dem Meister absoluter Gehor-
sam verlangt, denn dieser fungiert als geistiger Fiihrer auf dem Stufenweg.
Am Ende des Einweihungsweges steht die Lehrerlaubnis (idschaza), die den
Adepten berechtigt, die Tradition des Ordens weiterzufithren. Spatere Sufis
entwickelten in Zusammenhang mit der iiberwiltigenden Prophetenverehrung
das ,,Entwerden im Meister”, das zum ,,Entwerden im Propheten* fiihrte.3®

Die Orden und Bruderschaften unterscheiden sich auch durch einen spe-
zifischen dhikr (Gottgedenken), wobei sich hier litaneiartige Gebete mit An-
rufungen Gottes (die schonsten Namen Allahs) und bestimmten Korperhal-
tungen verbinden. Das Ziel des Gottgedenkens — laut oder schweigend — ist

3 Vgl. S. Farogur: Kultur und Alltag im Osmanischen Reich (1995), S. 32ff.
3% A. ScHIMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 335.
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die Negation seines konkreten Daseins (fana”: das ,,Ich-los-Sein®) und die
Riickkehr zum Anfang. In diesem Endzustand ist der Mensch, wie im vor-
geburtlichen Urzustand, frei vom eigenen Sein, erfiillt vom Sein Gottes (vgl.
den Urvertrag: 7,172 und die ,,Einsheit des Seins*). Durch die unio mystica
erreicht der Mystiker jenen ,,Urzustand®, wo alle Zweiheit und alle Gegensitze
ausgeloscht sind. Mitte seiner Personlichkeit ist nun gleichsam ein Uber-Ich,
eben das urzeitliche Ich bei Gott, das zuvor in seinen Tiefen verschiittet lag, jetzt
aber als sein eigentliches neues Ich zum Zentrum seines Bewusstseins geworden
ist.** ,,Sowohl das Unwillkiirlich-Intuitive (der Offenbarungscharakter) als auch
die Ich-Entgrenzung solcher Entdifferenzierung beruhen wohl auf einem totalen
Absorbiertwerden der Aufinerksamkeit von dem Gegenstand, in den sich der
Meditierende versenkt.

Die Rituale der Sufi-Orden sind kultur- und gesellschaftsspezifisch geprégt,
aber es gibt auch einen Unterschied zwischen Stadt und Land. Praktiken, die
zu korperlichen Erregungen und diversen Ekstaseformen fiihren kénnen,*
sind neben dem dhikr durchwegs auch das Musikhdren und der Tanz (sama ),
aber auch asketische und andere extreme Ubungen. So verbinden sich mit den
dhikr-Ubungen musikalische Darbietungen, wobei ,,Blas-, Schlag- und Sai-
teninstrumente zur Verwendung gelangen“*’. Gerade die rhythmische Folge
des Trommelspiels ist fiir die Erreichung der Ekstase von groBer Bedeutung.
Im ekstatischen Zustand weisen die Derwische auch diverse iibersinnliche
Fahigkeiten auf, indem sie Kranke heilen und insgesamt Wunder wirken, wo-
durch ihr Status als Heiliger begriindet wird. Aber auch Schmerzunempfind-
lichkeit sind Begleiterscheinungen von ekstatischen Zusténden.

Solche dhikr-Veranstaltungen werden nach dem offiziellen Freitagsgottes-
dienst auch in der Offentlichkeit abgehalten.”® So besteht der dhikr, wie er
am Geburtstagsfest des Griinders der Rifa‘iyya in Agypten gefeiert wird, aus
einer ,,dreifachen Abfolge ganz bestimmter Tanzbewegungen, die zuerst sit-
zend, dann kniend, wobei ein Knie aufgerichtet ist, und zuletzt stehend wie-
derholt werden“**. Die immer gleichen Bewegungen mit Haupt und Héanden
werden von Musikinstrumenten begleitet. Zu den Téanzen wird das Glaubens-
bekenntnis (schahada) gesprochen. ,,Mit zunehmender Ekstase bleibt das

% Vgl. H. Rirter: Das Meer der Seele (1955), S. 577f.

40 B. Grom SJ: Mystik oder Mystiken? (1999), S. 4—-10.

41 J.W. FREMBGEN: Derwische, S. 190.

4 H.J. KissLinG: Die islamischen Derwischorden, S. 8.

4 J. GonNELLA: Islamische Heiligenverehrung, S. 83.

4 R. Kriss/H. Kriss-HemricH: Volksglaube im Bereich des Islam, Bd. I: Wallfahrtswesen und
Heiligenverehrung (1960), S. 73.
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Wort Allah allein {ibrig.“** Bei diversen Bruderschaften verbinden sich mit
den dhikr-Ubungen auch exzentrische Rituale, die eine bestimmte Botschaft
transportieren.

So sind etwa die Sa‘diyya-Derwische, ein Zweig des Ordens der Rifa‘iyya,
bekannt ,fiir ihre Fahigkeit, Geisteskrankheit zu heilen, fiir das Inszenieren
von Spektakeln, das Durchstechen des Korpers und das Verschlucken von zer-
brochenem Glas“*. Bei den maulid-Feiern (Geburtstag) des Propheten Mu-
hammad wird am letzten Tag der Brauch der dausa (das Treten) als Teil des
dhikr vollfiihrt: an die hundert Derwische werfen sich zu Boden, worauf der
Scheich mit seinem Pferde iiber die unter ihm liegenden Derwische hinweg-
reitet. Keiner von den am Boden liegenden Derwischen wird bei dieser Gele-
genheit verletzt, obwohl jeder Einzelne von ihnen zwei Huftritte des Pferdes
erhilt. Dieses Ritual hat zum Ziel, zu erweisen, dass dem wahren Glaubigen
kein Leid und Schaden zugefiigt werden kann, da der Schaych seine baraka
auf die Gefolgsleute iibertragt. Dieses Ritual wurde auch an Geburtstagen an-
derer Heiliger ausgefiihrt und am Tag des Festes der Himmelsreise des Pro-
pheten. Aufgrund massiver Proteste (,,heidnisches Phdnomen®) ist es 1881 in
Agypten durch ein Rechtsgutachten (fatwa) verboten worden.*’” Das Ritual
lebt heute in modifizierter Form weiter.

KRASBERG beschreibt das dhikr-Ritual und die damit verbundenen Ekstase-
tanze des von Ibn‘Isa (1465—-1526) gegriindeten Isawiyya (Aissawa)-Ordens.
Konkret handelt es sich hierbei um eine Heiligen- und Pilgerstitte, genannt
,.S1di Mustafa®, die eine Marabutfamilie in Marokko zu Heilzwecken be-
treibt.*® Hier bekommt das dhikr-Ritual wiederum eine andere Ausrichtung.
Die Teilnehmerinnen an diesem Gebetstreffen kommen zum dhikr ,,entweder
aus therapeutischen Griinden, weil sie krank sind und sich durch den Eksta-
setanz und die Gebete am Grab eines Heiligen Linderung fiir ihr Leiden ver-
sprechen, oder auch aus dem Bediirfnis heraus, ihrem Alltag zu entflichen und
Zerstreuung zu finden*®. Zusténde von Trance sind nach KrasBerG Ausdruck
eines bestimmten ,,sozialen und kulturellen Verhaltens in einer bestimmten
Situation.” Der Vollzug des dhikr-Rituals mit seinem Ekstasetanz zeige daher

“ Ebd., S. 73.

46 M. Hariva: Religious Culture Contested (2007), S. 38: “for their ability to cure insanity and
for mounting spectacles involving body piercing and swallowing broken glass”.

“7Ebd., S. 45-62.

4 U. KrasBerG: Theateranthropologische Betrachtungen zum Ekstasetanz, S. 380.

4 Ebd., S. 382.

0 Ebd., S. 383.
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eine ,,menschliche Dimension auf, ndmlich die Sakralitit®. Und der Ekstase-
tanz mache diese erfahrbar.’!

Von den grofen und klassischen Sufiorden sind die ,,freien Bruderschaf-
ten“ oder ,,bi-shar -Derwische® (ohne das Gesetz) zu unterscheiden, meist
Wanderderwische.’? Durch ihre besonderen mystischen und asketischen Prak-
tiken stellen sie einen ,,eigenen Frommigkeitstypus dar“®. Sie folgen kaum
den religiosen Pflichten, vielmehr sind sie von der persénlichen Zwiesprache
mit Gott erflillt. Ob es die Anhinger des pakistanischen Heiligen Lal Shahbaz
Qalandar sind oder die Malangs in Siidasien und Afghanistan, ,,v6llig auf Gott
vertrauend, leben sie sorglos in den Tag hinein, konsumieren Drogen und pro-
vozieren ihre gesetzestreuen Mitmenschen‘4,

3. Die Heiligenverehrung (wali, pl. auliya’)

Die Heiligenverehrung (wali v. waliya — yali, nahe sein)* ist einerseits das Er-
gebnis der besonderen Rolle, die der Schaych als spiritueller Leiter oder eine
Schaycha als Leiterin einer jeweiligen Sufigemeinschaft einnehmen, denn als
solche sind beide Trager der baraka, wobei sowohl lebende als auch tote Hei-
lige von ihr erfiillt sind. Andererseits aber verbindet sich die Verehrung von
Heiligen allgemein mit wundertétigen Personen. Allerdings sei hier zwischen
der baraka von Sufi-Heiligen, die in der Stadt wirken, von jenen, die auf dem
Land sind, zu unterscheiden, weil die Stadtheiligen dem normativen Islam
néher stehen.*® Baraka vermittelt insgesamt religiose Autoritét,>” die sich aber
auch auf gesellschaftliche und politische Aspekte erstrecken kann. Die wali-
Verehrung verweist auf ein dhnliches Phinomen, wie dies auch im christlichen
Kulturkreis, weniger im jiidischen, ausgeprégt ist. Verschiedene Formen der
christlichen Volksfrommigkeit mit ihrer Heiligenverehrung und diversen ma-
gischen Praktiken diirften auch fiir die Entstehung einer genuin islamischen
Heiligenverehrung ausschlaggebend gewesen sein. Wie wir wissen, wurden
nach der Inkulturation des Islam in die Gesellschaften des Vorderen und Mitt-
leren Orients auch von muslimischer Seite christliche Heilige verehrt; nicht

1 Ebd., S. 387.

52 J.W. FrReMBGEN: Derwische, S. 66.

3 Ebd., S. 66.

> Ebd., S. 78.

55 Vgl. Wali, in: Encyclopaedia of Islam, Bd. XI (2002), S. 109—125; vgl. M. ScHAUTA: Isla-
misch geprigte heilige Orte in Agypten (2010).

%6 Vgl. V.J. CornELL: Realm of the Saint (1998).

7 Vgl. ebd., S. XVIIff.



Islamische Mystik, religiose Praktiken und Rituale 47

nur die gemeinsame Marienverehrung im nahdstlichen Bereich, sondern auch
die Verehrung des hl. Georg oder Elias waren weit verbreitet. Die ,,grof3te
und bedeutendste Gestalt des Synkretismus® sei nach Kriss®® al-Chadir (oder
Chidr), der iiberall im Bereich des Islam von Kleinasien bis hin nach Nord-
und Westafrika und nach Indien bekannt ist. Dieser wird mit dem hl. Georg
verbunden und unter dem volkstiimlichen Namen Chidrellez verehrt. Daher
auch die Chadir-Georgs-Heiligtiimer.

Die spirituelle Rolle eines Schaychs kann iiber eine mystische Initiations-
kette (silsila) vom Lehrer auf den Schiiler weitervererbt werden (spiritueller
Nachfolger) — spiter wurde die Nachfolge auch erblich, sodass es dann zur
genealogischen Weitergabe innerhalb einer Familie kam. So sind iiberall in
der islamischen Welt weitverzweigte Heiligenfamilien mit entsprechenden
Schreinen entstanden. Allgemein herrscht die Vorstellung vor, dass bei einem
»echten Schaych* spirituelle und genealogische Initiationskette identisch sein
miissen. Die baraka kann aber auch durch geburtsméfige Abstammung vom
Propheten (Sippe der Haschim) und seinen Nachfahren (scharif, pl. schurafa)
erworben werden.

Die Heiligenverehrung kennt verschiedene Heiligentypen;® sie reichen
vom frommen, gottesfiirchtigen Muslim, der die ,,fiinf Sdulen des Islams* be-
folgt, zusétzliches Gebet und Fasten iibt, also dem Mystiker, iiber den entriick-
ten Heiligen, der die Vereinigung mit der Gottheit anstrebt, bis zu den geis-
tig Verwirrten (,,Heilige Narren®, ,,Verriickte*). Gerade die Existenz dieser
,Entriickten® hat in der islamischen Welt dazu gefiihrt, dass man insgesamt
gegeniiber solchen Personen vorsichtig ist, denn wie kann man wissen, ob
der Betreffende nur den Verriickten spielt oder tatsdchlich geistesgestort ist.
Hierher gehoren auch jene Ekstatiker, die als Madschzub (dschazaba: hin-
gezogen sein, herangezogen sein) bezeichnet werden und in einem ,,perma-
nenten Zustand der Ergriffenheit” sind.® Ein Madschzub ist entweder bereits
von Geburt an ,,entriickt” oder er hat — wie ScHIMMEL schreibt — ,,unter dem
Schock einer mystischen Vision oder irgendeines anderen seelischen Erleb-
nisses seinen Verstand verloren“®!. Vom westlichen Standpunkt aus ist man
hierbei leicht geneigt, von pathologischen Zustidnden zu sprechen. Aber, so
FREMBGEN, ,,man sollte gerade hier die emische Perspektive beriicksichtigen,

8 R. Kriss/H. Kriss-HemricH: Wallfahrtswesen und Heiligenverehrung, S. 154.

% Vgl. J. GonELLA: Islamische Heiligenverehrung, S. 54ff.

% J.W. FREMBGEN: Derwische, S. 111.

¢ A. ScHimMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 39; vgl. J. GoneLLa: Islamische Heili-
genverehrung, S. SOff.



48 Karl Prenner

die Innenansicht der Kultur*s2, Kénnte es nicht auch sein, dass das, was wir
als mentale Verwirrung zu erkennen glauben, nicht viel mehr Zeichen mys-
tischer Erfahrung und Ergriffenheit von Gott ist?% Oft aber handelt es sich
beim Heiligen blo3 um einen politischen Helden, der sich im Kampf gegen die
Unglaubigen (Byzantiner und Kreuzfahrer usw.) durch iibernatiirliche Kréfte
ausgezeichnet und Wunder getan hat.*

Lebende Heilige meinen in der Regel Angehorige von mystischen Bruder-
schaften. Die Menschen suchen beim Schaych Hilfe fiir ihre Note und An-
liegen, in Form von Amuletten oder wirkungsvollen Gebetsformeln. Gerade
die Herstellung von Amuletten war schon immer eine Doméne der mysti-
schen Fiihrer.> Um sich gegen die bosen Kréfte von Dschinn zu schiitzen,
gibt es Spezialisten in Magie und Volksmedizin.®® Eine spezielle Form der
Dschinn-Beschworung findet im zar-Kult statt. Die zar-Geister bilden mehre-
re Dschinn-Geister, die den Korper des Menschen bewohnen und von denen
man glaubt, dass sie Krankheiten hervorrufen. Der wichtigste Teil des Rituals,
bei denen oft auch lokale Fiihrer der mystischen Bruderschaften beteiligt sind,
ist ein ekstatischer, meistens gemeinsamer Tanz mit dem Patienten. Solche
zar-Sessionen werden oft auch an Heiligengrdbern abgehalten, in der Hoff-
nung, dass die baraka des betreffenden Heiligen auf den Patienten {ibergeht.®’

Noch intensiver als die Verehrung eines lebenden ist die eines verstorbenen
Schaychs.®® Beinahe jedes Dorfund jeder Stadtteil in der islamischen Welt ver-
fiigt tiber einen Schrein oder ein Mausoleum, wo ein Heiliger oder eine Heili-
ge begraben sind; griinumrandete Fenster oder Tiiren mit einer griin leuchten-
den Lampe (griin als Farbe des Paradieses) sind eindeutige Hinweise darauf,
dass sich dahinter das Grab eines Heiligen befindet. Der Sarkophag oder das
Grab ist mit einem griinen mit Goldfdden bestickten Tuch bedeckt. Die meis-
ten Heiligengréber sind von einem Gitter (magsura) eingezéunt. Heiligtiimer
meinen nicht nur Heiligen- und Prophetengriber, sondern auch Orte, an denen
eine hl. Person erschienen ist, wundersame Stétten, wo Ful3- und Handabdrii-
cke von Propheten verehrt werden, in Moscheen, Ordenshidusern, in Mauso-
leen, Rechtsschulen, auf Friedhéfen und in Privathdusern. Es gibt aber auch

92 J.W. FREMBGEN: Derwische, S. 109.

% Ebd., S. 109-110.

¢ J.W. GoNELLA: Islamische Heiligenverehrung, S. 41ff.

% Vgl. A. ScHimMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 338.

% Vgl. W. Enpe/U. STEINBACH: Der Islam in der Gegenwart, S. 702.

7 Ebd., S. 703; H. Basu: Afro-indische Besessensheitskulte im interkulturellen Vergleich. Zeit-
schrift fiir Ethnologie 127 (2002), 46; vgl. A. Fatoum: Der Ginn-Glaube, S. 109f.

% Vgl. J.W. GoneLLA: Islamische Heiligenverehrung, S. 25ff.
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das Phanomen der Kenotaphe, d.h. Ehrengraber/Denkmidler fiir Heilige, die in
Wirklichkeit an einem anderen Ort begraben sind, wodurch beriihmte Heilige
an mehreren Orten verehrt werden konnen. In vielen Fillen wurden hl. Stitten
von Christen und Hindus in muslimische Heiligtiimer umgeformt, aber auch
Legenden waren oft von solchen Transformationen betroffen.®

Der Besuch solcher Gréaber (ziyara)™ ist ein individueller und wird beson-
ders an den groBen islamischen Festen und am Geburtstag des Heiligen ge-
pflegt. Man pilgert aufgrund eines personlichen Anliegens dorthin und erhofft
sich die Erfiillung seiner Wiinsche: wegen eines Ehekonfliktes, wegen Kin-
derlosigkeit, Krankheit oder anderer Probleme. Das personliche Gebet, ein
Gelobnis oder ein Schwur sollen die Teilhabe an der Segenskraft des Heiligen
und des Heiligtums garantieren.”! Wéhrend der Umkreisung werden das Git-
ter, die Tiirschwelle zum Grab-Eingang, aber auch Wande und Fenster gekiisst
und verschiedene Gebete gesprochen. Die baraka wird durch Korperkontakt
vermittelt oder man lésst Gegensténde lingere Zeit am Grab, hingt Stofffet-
zen an die Fenster oder an die nahegelegenen Baume, damit sie von der Se-
genskraft des Heiligen erfiillt werden. Gerade in der Magie und Volksmedizin
wird auch der Staub, der bei einem Grab gesammelt wird, zu Heilzwecken
verwendet. Jeder Heilige hat einen bestimmten Tag der Woche, an dem es ver-
dienstvoll ist, sein Grab zu besuchen. Die Pilgerfahrt zu einem Heiligengrab
wird oft auch der Pilgerfahrt nach Mekka als gleichwertig angesehen, wobei
bestimmte Elemente des ziyara-Rituals mit Elementen des haddsch-Rituals
iibereinstimmen.

Es gibt relativ wenige heilige Frauen, wohl aber ist der Frauenanteil bei
denen, die einen Schrein aufsuchen, sehr hoch. H. LanG erkennt darin ,,das
Bediirfnis der Frauen nach religioser Betétigung, welches sich von der Mén-
nersache des orthodoxen, genormten Islam auf die Stufe des Volksislam ver-
lagert und dort eigene Strukturen geschaffen hat, die in der Heiligenverehrung
besonders deutlich hervortreten“’2. Nach F. Mernisst sind die Heiligengréber
»Stitten von stillem Protest und innerer Rebellion der Frauen gegen die Un-
gerechtigkeiten der herrschenden patriarchalischen Ordnung*”. Die Heiligen-
gréiber stellen daher fiir die Frauen jene Orte dar, wo sie ihr genuin religioses
Empfinden zum Ausdruck bringen konnen.” ABBas gibt folgende Funktionen,

% Vgl. A. ScHimMMEL: Mystische Dimensionen der Gegenwart, S. 338f.
" Vel. J.W. GoneLLA: Islamische Heiligenverehrung, S. 271f.

1 Vgl. G. Fartacek: Pilgerstitten in der Syrischen Peripherie (2003).
2 H. Lana: Der Heiligenkult in Marokko (1992), S. 67.

73 F. MEernisst: Der Harem ist nicht die Welt (1987), S. 140.

" Ebd., S. 68.
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die Sufi-Frauen an diversen Schreinen in Indien und Pakistan ausiiben, an:
,Frauen als Mystikerinnen bei Sufiriten; Frauen als Schopferinnen von sufi-
scher Dichtung; Frauen als Séngerinnen, Musikantinnen und Teilnehmerinnen
an Sufigeséngen; Frauen als Bewahrerinnen und Wéchterinnen iiber Sufi-Dis-
kurse und Sufi-Uberlieferungen; aktive ,weibliche* Teilnehmerinnen an den
Schreinen.“”

4. Die Wunder der Heiligen

Das wichtigste Merkmal des Heiligen ist nach der Volksmeinung das Vollbrin-
gen von Wundern’® als Ausfluss seiner baraka. R. GramLIcH”” verweist darauf,
dass ,,Wunderberichte ein fast notwendiger Bestandteil der Heiligenbiogra-
phie“ sind. Die Termini ,,Wunder* und ,,Freund Gottes* (wali "allah) wurden
im Laufe der Zeit beinahe zu austauschbaren Begriffen. Es gibt im Islam keine
normative Theorie, die eine Definition bzw. Kriterien fiir die Anerkennung
bzw. Nicht-Anerkennung eines Heiligen liefern wiirde. Kriterien und konkrete
Vorstellungen fiir die Definition eines Heiligen gibt es nur fiir den/die Glau-
bigen eines Dorfes oder eines Stadtviertels bzw. fiir die betreffende Bruder-
schaft. In der Hauptsache fungieren als Kriterien eben die Wunder: diese kon-
nen in der Erfiillung der Bitten gesehen werden, in Krankenheilungen, aber
auch in verschiedenen auBlergewohnlichen Praktiken, wie keiner rdumlichen
Beschrankung unterworfen sein, Gedankenlesen, Vorhersagen, iiber das Was-
ser gehen, sich in verschiedene Korper verwandeln und anderes. All dies kann
als Beweis fiir die Heiligkeit der betreffenden Person gelten. Freilich wurde
unter den Sufis immer wieder auch darauf aufmerksam gemacht, dass solche
Wunder eine grofle Gefahr in sich bergen, wenn es etwa zum Wettbewerb
unter den Heiligen kommt: ,,Wer hat gro8ere Wunderkraft?* AL-DscHUNAID,
der beriihmte Mystiker von Bagdad, soll auf die Frage, was er von einem be-
stimmten Heiligen halte, der tiber die Kunst des Fliegens verfiigte, geantwor-
tet haben: ,,Schade, dass ein so ernsthafter Mann wie er mit solchen Neben-
sachlichkeiten die Zeit verliert.“’® Insgesamt gelten Heilige als vorbildhafte
religiose Personen, die von den Glaubigen beispielhaft nachgeahmt werden

5 S.B. ABBas: The Female Voice in Sufi Ritual, S. XX: “Women as mystics in Sufi practic-
es; women as creators of Sufi poetry; women as singers/musicians/participants of Sufi songs;
women as preservers and guardians of Sufi discourse or lore; active ‘female’ participants at the
shrines.”

6 Vgl. J.W. GoNELLA: Islamische Heiligenverehrung, S. 43ff.

77 R. GraMLIcH: Die Wunder der Freunde Gottes (1987), S. 431.

8 E. DERMENGHEM: Le culte des saints dans 1’Islam maghrébin (1982), S. 19.
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sollen. Viele Bekehrungsgeschichten berichten, wie der eine oder andere Hei-
lige sein lasterhaftes Leben aufgegeben und sich bekehrt hat. Haufig hingt es
auch an der Geschicklichkeit der Nachfahren, ihn als Wundertéter bekannt zu
machen.”

In Aleppo bzw. in Nord-Syrien gibt es das Schisch-Stechen, abgehalten in
Ordens- und Privathéusern, als eine ekstatische Form der Religion im Rahmen
des dhikr; dadurch soll der Schaych 6ffentlich als Wunderwirker und als cha-
rismatische Personlichkeit ausgewiesen werden. Der Hohepunkt dieser von
der Bruderschaft organisierten Veranstaltung, die sich beim Volk — weniger
bei den Gelehrten — grofler Beliebtheit erfreut, besteht darin, ,,dass sich eine
Reihe Ménner (Schiiler: pl. muridin), von ihrem Schaych authorisiert, spitze
EisenspieBe (si$) durch Bauch, Hals, Zunge oder Backenwange stechen ...
Als gelungen gilt diese Vorstellung, wenn sich die Méanner bei der Prozedur
nicht verletzen und wenn beim Herausziehen der Spief3e kein Blut flie3t (was
einigen mehr als anderen gelingt). Die Akteure streichen ihren Speichel iiber
die Wunde, sagen bi-smi-llah (,,im Namen Gottes*), und die Wunde schlief3t
sich“®®. Mit dem Schisch-Stechen verbindet man ,,eine fromme religiose Ver-
anstaltung, die dem Haus Segen bringt“®!.

Mit Siot MuHAMMAD IBN‘Isa (1465-1526), dem ,,Vollkommenen Meister*,
der die schon erwihnte Derwisch-Bruderschaft der ‘Isawiyya gegriindet hat,
verbinden sich die typischen Fakir-Darbietungen im Maghreb.*? Als besonde-
re Fahigkeiten werden ihm nachgesagt: ,,der Blick, der die wilden Tiere be-
zwingt und sanft macht, die Unempfindlichkeit gegen Schlangen- und Skor-
piongift, hellseherische Gaben, Vorausschau, Heilkraft in den Hinden und im
Speichel und schlieBlich die Macht, Feuer zu beriihren und diese Féhigkeit
auf andere zu tibertragen*®. Fiir den Meister waren dies aber keine besonde-
ren Wundertaten, vielleicht wollte er damit um Schiiler werben oder aber es
geht um Symbolhandlungen. So soll die Macht iiber das Feuer auf die Macht
iiber das Hollenfeuer verweisen. Der Orden Ibn‘Isas® nimmt eine Sonderstel-
lung unter den anderen Orden ein, indem er auch Frauen aufnimmt und sie in
dieselben Grade wie Méanner einweiht. Wie bei anderen Sufi-Bruderschaften
dienen auch hier die dhikr-Ubungen dazu, um ekstatische Zustéinde zu errei-

7 Vgl. J.W. GonNELLA: Islamische Heiligenverehrung, S. 78.
8 Ebd., S. 74-75.

81 Ebd., S. 75.

82 Vgl. J.W. FrRemBGEN: Derwische, S. 123.

8 Ebd., S. 156-157.

8 U. Topper: Sufis und Heilige im Maghreb (1991), S. 154ff.
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chen. Bei der grolen Masse ist der Tanz das Mittel, um die eigenen Grenzen
zu iiberwinden und die Gegenwart Gottes zu erlangen.® Als Héhepunkt sol-
cher Veranstaltungen fungiert das dreitégige Volksfest am Geburtstag des Pro-
pheten Mohammed in Meknes am Grab des ,,Vollkommenen Meisters”. Den
Mittelpunkt der Feierlichkeiten bildet die Opferung eines Stieres, der symbo-
lisch dem Scheich Ibn ‘Isa dargeboten wird, ein afrikanischer Brauch.* Damit
verbinden sich diverse unislamische Handlungen, wie das Trinken vom Blut
des Stieres und anderes.

Insgesamt entstanden zwischen den Sufi-Praktiken und den ortlichen religi-
6sen Volksbrauchen im Laufe der Zeit verschiedene synkretistische Formen.
In Indien kam es etwa seit der Mogulzeit mit der bhakti-Mystik (Gottesliebe)
zu solchen Auspragungen. Diese meint die Hingabe an eine personliche Gott-
heit, z.B. Krischna, als Ausdruck individueller Frommigkeit fiir das Beschrei-
ten des Erlosungsweges.’” Dadurch dass der Tschischtiyya-Orden in Indien
fiir die Beschreitung des sufischen Pfades Musik und Tanz erlaubte, wurde das
indomuslimische Musikleben reichhaltiger.®® Auch in Bosnien konnten sich in
osmanischer Zeit ,,gedeckt durch die religiése Flexibilitit der Mystik*® — es
handelt sich vor allem um die Bektaschi-Mystik — vorislamische Sitten und
Briuche behaupten. Man spricht hierbei von der ,,Bosnischen Doppelglaubig-
keit™, wo sich islamisches und christliches Gedankengut selektiv vermischten.
Obwohl die Rechtsgelehrten verschiedene Brauche kritisierten, blieben diver-
se heidnische Brauche und die Verehrung gemeinsamer Heiliger den Christen
und Muslimen gemeinsam. In Marokko wurden auch jiidische Heilige durch
Muslime und Christen verehrt, umgekehrt auch muslimische Heilige von Ju-
den.”

Auf Zanzibar und in Gujarat treffen wir im Rahmen des Dschinn-Glau-
bens auf die Verbindung zwischen afrikanischen Besessenheits-Praktiken und
Sufi-Formen, ausgeiibt an Sufi-Schreinen; zu diesen synkretistischen Formen
kam es durch den Sklavenhandel im 18. und 19. Jahrhundert in der Region
des Indischen Ozeans. ,,Neben afrikanischen Arbeitskriaften kamen auflerdem
Sufis aus Somalia und dem Irak nach Zanzibar und Sufis aus dem Irak und
Zentralasien nach Gujarat.*“®! Aus all diesen Traditionen entstanden synkretis-

% Ebd., S. 164-165.

% Ebd., S. 165-167.

8 Vgl. A. ScammmEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 506.

88 Ebd., S. 492.

8 S. BaLi¢: Das unbekannte Bosnien (1992), S. 104.

% Vgl. H. Lang: Der Heiligenkult in Marokko, S. 86ff.

1 H. Basu: Geister und Sufis. Zeitschrift fiir Ethnologie 130 (2005), 1711f.
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tische Ritualgemeinschaften, wo die Hierarchie von Sufis und Geistern eine
entscheidende Rolle spielt mit ,,Betonung der aktiven Partizipation von Frau-
en®. ,,Besessenheits-Performanze auf Zanzibar und Gujarat haben zwei Dinge
gemeinsam: den afrikanischen Hintergrund und Beziige zum Sufi-Islam tiber
die Kategorie der jinn.**? So besteht eine Performanze an Sufi-Schreinen aus
Koranrezitationen, Gesang, dem dhikr, Trommeln und Tanz bis zur Ekstase.
Im Laufe der Zeit kam es auch zu diversen Netzwerkbildungen lokaler Sufi-
Heiliger mit grof3en iiberregionalen Sufi-Gestalten, wodurch neue synkretisti-
sche Ausprigungen in Lehre und Praxis entstanden sind.”

5. Zur Situation der Bruderschaften unter modernen Verhiltnissen

Seit der Kolonialzeit war der Sufismus mit seinen volkstiimlichen, zum Teil
magischen Praktiken massiv der Kritik der Reformer und Modernisten ausge-
setzt, die fiir das Zuriickbleiben der muslimischen Gesellschaften gegeniiber
Europa gerade diese volksreligiosen Auspragungen verantwortlich machten,
da es sich hierbei nicht mehr um den authentischen Islam handle, sondern eben
um Neuerungen (bid ‘a). Durch die Modernisierung im Rahmen der National-
staatenbildung und diverser Sakularisierungsprozesse setzte eine Entwicklung
ein, die den Bruderschaften insgesamt, speziell den Heiligenfamilien, einen
Riickschlag versetzte. Im Zuge wirtschaftlicher und sozialer Veréinderungen
sind viele religiose Stiftungen (wagqf, auqaf) aufgehoben worden; dadurch
wurde vielen Ordenshédusern die wirtschaftliche Grundlage entzogen und die-
se mussten schlieBen. Kritik kommt aber — wie schon eingangs erwéhnt — auch
vom Wahhabismus und von den vielen Stromungen des politischen und sala-
fistischen Islam. Aber auch laizistische Stromungen wandten sich gegen die
islamische Mystik, weil sie ,,einen kausalen Zusammenhang zwischen Unter-
entwicklung und mystischen Konzepten des Islam behaupteten®®*. Mystische
Orden wiirden wesentlich durch ihr beharrendes Moment zur Stagnation des
Islam beitragen. Dieses Faktum hemme die gesellschaftliche und wirtschaftli-
che Entwicklung. Negative Entwicklungen im Sufismus ergaben sich oft auch
durch eine iibertriebene Verehrung des betreffenden Schaychs und dass dieser
die Verehrung, die ihm von seinen Anhéngern — meist Analphabeten — entge-
gengebracht wurde, fiir personliche Zwecke ausnutzte. So kam es, dass viele
Schayche Reichtiimer anhduften, obwohl sie Armut predigten. ,,Der Einfluss

2 Ebd., S. 173.
% Vgl. R. LomvEeier (Hg.): Die islamische Welt als Netzwerk (2000).
°*'W. Enxpe/U. StemBacH: Der Islam in der Gegenwart, S. 707f.
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angeblicher Heiliger auf das Volk, das sie als Fiihrer zum ewigen Heil wie
auch zum Gliick in dieser Welt ansah, erreichte unglaubliche Ausmafle.*
Auch der Toleranzgedanke blieb von diesen negativen Entwicklungen nicht
unberiihrt. Man spricht in diesem Zusammenhang vom ,,Pirismus.* Dies war
der Grund, warum Atatiirk 1925 alle Derwischorden in der Tiirkei abschaffte.
Aber auch orthodoxe Gelehrte wandten sich gegen gewisse Praktiken des Su-
fismus, gegen spektakulidre Formen der Askese und von Wunderhandlungen,
gegen den Gebrauch von Musikinstrumenten, gegen Tanzen und Singen und
dagegen, dass Ménner und Frauen bei der dhikr-Zeremonie zusammen sind.”
Exzentrisches Benehmen hat sich auch oft ungiinstig auf den Sufismus aus-
gewirkt. Aber es gab auch Autorititen unter der Gelehrtenschaft, die diese
Attacken auf den Sufismus zu neutralisieren versuchten, indem die Bedeutung
des Sufismus fiir die weltweite Islamisierung hervorgehoben wurde.

Trotz des Schwundes gibt es aber auch heute noch Familien, die mit Erfolg
Zawiyas leiten. Wenn sie auch im politischen und gesellschaftlichen Leben
keine entscheidende Rolle mehr spielen, so {ibt ihre Popularitit doch groflen
Einfluss aus.?” Viele Bruderschaften und Orden, die offiziell verboten wurden,
filhren ihr Gemeinschaftsleben im Geheimen weiter. Positiv auf die mysti-
schen Bruderschaften hat sich die ab den 70er Jahren beginnende Re-Islami-
sierungsbewegung ausgewirkt, die verstarkte Hinwendung zu traditionellen
Formen und Riten des Islam, womit eine verstirkte Abwendung vom westli-
chen Konzepten und Vorstellungen einhergeht.

Zusammenfassung

PrRENNER, KARL: Islamische Mystik, religi-
ose Praktiken und Rituale. Grenzgebiete
der Wissenschaft (GW) 65 (2016) 1,33-57

Anhand der Themenstellung wird versucht
aufzuzeigen, wie es kultur- und geistesge-
schichtlich zur Verbindung der islamischen
Mystik mit der Vielfalt von volksreligidsen
Praktiken, vor allem mit der Heiligenver-
ehrung, gekommen ist. Nach einer religi-
onsgeschichtlichen Zuordnung von Magie
und einem Uberblick iiber die Entwicklung
des Sufismus wird konkret auf die Orden
und Bruderschaften eingegangen, auf deren

Summary

PrRENNER, KARL: Islamic mysticism, reli-
gious practises and rituals. Grenzgebiete
der Wissenschaft (GW) 65 (2016) 1,33-57

Based on the subject mentioned the author
tries to show to what extent cultural and
intellectual history have contributed to Is-
lamic mysticism getting into touch with the
great variety of popular religious practices,
especially with the veneration of saints.
After a religious-historical classification of
magic and a short description of the devel-
opment of Sufism it is specifically referred
to the orders and brotherhoods as well as to

% A. ScHIMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 336-338.
% Vgl. M. Hativa: Religious Culture Contested, S. 55.
7 Vgl. J. GonNeLLA: Islamische Heiligenverehrung, S. 121.
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Riten und Praktiken (dhikr), auch im Zu-
sammenhang mit dem Dschinn-Glauben.
Die islamische Heiligenverehrung hat ihren
Ursprung bei den spirituellen Leitern der
Orden und Bruderschaften, indem diese als
Triger der baraka (Segenskraft) fungieren.
Als das eigentliche Kriterium fiir Heilig-
keit gelten aber insgesamt die Wunder. Der
sich in osmanischer Zeit herausbildende
,Dreiklang® muslimischer Frommigkeit
verwirklicht in harmonischer Weise den
Scharia-Islam und den Heiligenkult im
Verbund mit der mystischen Frommigkeit.
Soziodkonomische und politische Verdn-
derungen der muslimischen Gesellschaften
ab der Kolonialzeit, vor allem das Aufkom-
men des Wahhabismus und des politischen
Islam, hatten auch auf die Volksreligiositit
entsprechende Auswirkungen, die verstérkt
gerade auch in der Gegenwart zu beobach-
ten sind.

baraka
Bruderschaften
Derwische

dhikr

Dschinn
Heiligenverehrung
Islamische Mystik
Magie

Orden

Sufismus

Wunder

their rites and practices (dhikr), also in the
context of the belief in djinns. The Islam-
ic veneration of saints has its origin in the
spiritual leaders of the orders and brother-
hoods in so far as they act as the represent-
atives of baraka (blessings and benefits).
However, the true criterion of holiness are
regarded the miracles. The “triad” of Mus-
lim piety that developed in Ottoman times
harmonically realizes the Sharia Islam and
the veneration of saints together with mys-
tical religiousity. Socio-economical and po-
litical changes that occurred in the Muslim
societies from colonial times on, especially
the emergence of Wahhabism and the po-
litical Islam, also influenced popular religi-
osity, which can particularly be seen in our
days.

baraka
brotherhoods
dervishes

dhikr

djinn

Islamic mysticism
magic

miracles

orders

Sufism
veneration of saints
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