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1. Einleitung

,Nichts sah ich aufSer Schonem, sagte Zainab zum Kalifen Yazid. Zainab war die Schwes-
ter al-Husains und iiberlebte als eine der wenigen das Massaker von Kerbala. Yazid
lief3 sie vor sich fithren, wollte sie demiitigen, sie fragen, wie es denn war in Kerbala?
Doch sie zeigte sich erhaben und sagte nur: ma ra’aitu “illa gamilan Arezou beendet
ihre Erzahlung. Die Sufi-Schiilerin wurde von ihrer Lehrerin Parvaneh zuvor beauftragt,
mir den Sufismus und die spirituellen Bedeutungen von “Asura zu erkldren. Teheran
vibriert in ehrfurchtsvoller Erwartung auf den zehnten Tag des Monats Muharram, an
dem des Todes des Prophetenenkels al-Husain und seines Gefolges gedacht wird. Die
rituellen Handlungen steigern sich jeden Tag. Des Nachts wird Essen verteilt. Thea-
terstiicke werden in Erinnerung an die Geschehnisse um Kerbala aufgefiihrt. Prozes-
sionen ziehen durch die Straflen, begleitet von Trauergeséngen, Trommeln und dem
rhythmischen Klatschen der Ketten auf den Riicken der Gldubigen. Die Strafien sind
von schwarzen Flaggen gesdumt und die Menschen weinen.

Wir befinden uns auf den nordlichen Hangen Teherans und fahren in die Garage
eines Hauses ein, in dem ein Sufi lebt, der sich bereit erklirt hat, von mir interviewt
zu werden. Von der tiefer gelegten Garage fithrt Parvaneh Arezou, eine weitere ihrer
Schiiler:innen und mich noch einen Stock tiefer und ldutet an der Tiir ihres Freundes
He$mat. Als dieser uns 6ffnet und hineinbittet, hatten wir eine Kellerwohnung erwar-
tet, doch vor uns tut sich ein weiter Ausblick tiber die Stadt im Nachmittagslicht auf.
Das Orientierungsgefiihl gerit in Verwirrung — sind wir denn nicht tief in den Keller
gegangen? HeSmat sagt schmunzelnd: ,Ja, nach oben, nach unten, all das ist relativ.”

Diese Begebenheit trdgt sich wiahrend meiner Forschungsreise in den Iran 2015
zu und liefe sich leicht als klassische Sufi-Geschichte verbramen. Es ist jedoch nicht
meine Intention, Sufi-Anekdoten zu sammeln oder zu inszenieren. Vielmehr werde
ich darlegen, wie gegenwirtige Sufis den Koran in ihrer Erkenntnishaltung nutzen und
welchen Stellenwert dieser in deren Selbstidentifikationen als Sufis einnimmt. Dieses
Buch gewihrt einen Einblick, wie gegenwértig wirkende Sufis den Koran erleben, ver-
stehen und auslegen. Schliefilich soll aufgezeigt werden, was sufische Koranauslegung
sein will, sein kann und wie diese in die Lebenswirklichkeit der jeweiligen Sufis iiber-
setzt wird.

Zunéchst stehen wir vor der Herausforderung zu definieren, was der Sufismus tiber-
haupt ist. Reynold A. Nicholson problematisiert bereits 1914 die wissenschaftlichen
Zuordnungsversuche und Ursprungstheorien zum Sufismus.! In arabischen und per-
sischen Texten liegen zwar zahlreiche Erkldrungen vor, was der Sufismus sei, doch
zeigen nach Nicholson auch diese Quellen vor allem auf, dass der Sufismus nicht zu

1 Nicholson, 1914, 1-27.
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definieren ist;? auch wer die Sufis sind, geht aus ihnen nicht hervor. Denn ,schwierig
sind die Wege, die sie ziehen, dunkel und verwirrend die weglosen Héhen jenseits von
diesen.® Mehr als einhundert Jahre spéter restimiert auch Alexander Knysh 2017 in
seiner Darstellung iiber die Sufismusstudien,* dass die Diversitit sufischer Ausdrucks-
formen eine allgemein giiltige Definition nicht zuldsst.5 Ferner seien die bisherigen
Forschungsergebnisse iiber den Sufismus simplifizierend, teilweise mangelhaft oder
auch ideologisch eingefirbt, lieferten aber dennoch wertvolle Erkenntnisse, auf denen
aufzubauen ist. Knysh betont, dass vor allem die fiir den Sufismus wesentlichen per-
formativen Aspekte in der wissenschaftlichen Wahrnehmung bislang unzureichend
reflektiert worden sind. Wurden diese untersucht, so beschrinkt sich die Rezeption
zumeist auf geschriebene, zeitlich ferner zuriickliegende Texte. Aulerdem werden
diese Ergebnisse in routinierte, institutionalisierte und von ideologischen Vorannah-
men geprigte Wissenschaftstraditionen — wie z. B. die der Niedergangs- und Stagna-
tionstheorien hinsichtlich des Islam und des Sufismus — eingegliedert und entspre-
chend angepasst. Die Innenperspektiven insbesondere des gegenwértigen Sufismus
wie dessen Koranauslegung wurden bis dato weitreichend vernachléssigt. Knysh
streicht abschliefiend hervor, dass sufische Innenperspektiven nicht nur ernst genom-
men, sondern vor allem in Hinblick auf ihre gesellschaftliche Funktion untersucht
werden sollten.®

Daher greift es auch fiir das Folgende, in dem ausgewihlte sufische Innenperspek-
tiven erschlossen werden, unweigerlich zu kurz, den Sufismus auf eine Mystik zu re-
duzieren, deren alleiniges Bestreben das Transzendieren des eigenen Bewusstseins
und die unmittelbare Erfahrung Gottes sei. Vielmehr veranschaulicht dieses Buch,
dass sich das historische und eben auch gegenwirtige Phdnomen Sufismus in unter-
schiedlichsten Formen manifestiert und von den jeweiligen Sufis sehr unterschiedlich
verstanden werden kann. So lésst sich das weite, divergierende Bedeutungsspektrum
Sufismus (tasauwuf) bereits in einem ersten Uberblick vielfiltig umreifien:

Der Sufismus kann sowohl asketische Frommigkeit bedeuten, die vor allem in der
Frithzeit des Islam in kritischer Opposition zu den herrschenden Eliten steht. In spé-
teren Zeiten aber sind es gerade Sufis, die die gelehrten, religiosen und herrschenden
Eliten wesentlich pragen werden. Sufis konnen Advokat:innen des religiosen Gesetzes
sein oder dieses bewusst brechen und gesellschaftsreligiose Konventionen herausfor-
dern. Selbst die Zuordnung zum Islam ist nicht in allen Fillen eindeutig. Sufismus
wird zudem sowohl als tradierte spirituelle Praxis als auch als gesellschaftliche Or-
ganisationsform verstanden. Sufismus findet seinen Ausdruck in theologisch-philo-

Vgl. ebd,, 25.
Ebd., 2; iibers. aus dem Englischen Y. H.
Vgl. Knysh, 2017, 15-61.
Vgl. dazu auch Ridgeon, 2021, xxi, 11.

Ut~ W

Vgl. Knysh, 2017, passim.
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sophischen Abhandlungen, in Poesie, die den Genuss der erotischen Liebe und des
Weins rithmt, in verschiedenen Kérpertechniken, in Popmusik oder auch Architektur.
Die einen Sufis bezeichnen ihren spirituellen Zugang als niichtern, die anderen als
ekstatisch. Andere wiederum behaupten, beide Zustidnde vereinen zu konnen. Einige
Sufis erleben die Wundertitigkeiten (karamat) der Gottesnahen (auliya’) als Realitét,
andere Sufis verwerfen solche Erzdhlungen als Scharlatanerie und betonen die ratio-
nale Vernunft als mafigeblich. Der Sufismus manifestiert sich dariiber hinaus sowohl
als Struktur der Autoritit wie auch als Forum eines liberalen, schongeistigen Lifestyles.
Sufis weisen alle méglichen Schattierungen des gesellschaftspolitischen Engagements
auf oder vermeiden jegliche Verstrickung in der Welt. Dabei sind Sufis in allen sozialen
Schichten zu finden. In bestimmten Kontexten steht die Bezeichnung Sufi nur weni-
gen Auserwdhlten zu, in anderen gilt der Sufismus als gesellschaftsreligiose Norm, die
jedem und jeder zugénglich ist. Sufis kritisieren andere Sufis ob ihrer Praktiken, Vor-
stellungen und Lehrmethoden, grenzen sich von fiir sie gew6hnlichen Muslim:innen
oder anderen Religions- und Gesellschaftsformen ab, wihrend sie gleichzeitig eine
pluralistisch-inklusive Weltsicht propagieren.

Es fallt schwer, iiberhaupt ein Kriterium zu festzulegen, wer als Sufi bezeichnet wer-
den kann, da unter Umstdnden mehrere der eben genannten Merkmale (oder auch
ganz andere) auf Sufis zutreffen. Normative Aussage zu treffen und endgiiltig zu de-
finieren, was nun der Sufismus sei, ist grundsétzlich so auch nicht méglich. Dennoch
existiert das Phanomen Sufismus und wird historisch wie gegenwirtig durch seine
Anhénger:innen als Lebenswirklichkeit erfahren. Um sich also einem mdglichst au-
thentischen und differenzierten Verstiandnis anzunihern, habe ich Sufis mit verschie-
denen sozial-kulturellen Hintergriinden befragt, was es fiir sie selbst bedeutet, Sufi’
zu sein.

Mein Anspruch ist es, auf diese Weise ein Bedeutungsnetz des Sufismus zur Ver-
fiigung zu stellen. Fiir dieses Unterfangen stehen die gefiihrten Interviews mit aus-
gewdhlten Sufis im Zentrum der Untersuchung. Als verbindendes Element dieser
Analyse des Phanomens Sufismus — vor allem in seinen gegenwértigen Dimensionen —
dient der Koran. Denn bei allen Unterschiedlichkeiten und Widerspriichen nimmt der
Koran in sufischen Verstehensformen eine zentrale Funktion ein. Das trifft zumindest
bei all den von mir interviewten Sufis zu. Was der Koran fiir sie ist und wie sie ihn
verstehen, verwenden und auslegen, ist wiederum durch eine Vielfalt an Zugdngen
charakterisiert.

7 Mit dem generisch maskulinen Begriff Sufi (sif) sind im Folgenden die den Sufismus (tasauwuf) Prakti-
zierenden jeglichen Geschlechts gemeint, die sich selbst als Sufi bezeichnen und/oder von anderen als
solche benannt werden.
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1.1 Zugang zum Forschungsgegenstand

Der Koran gilt gemeinhin als islamische Offenbarungsschrift. Dieses Verstiandnis ist
nach Angelika Neuwirth jedoch zu erweitern, der ich in dieser Hinsicht auch folge.
Neuwirth hinterfragt in ihrer spezifischen Verortung des Koran als Text der Spatantike
die ideologische Gegeniiberstellung okzidentaler und orientalischer (Religions-)Tradi-
tionen und fordert die Authebung dieser Konfrontation. Sie resiimiert, dass

»der Koran sowohl der islamischen als auch der européischen Tradition zugehort, daf} die
im Koran festgehaltene Verkiindigung Teil eines religionsiibergreifenden Diskurses war, eine
neue und nachhaltig vernehmbare Stimme im Konzert der theologisch-philosophischen Dis-
kussionen ihrer Zeit, die nicht nur grundlegend fiir die islamische Religion, sondern — mit

anderer Akzentsetzung — auch prégend fiir die Formation Europas werden sollte.

Im Weiteren bezeichne ich in Anlehnung an Shahab Ahmed mit dem Begriff islamisch
die jeweilige Interpretation und die Umsetzung dessen, was es individuell bedeutet,
Muslim:a zu sein. Diese subjektive Identifikation steht immer in direktem, aber dia-
lektischen Zusammenhang mit einem kollektiven Zugehorigkeitsgefiihl zur globalen
muslimischen Gemeinschaft (umma). Ferner distanziere ich mich von einer dichoto-
misch-polemischen Kategorisierung des Islam und des Westens. Werden im Folgen-
den entsprechende Begriffe verwendet, so in Bezug auf den gingigen Sprachgebrauch
und im Sinne des Verstdndnisses der Leser:innen; sie werden aber immer kritisch ge-
dacht.? Ich vertrete zudem einen konzeptuellen Islambegriff, der Widerspriichen und
Ambiguitét positiv begegnet und diese fiir den Islam als konstitutiv erachtet.!® So sind
auch kollektive Bezeichnungen wie Salafismus, Islamismus etc. — wie eben auch der
Sufismus — auf Grund ihrer inhérenten Diversitit und Pluralitét eigentlich inadédquat.
Zudem sind diese Labels ideologisch aufgeladen und dienen oft eher als Politikum, als
dass sie Realititen beschreiben wiirden. Die tatsdchliche Vielfalt islamischer Wirklich-
keiten basiert auf einem Koran, der unterschiedlich ausgelegt werden kann. Insbeson-
dere der Sufismus weist eine grofie Diversitit und Kreativitét in seinen Reflexionen des
koranischen Zeichensystems auf, die aber noch unzureichend erforscht sind.

Der Koran dient mir in der vorliegenden Untersuchung ergo als das Prisma der jewei-
ligen sufischen Reflexionen und wird von mir in seiner spezifischen multidimensiona-
len Qualitét verstanden und gehandhabt. Diese dem Koran inhérente Vielschichtigkeit
wird durch seine Auslegung erweitert, denn ,[g]erade durch seine Einmaligkeit — und
die damit verbundene Unverwechselbarkeit — wird der Koran zu einem Text, der dazu

8 Neuwirth, 2010, 24.
9 Ich distanziere mich vor allem von den essentialistischen und identitatspolitischen Verwendungen die-
ser Begriffe.
10 Vgl. Ahmad, 2016, 103, passim.
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einlddt, ihn in verschiedene Kontexte zu stellen."! Diese Kontexte werden hier durch
die interviewten Sufis realisiert, deren Auslegungen wiederum die Texte sind, die dem
Koran re-inskribiert werden.’? Diese Texte habe ich durch qualitative, halbstruktu-
rierte, narrative Leitfadeninterviews erhoben.’® Die subjektiven Bedeutungsstrukturen
der Befragten wurden in einer phdnomenologischen Analyse auf ihre Kerngedanken
hin untersucht und zueinander in Bezug gesetzt.'* Das Hauptkriterium des Samples
ist die Diversitit der jeweiligen Einzelfille, die ich komparativ, aber auch kontrastie-
rend diskutiere’s und schlieflich als Eckpunkte eines polygonalen Ubersetzungsfeldes
interpretiere.16

So habe ich Sufis verschiedener Lehrwege (Bektasiya, Cistiya, Darqawiya, Isma‘iliya,
Mevleviya, Naggbandiya, Ni*matullahiya, Narsafardiya, Qadiriya, Saduliya, Tariqga Mu-
hammadiya), aber auch solche, die sich keiner konkreten Richtung oder auch meh-
reren zuordnen, interviewt. Sie entstammen den Lindern Albanien, Deutschland,
Grofdbritannien, Indien, Iran, Israel und Paldstina, Kanada, Marokko, Pakistan, Tiir-
kei und Usbekistan. Es wurden Manner und Frauen interviewt, die als Experten und
Expertinnen eine leitende oder zumindest hohere Funktion innerhalb des jeweiligen
Sufi-Netzwerkes innehaben.

Obwohl der Koran wie der Sufismus als islamische Schliisselelemente verstanden
werden, wurden ihre gegenwirtigen Bedeutungszusammenhinge bisher nicht unter-
sucht. Die vorliegende Aufarbeitung sufischer Reflexionen zum Koran ist mein Beitrag,
diese Liicke zu schlieflen. Auch wenn es profunde Abhandlungen zur alteren sufi-
schen Koranhermeneutik und -theologie gibt, liegt keine vergleichbare Studie vor, die
sich jenen Fragen stellt, die diesem Buch zu Grunde liegen:

— Wie verwenden und interpretieren gegenwdrtige Sufis den Koran?

Welchen Erkenntnisgewinn leiten Sufis aus ihren Interpretationen des Koran ab?
Welches Gottes- und Menschenbild leiten diese Sufis aus dem Koran ab?

Wie tibersetzen Sufis zentrale Botschaften des Koran in ihre jeweilige Lebenswirklich-
keit?

Um diese Fragen zu beantworten, sind vier historische Dimensionen zu beachten, die
miteinander in untrennbarer Verbindung stehen: Die erste ist jene des Entstehungs-
kontextes des Koran. Dieser ist essenziell fiir eine philologisch-kritische Analyse des
koranischen Texts. Die zweite Ebene ist die der Herangehensweisen und Auslegun-
gen des Koran in den verschiedenen muslimischen Traditionen beziehungsweise den

11 Mauder/Wiirtz/Zinsmeister, 2016, 11.

12 Dilthey und Blankertz nach Marotzki, 2013, 178.
13 Vgl. Helfferich, 2011, 179.

14 Mayring, 2002, 107f.

15 Vgl. Flick, 2013, 254.

16 Wiirtz in Mauder/Wiirtz/Zinsmeister, 2016, 120.
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nicht-muslimischen Islamwissenschaften (zu beiden Ebenen siehe Kapitel 2). Die
dritte ist die der historischen Entwicklung der verschiedenen sufischen Traditionen be-
ziehungsweise Erfahrungs- und Manifestationsformen (Kapitel 3—5). Die vierte Ebene
schlieSlich ist die der ausgewihlten Interviewpartner:innen (Kapitel 6-11). Diese sind
in einen spezifischen kulturhistorischen Kontext (oder auch in mehrere) eingebunden
und davon beeinflusst. Mein Fokus liegt auf der vierten Ebene, baut aber auf den drei
anderen auf. Die erhobenen und analysierten Interviews stellen somit eine Vergegen-
wartigung auch der historischen Entwicklungen und Dynamiken dar.

Der historische Offenbarungskontext des Koran ist kein abgeschlossenes Ereignis
der Vergangenheit. Denn der Koran hat fiir die befragten Sufis unmittelbare und ge-
genwdrtig giiltige Relevanz. Zusitzlich schlieflen Sufis zumeist an eine Kette der Lehr-
tradition (sélsila) an. Wie Talal Asad fiir den Islam im Allgemeinen bemerkt hat, so ist
auch der Sufismus als ein vielgestaltiges Set an diskursiven Traditionen zu verstehen.
Diese wirken kontinuierlich fort, verdndern sich stdndig und sind vor allem in ihren
vormodernen Bedeutungszusammenhingen stark heterogen geprigt. Die Riickbin-
dung an die jeweilige Tradition fungiert als normgebend und legitimiert die eigenen
religiosen Praktiken.!”

1.2 Herausforderung tasauwuf

Die Schwierigkeit, den Sufismus zu fassen, wird durch seine Diversitéit nicht gemin-
dert. Wobei diese aus der grundlegenden sufischen Offenheit resultiert, unterschiedli-
che kulturelle, philosophische und religiése Ausdrucksformen und Praktiken nicht nur
tolerierend zu inkludieren, sondern auch aktiv anzuwenden.!’® Dariiber hinaus ist der
Sufismus ein Phdnomen, das nach dem bereits angefiihrten Alexander Knysh sowohl in
Aufien- wie auch in Innenperspektiven hochgradig durch Imagination und Projektion
definiert werde.! Gerade die unterschiedlich stark ausgeprégte, tendenziell jedoch be-
stehende sufische Affinitdt zu kulturell-religiéser Transgression hinsichtlich Termino-
logie und gelebten Praktiken stellt die westliche Forschung vor Herausforderungen. In
unzutreffenden Analogien mit der eigenen christlich-européischen Geschichte wurde
der Sufismus so als eine zur Haresie neigende Randerscheinung des Islam imaginiert.
Diese habe sich stets einer dominanten — ebenso imaginierten — theologischen und ju-
ristischen islamischen Orthodoxie zur Wehr setzen miissen. Im Gegensatz dazu waren
es aber vielmehr sufische Weltanschauungen und Verstehensformen, die in der islami-
schen Welt fiir die Mehrheitsbevolkerungen richtungsweisend wirkten.2

17 Vgl. Asad nach Silverstein, 2007, 40f.

18 Vgl. Malik in Muedini, 2015, 20; Hajatpour, 2017, 36.

19 Vgl. Knysh, 2017, 1.

20 Vgl. Ahmed, 2016, 122-129, passim; Knysh, 2017, 58-61, passim.
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Ein anderes Missverstdndnis in Bezug auf Sufis, das erst langsam iiberwunden
wird, ist deren Wahrnehmung als esoterische, ja weltfremde, von jeglichen sozialpo-
litischen oder 6konomischen Aktivitdten und Interessen enthobene Mystiker:innen.?
Dementsprechend lag der Fokus zumeist auf den sufischen Abhandlungen iiber spi-
rituelle Erfahrungen, Prozesse und Lehrmethoden sowie auf der reichen sufischen
Liebespoesie.?? Dabei wurde ein Bild erzeugt, das die Sufis mit einem Nimbus der
Weltentriicktheit versah. Auch wenn etwa Annemarie Schimmel erwdhnt, dass der
Sufismus auf die Mehrheitsbevolkerung wesentlichen ethisch-therapeutischen Ein-
fluss nahm, bleibt der Eindruck bestehen, dass die Sufis sich zwar aus moralischem
Mitgefiithl um die Belange der Mitmenschen kiimmerten, aber an einem aktiven so-
zialpolitischen Engagement kein Interesse hitten.23 In den meisten wissenschaftli-
chen Ansitzen beschriinkte man sich parallel dazu vor allem auf die Ubersetzung
und Edierung sufischer Texte als esoterisch-religiose und eben nicht weltlich-poli-
tische Texte. Andere Werke betonten zwar das gesellschaftsreligios skandalose Ele-
ment ekstatisch-sufischen Auftretens, kategorisieren dieses aber eher als héretische,
subversiv-revolutionidre Ausnahmeerscheinung.24

Zogerlich nur wird die weitverbreitete Fehleinschitzung verworfen, den Sufismus
als eine apolitische und weltfremde Mystik des Islam zu kategorisieren.?®> Es wird je-
doch zunehmend die Notwendigkeit erkannt, dem vielgestaltigen und damit auch
schwer definierbaren Phédnomen Sufismus nicht nur in seiner spirituellen, sondern
ebenso in seiner gesellschaftspolitischen und kulturellen, immer schon tief veran-
kerten und formativen Bedeutung innerhalb des Islam Rechnung zu tragen. An der
Schwelle zum 21. Jahrhundert sind Neuorientierungen in der Wahrnehmung des Su-
fismus und eine zunehmende Kritik an bisherigen Darstellungen festzustellen.?¢ Hier-
bei ist insbesondere auf Knyshs historische Ubersicht der Entwicklung der sufischen
Ideengeschichte in Verbindung mit der gesellschaftspolitischen Kontextualisierung
der sufischen Akteur:innen zu verweisen.?” Tony Stewart betont die Heterogenitit in
der sufischen Kommunikationsweise auch mit anderen Kulturen.?8 Andere analysie-
ren und diskutieren zunehmend gesellschaftliche Dynamiken und Bedeutungsebenen
des Sufismus.2? Nile Green schiefdt wohl etwas tiber das Ziel hinaus, wenn er den Sufis-
mus als ,eine Verkorperung des Islam der Autoritit, basierend auf der durch Prestige-

21 Vgl. Muedini, 2015, 22.

22 Vgl. z. B.: Meier, 1963; Gramlich, 1981; Bowering, 1980; Chittick, 1992; Sells, 1996; Renard; 2004.

23 Vgl. Schimmel, 1985, 336—342, passim.

24 Vgl. Shah, 1981; Massignon, 1982; Wilson, 1997; Gelpke, 2008.

25 Vgl. Muedini, 2015, 22.

26 Vgl. Waugh, 1999; Sirriyeh, 1999; Sirriyeh, 2000.

27 Vgl. Knysh, 2010, 3, passim.

28 Vgl. Stewart, 2001, passim.

29 Vgl. Loimeier, 2006; Pinto, 2017; Sedgwick, 2018; sowie diverse Beitridge in Bruinessen/Howell, 2007;
Raudvere/Stenberg, 2009.
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Blutlinien legitimierten Segensmacht“3° bezeichnet. Sein Hinweis aber, die sufischen
Strukturen auch als ,machtvolle Institutionen“ zu betrachten, ist von entscheidender
Wichtigkeit.3! Denn der Sufismus ist kein Phianomen, dessen Anhénger:innen sich
weltlichen, profanen Kontexten und Diskursen entziehen. Vielmehr wirken sie aktiv
und zum Teil massiv in diese ein.32 In aller Kiirze ist die Beziehung zwischen Sufis und
politischem Engagement daher als ein komplexes und nicht zu unterschitzendes Feld
zu benennen.3?

1.3 Der Sufismus und das transformative Verstehen des Koran

Das Bemiihen um spirituelle Entwicklung und einen damit verbundenen Erkenntnis-
gewinn zieht sich als ein roter Faden durch das Phanomen Sufismus. Sufische Erkennt-
nisprozesse basieren auf einer Vielzahl an Techniken und rituellen Formen. Diese
streben in vielen Fillen eine Uberschreitung des rationalen Bewusstseins und ,eine
Lehre der inneren Erfahrung und Umwandlung“ an.3* Nach Nasr Hamid Abu Zaid (gest.
2010) treten Sufis iiber das Medium des Koran in einen diskursiven Prozess der in-
teraktiven Kommunikation mit der ,gottlichen Rede“ und reinszenieren dadurch den
Offenbarungsprozess.3® Diese Interaktion wird in Anlehnung an den oben erwdhnten
Tony Stewart von mir als ein solcher Ubersetzungsprozess verstanden, der sich kreativ
und transformierend auf das Selbst auswirkt.3¢ Unter dieser Annahme stelle ich die
Hypothese auf, dass die Interaktion der Sufis mit dem Koran riickwirkend Einfluss auf
deren Reflexion iiber menschliche Identitdtskonstruktionen ausiibt.

Sufis gehen mehrheitlich davon aus, dass das unentwickelte menschliche Bewusst-
sein die Erkenntnis einer transzendenten und absoluten Wirklichkeit wie ein Schleier
verdeckt. Ohne die Bemiihung, dieses Bewusstsein zu transformieren, wiirde sich der
Mensch in seinen individuellen und gesellschaftlichen Konstruktionen verlieren.3? Mit
Clifford Geertz (gest. 2006) wurde in Anlehnung an Max Weber (gest. 1920) in ganz
dhnlicher Weise ein Kulturbegriff definiert, der besagt, dass ,der Mensch ein Wesen ist,
das in selbstgesponnene Bedeutungsgewebe verstrickt ist“.3® Sufismusforscher:innen
wie Rudolf Gelpke betonen jedoch, dass Sufis weniger danach streben, interpretativ in

30 Vgl. Green, 2012, 2; iibers. aus dem Englischen Y. H.

31 Vgl. ebd., passim.

32 Vgl. Voll/Ohtsuka, 2016.

33 Vgl. Heck, 2009; Brown, 2011; Albo, 2012; Muedini, 2015.

34 Hajatpour, 2017, 25.

35 Vgl. Abu Zaid, 2008, 30, 34, 143, 172. Im Folgenden verweise ich auf ihn als Abu Zaid ohne diakritische
Zeichen.

36 Stewart, 2001, 277.

37 Vgl. Knysh, 2010; Voll/Ohtsuka, 2016, passim.

38 Geertz in Bachmann-Medick, 2014, 65.
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einem solchen kulturell bedingten Gewebe nach Bedeutungen zu suchen, sondern da-
ritber hinauszugehen, da sie weltliche Konzepte als ,uneigentlich“ erfahren.?® In die-
sem Zusammenhang stellt sich die Frage, welche Rolle der Koran einnimmt. Werden
die Sprache und die Inhalte des Koran von Sufis als wirklich verstanden? Miissen diese
interpretiert werden und wenn ja, auf welche Weise? In welchem Verhéltnis steht das
sufische Koranverstindnis mit der sufischen Maxime der Arbeit am Selbst bezie-
hungsweise dessen Kultivierung? Ist das sufische Verstehen ein prozesshaftes, das in
Zusammenhang mit der Lehre der Zusténde (hal pl. ahwal) in Verbindung steht? Um
meine vorhergehende Hypothese weiter zu spezifizieren, untersuche ich, inwieweit
sufische Verstehensprozesse des Koran kontinuierliche Ubersetzungsprozesse sind, die
unmittelbar mit tiefreichenden Selbstreflexionen verbunden sind.

Meine Untersuchung bezweckt also eine ,Erforschung der tatsidchlichen [sufischen]
Ubersetzungsprozesse, die im Feld interkultureller Auseinandersetzungen“4 einen
gemeinsamen, iiberkulturellen Bezugspunkt haben, den Koran. Im Einzelfall geht es
immer um einen Aushandlungsprozess* zwischen koranischem Text, der Person der
jeweiligen Sufis wie auch der Kultur, in die er oder sie eingebunden ist. Hierbei wird
diskutiert, was ausgewéhlte Sufis selbst als Sufismus definieren, welche Funktion der
Koran fiir das jeweilige Selbstverstdndnis hat und inwieweit die Auslegung des Koran
zu gesellschaftsreligiosen Ausrichtungen genutzt wird. Wie bewerten und verstehen
die befragten Sufis die gottliche Offenbarung? Sehen sie im Koran ein Medium der
interaktiven, gottlich-menschlichen Kommunikation, wie dies Abu Zaid behauptet?+

Wie die Antworten zu diesen Fragen nun auch jeweils ausfallen mogen, gehe ich von
der Pramisse aus, dass Sufis an eine géttliche Existenz glauben, die sich durch den Ko-
ran ausdriickt. Ich vertrete in dieser Hinsicht einen religionsphilosophischen Ansatz,
der sich der Herausforderung stellt, ,einen ,Gegenstand denken zu wollen, der ein Ge-
genstand doch nicht sein kann“.3 In weiterer Folge nédhere ich mich dem nicht-denk-
baren Gegenstand eines transzendenten Wirklichkeitsanspruches religionspsycholo-
gisch und soziologisch an: Hierbei analysiere und reflektiere ich das sufische Erleben
des Koran sowie die potenziellen vergesellschaftlichten sufischen Ubersetzungen der
gottlichen Wahrheit (al-haqq).** Ich gehe davon aus, dass Sufis den Koran als gottliche
Offenbarung verstehen, die fiir ihr spirituelles und gesellschaftliches Leben mafigebli-

39 Gelpke, 2008, 268.

40 Bachmann-Medick, 2014, 41.

41 Bassnett in Bachmann-Medick, 2014, 253.

42 Abu Zaid, 2008, 34, 143, passim. Abu Zaid versteht den Koran als Manifestation des polyphonen und
dialektischen Prozesses seines Offenbarungskontexts, den es hermeneutisch und performativ zu deko-
dieren gilt. Der Akt der Rezitation im Gebet ermdgliche dem/der Gldubigen eine individuelle, unmittel-
bare und als gegenwirtig erlebte Angliederung an jenen Offenbarungsprozess.

43 Hailer, 2014, 28.

44 Vgl. ebd,, 21-23.

Publikation im Sinne der CC-Lizenz BY 4.0

21




22

| Einleitung

che Botschaften beinhaltet. Unter dieser Vorannahme weisen die Offenbarungsinhalte
des Koran fiir Sufis auf eine transzendentale Existenz hin, also auf Gott.

Die Existenz Gottes ist weder zu beweisen noch zu widerlegen; es lésst sich jedoch
die Moglichkeit der Existenz Gottes denken, wie dies Holm Tetens veranschaulicht.+5
Der Sufismus ist in dieser Hinsicht als ein deistisches Erklarungsmodell zu verstehen,
das zu beantworten sucht, warum in einer ,materiellen Exrfahrungswelt eines Tages
erlebnisfahige selbstreflexive Ich-Subjekte mit ihrer spezifischen Ich-Perspektive die
Biihne betreten haben“.#6 Zusitzlich besteht im Allgemeinen ein untrennbarer Zu-
sammenhang zwischen Glauben und Wissen, der zwischen Ich-Bewusstsein und dem,
was nicht als dieses Ich wahrgenommen wird, eine sinnstiftende Verbindung her-
stellt.#” Alexander Knysh schreibt vormodernen Sufis zu, ein solches iiber-wirkliches
Erleben anzustreben, um so ihr Ich-Bewusstsein zu transformieren. Durch das Me-
dium des Koran wiirden diese Sufis ihr Ich-Bewusstsein mit einer absoluten gottlichen
Existenz harmonisieren.*8 Ob dies fiir gegenwirtige Sufis tatsichlich zutrifft, gilt es
zu priifen. So argumentiert Brian Silverstein etwa, dass Sufis, wie die der tiirkischen
Giimiigshanevi-Nag$bandi tariga, sich nicht ersichtlich um die klassischen Sufi-Kon-
zepte wie das Entwerden in Gott (fana®) kiimmern, das die westliche Literatur doch
so betont. Vielmehr stehen die ethische Disziplinierung, das Gemeinschaftsleben und
das sozialpolitische Engagement im Fokus dieser Sufis.*?

1.4 Zielsetzung

Der Kern der Reflexion iiber sufische Beziehungsgeflechte zum Koran ist die Aufar-
beitung der Aussagen der von mir interviewten Sufis. Um ihre Positionen und Argu-
mentationslinien verorten zu konnen, sind einleitende Kapitel iiber methodische und
performative Manifestationen des Sufismus und der vormodernen sufischen Zugénge
zu einem an und fiir sich multidimensionalen Koran notwendig. Ebenso war ein mog-
lichst globaler Uberblick iiber den Sufismus in der Gegenwart ausstindig. In diesem
fithre ich aus, inwieweit Sufis der Moderne begegneten und der Sufismus in den letzten
Jahrzehnten in Kontinuitdt wie auch Verdnderung zu vormodernen Formen weiterge-
fithrt wurde und wird. Zudem erméglicht dieser Uberblick eine Einordnung der jeweili-
gen interviewten Sufis, die in eigenen Profilen vorgestellt werden. Schlief3lich setze ich
die Aussagen dieser Sufis zueinander in Diskussion. Diese vergleichende Darstellung
ist in einem Schema von fiinf Kriterien strukturiert, die ich als die Merkmale sufischer

45 Vgl. Tetens, 2015, passim.

46 Ebd., 2015, 22.

47 Vgl. Gerhardt, 2016, 15, 76.
48 Vgl. Knysh, 2006, 137f.

49 Vgl. Silverstein, 2007, 42f, 53.
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Zuginge zum Koran definiere: 1. Sufische Selbstdefinitionen und die Rolle des Koran,
2. direkte und indirekte Kommunikationsformen zwischen Mensch und Gott, 3. Refle-
xionen iiber das Menschenbild und die Beziehung zu Gott durch den Koran, 4. innere
und duflere Erkenntniswege durch das Prisma des Koran sowie 5. gesellschaftsreligiose
Ubersetzungen der koranischen Botschaft.

Die theoretisch-einfithrenden Kapitel zum Koran und zum Sufismus bereiten ein
Verstiandnis der erhobenen sufischen Stimmen vor und erméglichen einen Einblick
in die komplexen sufischen Gedankenwelten, die den Koran fortschreiben und in sei-
ner Multidimensionalitidt erweitern. Wie ich darlegen werde, setzen die interviewten
Sufis das als transformierend erlebte Bedeutungsfeld des Koran in direkte Beziehung
mit der subjektiven Erfahrung, der wahrgenommen Umwelt und der angestrebten Er-
kenntnis der gottlichen Wahrheit. Dies fithrt zu Zugéngen, die auf unterschiedliche
Weise eine spirituell-physische Verinnerlichung des Koran anstreben. Die daraus ge-
wonnene Erkenntnis wird im Weiteren auf das jeweilige Erleben und Handeln iiber-
setzt. Eine solche interpretativ-performative Wechselwirkung eroffnet fiir die Sufis
nicht nur weitere Bedeutungsebenen der Offenbarung, sondern verwirklicht erst die
koranische Botschaft.
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2. Die Multidimensionalitat des Koran

4 Ha’ mim. Bei der klaren Schrift: wahrlich haben Wir sie als eine arabische
Rezitation geschaffen, so dass ihr dariiber reflektieren moget. Und sie ist in der
Urschrift bei Uns (verankert), wahrlich erhaben, weise.1}

Der Koran wird in diesem Buch als Katalysator der interpretativen Bemithung des su-
fischen Selbst und seiner Umwelt untersucht; seine Komplexitét und Vielschichtigkeit
stehen im Fokus dieser Betrachtung. Das folgende Kapitel fithrt daher in die Multidi-
mensionalitidt des Koran ein. Im Zuge dessen argumentiere ich, dass ein reines Text-
verstdndnis des Koran unzureichend ist, und betone hingegen seine performativen
Aspekte und Auswirkungen.

Der Koran présentiert sich in den oben angefiihrten vier Versen, wie auch an ande-
ren Stellen, selbstreferenziell als Offenbarungstext. Die in der arabischen Sprache aus-
geiibte, zur Reflexion anregende Rezitation wird als addquate Rezeption vorgegeben.
In Folge wurde und wird der Koran von Muslim:innen so wesentlich als ein Phanomen
erlebt, das sich gerade durch seine sinnlich-dsthetischen Qualitédten realisiert.? Der
Koran beansprucht, zum einen die Manifestation einer transzendentalen Wirklichkeit,
eines andersweltlichen Wissens, zum anderen aber auch ein in einer dem menschli-
chen Verstand zuginglichen Sprache formulierter Text zu sein. Die Herausforderun-
gen, die dieser Text an seine Rezipient:innen stellt, motivierten die muslimische Ge-
lehrsamkeit zur Entwicklung differenzierter hermeneutisch-philologischer Methoden.
Dariiber hinaus bewirkten diese Herausforderungen eine Vielzahl an kulturreligiosen
und gesellschaftlichen Prozessen innerhalb der islamischen Ideengeschichte sowie an
muslimischen Erfahrungs- und Lebenswirklichkeiten.? Der Koran dient den Gl4ubi-
gen somit nicht nur als Zugang zum Transzendenten, sondern auch als Inspiration
und Quelle der Referenz fiir 1400 Jahre vitaler und vielgestaltiger muslimischer Ideen-,
Geistes-, Wissenschafts- und Kulturgeschichte.* In seinen zahlreichen Auswirkungen
und vernetzten Beziigen sollte der Koran daher nicht blof als eine heilige Schrift gese-
hen werden, sondern als mehr.5

In ihrer Studie zur Koranauslegung betont Karen Bauer, dass es in Bezug auf den
Koran nicht produktiv sei, einen postmodernen Ansatz zu vertreten, der davon aus-
geht, dass ein Text leer sei und seine Bedeutung erst und allein durch die Interpreta-

K. 43:1—4; iibers. aus dem Arabischen Y. H.
Vgl. Kermani, 2015, 212, passim.

Vgl. Mattson, 2015, 1595f; Ahmed, 2016, 356—377, passim; Sinai, 2017, 7.

1
2
3 Vgl. Bauer, 2011, passim, v.a. ,7 Sprachernst und Sprachspiel®, 224-267.
4
5 Vgl. Lohlker, 2008, 38.
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tion erhalte. Fiir muslimische Gelehrte, die Bauer untersucht, beinhaltet der korani-
sche Text eine inhdrente Bedeutung. Dementsprechend folgt Bauer deren Ansatz, um
sich einem moglichst evidenten Verstandnis des Koran anzundhern.® Auch ich setze
voraus, dass die interviewten Sufis den Koran nicht als leeren Text verstehen. Mein
Zugang zur sufischen Koraninterpretation ist aber insofern postmodern, als er die Am-
biguitdt des Daseins als positive Provokation hin zur Interpretation versteht. Diese
provozierte Interpretationsbemiihung ist unmittelbar mit einem endlosen, flieflenden
Prozess des sich-selbst-Verstehens verbunden.”

Folglich stelle ich das dynamische, diskursive Moment des Koran in das Zentrum
der Untersuchung sufischer Interpretationen. Denn dieses Moment prégte nicht nur
die Entstehung des Koran, sondern macht auch das Charakteristikum seiner Rezep-
tion wesentlich aus, wie Abu Zaid darlegt. Dieser sieht die Fortfithrung der korani-
schen Dynamik allgemein in der performativen Handlung des muslimischen Ritualge-
bets sowie in den alltdglich gelebten Dekodifizierungsbestrebungen der koranischen
Botschaft, spezifisch aber in deren sufischen Interpretationen realisiert.® Davon ausge-
hend untersuche ich den Koran als ein sich — durch die sufische Interpretation — stin-
dig erweiterndes und somit auch fortdauernd neu manifestierendes Bedeutungsfeld,
in dessen Multidimensionalitét ich — in Bezugnahme auf die rezente Koranforschung —
in den folgenden Abschnitten einfiihre.

2.1 Begrenzte Form und grenzenloser Anspruch

4 Und wenn alle Baume auf Erden Schreibfedern wiren und das Meer Tinte
(wdre), mit sieben (weiteren) Meeren noch erginzt, die Worte Gottes wiren nicht
erschopft: denn, wahrlich, Gott ist allmichtig, weise. $°

Im koranischen Selbstverstdndnis wird Gottes Rede als unbegrenzt prisentiert. Gleich-
zeitig existiert der Koran aber in einer in sich abgeschlossenen Form als Text (mushaf)
oder in der Form des Rezitierens, was die genaue Ubersetzung des Wortes qur’an ist.
Diese Form umfasst nach géngiger Zahlung 6236 Verse verschiedener Lange, diein 114
Kapiteln (sitra) wiederum in verschiedener Liange organisiert sind.!°

Aus muslimischer Sicht wird der Koran als géttliche Offenbarung verstanden, die
der Prophet Muhammad im siebten Jahrhundert christlicher Zeitrechnung verkiin-
dete. Jene Offenbarungs- beziehungsweise Verkiindigungsdynamik erstreckte sich

6 Vgl. Bauer, 2015, 11.
7 Vgl. Caputo, 2006, 72.
8 Vgl. Hildebrandt in Abu Zaid, 2008, 34.
9 K. 31:27; Ubers. Asad, 2011.
10 Zum Aufbau und zur Komposition des Koran vgl. Neuwirth, 2010, 276—280, passim; Bauer, 2011, 143,
passim; Kermani, 2015, passim; Sinai, 2017, 11f, passim.
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itber 23 Jahre und reflektierte gleichzeitig das Verhéltnis der ersten Horer:innen zum
Offenbarungsverlauf. Dieser Vorgang ist im Koran selbstreferenziell festgehalten und
bestirkt somit solche Interpretationen, die den Koran nicht als statischen Text, son-
dern als Dokumentation einer prozesshaften Entwicklung verstehen." Der Entste-
hungskontext spiegelt sich aber nicht nur in inhaltlichen Aspekten, sondern auch in
der strukturellen Form des Koran wider. Weder die Struktur oder die Ausdrucksfor-
men der koranischen Verse, noch der Aufbau der 114 Suren sind einheitlich. Selbst
wenn diese und andere Spezifika der koranischen Sprache auch als Hinweis auf eine
von der Tradition abweichende Entstehungs- und Redaktionsgeschichte, auf spiter
durchgefiihrte Bearbeitungen und Reduktionen eines eigentlich christlichen, syro-
aramdischen Textes oder auf potenziell mehrere Autor:innen des Koran verstanden
wurden,? folge ich den Positionen, die eine dem Koran inhdrente Entwicklung als
plausibel ansehen.’® Die Suren dokumentieren in einem solchen Ansatz ,Stadien ei-
nes literarischen Entwicklungsprozesses [...], in dessen Verlauf sich ganz verschiedene
formale und inhaltliche Merkmale der Koranverkiindigung gleichzeitig verdnderten“.4

Dariiber hinaus offenbart sich der Koran in erster Linie als oral-auditive Rezitation.
Diese besteht aus unterschiedlichen, aber parallel zueinander existierenden und aus-
geiibten Varianten. Die Anzahl dieser Variationen reicht von sieben gesicherten bis zu
in 8o oder mehr Varianten tradierten, dabei aber weiterhin als kanonisch verstanden
Lesarten.’> Thre strukturellen Unterschiede und die damit verbundenen, eben auch
inhaltlich variierenden Nuancen wurden vor allem in vormodernen muslimischen
Wahrnehmungen als Erweiterung des koranischen Bedeutungspotenzials verstanden.
In einem solchen Verstdndnis dient der arabische schriftliche Text des Koran als Kon-
sonantengeriist primir als Gedankenstiitze. Durch die Varianten der Vokalisierung —
realisiert durch die verschiedenen Rezitationsformen oder Lesarten — bedarf der line-
are Text zwar nicht eines Mehr an Worten, sagt aber mehr aus. Die Bedeutungsebenen
schlieflen sich so nicht aus, sondern ergéinzen einander vielmehr!¢ Um sich dieser
Vielschichtigkeit und Gleichzeitigkeit der koranischen Rezitationsformen und damit
auch der Bedeutungsebenen annéhern zu kénnen, ist eine prozesshafte Interaktion
des Verstehens mit dem koranischen Bedeutungsfeld als addquat zu betonen.!”

11 Vgl. Abu Zaid, 2008, 130f.

12 Vgl. dazu Stewart, 2016, 17-51; zu Liihling, Luxenberg u. a. vgl. Stewart, 2017a, passim.
13 Vgl. Neuwirth, 2010, 91-96.

14 Sinai, 2017, 61.

15 Vgl. Kermani, 2015, 171f.

16 Vgl.Bauer, 2011, 115; Kermani, 2015, 181-192.

17 Vgl. dazu auch Ahmed, 2016, 116f, 301—404.
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2.2 Der koranische Interpretationsimpuls zur Pluralitat

Auch wenn der Islam nicht mit dem Koran gleichzusetzen oder auf diesen zu redu-
zieren ist, ist der Islam ohne den Koran nicht zu denken: Bildet dieser — wie Nicolai
Sinai es formuliert — ,doch den historischen Ausgangs- und wichtigsten Bezugspunkt
der islamischen Religionsgeschichte“.!® Die sprachlichen und inhaltlichen Herausfor-
derungen im Verstdndnis der koranischen Rede bewegen Muslim:innen seit der Ver-
kiindigung des Koran, sich intensiv mit der koranischen Offenbarung zu beschiftigen.
Die Besonderheiten und Schwierigkeiten des Koran werden analysiert, kommentiert
und philologisch, juristisch und selbstverstdndlich auch theologisch interpretiert.!?
Muslimische Auslegungsprozesse des Koran sind von Pluralitdt und damit auch von
Ambiguitdten und Widerspriichlichkeiten geprégt. Dieses dialektische Verhéltnis der
Interpret:innen zu ihrem Offenbarungstext manifestiert sich aber nicht nur in mus-
limischen Gelehrtendiskursen, sondern vor allem in der Diversitdt muslimischer
Lebenswirklichkeiten.?? Davon abgesehen ist die muslimische Koranexegese — im
engeren wie im weiteren Sinn — als eines der umfangreichsten Genres der interdiszi-
plindren muslimischen Gelehrsamkeit zu verstehen. Dabei wurden unterschiedlichste
Zuginge und Methoden entwickelt, wobei eine philologische Grundhaltung domi-
nierte. Die Exegese des Koran dient zudem seit jeher als effektives Medium gesell-
schaftsreligioser Identitdtskonstruktion.?!

Angelika Neuwirth begreift den Koran somit sowohl als einen liturgischen wie auch
,exegetische[n] Text, der fortschreitend Traditionen aus den Nachbarkulturen kritisch
sichtet und durch Verhandlung einem neuen Weltbild anpaft“.22 Der muslimischen
Gemeinschaft stand von Anfang an ein interpretierender Koran als zentraler Orien-
tierungsrahmen zur Verfiigung. So wurde auch die Notwendigkeit, den Koran auszu-
legen, aus diesem selbst abgeleitet. Die beiden Begriffe, die zunéchst synonym fiir die
Koranauslegung, spiter aber mit unterschiedlicher Konnotation als dufere (tafsir)
und innere (ta’wil) Hermeneutik definiert wurden,?? sind beide im Koran zu finden.
Der tawil-Begriff steht, auch wenn in ambiger Weise, mit einer koranischen Warnung
in Verbindung: Das allegorische Assoziieren birgt die Gefahr, sich zu verlieren (vgl. K.
3:7). Fiir die konventionelle Koranexegese setzte sich der im Koran eindeutig positiv

18 Sinai, 2017, 7.

19 Vgl. Berger, 2010, 27.

20 Hierfiir verweise ich insbesondere auf Bauer, 2011 und Ahmed, 2016.

21 Fudge, 2006, 115; Saleh, 2015, passim. Allerdings ist in der Moderne in dieser Hinsicht ein hheres Mafd
an Ideologisierung festzustellen, als es in der Vormoderne existierte. Das Feld gegenwirtiger muslimi-
scher Koraninterpretationen ist aber ebenfalls noch unzureichend erforscht.

22 Neuwirth, 2010, 503, passim.

23 Vgl. Damad, 2015, 1733, passim.

Zu den sufischen Bedeutungsebenen des ta’wil s. Kapitel 4.4.
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konnotierte tafsir-Begriff durch (vgl. K. 25:33).2 Aber auch diese dufere Exegese ist
durch Vieldeutigkeit charakterisiert.

Die Vieldeutigkeit prdgt laut Thomas Bauer die islamische Ideengeschichte. Dies
wurde dadurch begiinstigt, dass die frithen Muslim:innen, insbesondere im Zuge der
arabisch-islamischen Expansionen, mit einer Vielfalt an Kulturen und Religionen in
Interaktion standen. Durch diese wechselweise Konfrontation mit einer durchdrin-
genden Multidimensionalitit — also durch einen komplexen und ambigen Koran auf
der einen Seite und die zunehmende kulturell-religiose Pluralitiat auf der anderen —
haben die (vormodernen) muslimischen Gesellschaften laut Bauer ein hohes Maf an
,2Ambiguitétstoleranz“ entwickelt und kultiviert. Widerspriiche wurden nicht als Hin-
dernisse, sondern als positive Reflexionen einer in sich vieldeutigen Welt verstanden
und literarisch intensiv reflektiert:?> ,Denn zu all diesen Texten voller Ambiguitit und
iiber Ambiguitit gesellen sich solche, die die Ambiguitét des Daseins thematisieren,
die immer wieder die Einsicht reflektieren, daf} jedes Ding zwei Seiten hat.“?6

Dementsprechend vielgestaltig und auch oft widerspriichlich waren die Auslegun-
gen des Koran. Laut Thomas Bauer fiihlten sich die muslimischen Interpret:innen aber
nicht bemiifigt, Ambiguitdten génzlich aufzulésen, auch wenn sie diese zum Teil zu
reduzieren oder zu ,zihmen“ versuchten. Folglich wurden Interpretation des Koran
— und das schlief8t auch rechtliche Auslegungen mit ein — aus einer Perspektive der
Wabhrscheinlichkeit und nicht der Absolutheit verstanden. So gingen vormoderne is-
lamische Gelehrte tendenziell davon aus, dass man als Mensch niemals in der Lage
sei, die gottliche Wahrheit vollends zu erfassen, auch wenn fiir die eigene Position
zumeist sehr selbstbewusst argumentiert wurde. Die Grundhaltung aber war, dass
die menschliche Auslegung vorldufiger, eingeschriankter und perspektivischer Natur
ist. Das menschlich erzeugte Interpretationsfeld stellt so ein Mosaik an moglichen Be-
deutungen dar.?” Demnach ist zwar der Umfang des offenbarten Koran limitiert, die
Moglichkeiten seiner Auslegungen jedoch sind es nicht.28

Vormoderne Exeget:innen?® (sg. mufassir) fithrten die Pluralitit der Meinungsver-
schiedenheit in der Deutung koranischer Verse fiir gewohnlich so auch nebeneinander

24 Vgl. Ess, 2006, 160.

25 Vgl. Bauer, 2011, passim.

26 Ebd., 253. Kursivsetzung als Hervorhebung im Original.

27 Vgl. ebd., 175-182; Lohlker, 2012, 44—48, 76f, passim.

28 Dieser Frage widmeten sich bereits ausgiebig und systematisch zahlreiche vormoderne muslimische
Gelehrte wie Ibn Gazari (gest. 1492); vgl. Bauer, 2011, 143.

29 Inwieweit in vormoderner Zeit auch von Exegetinnen gesprochen werden kann, muss gesondert ge-
priift werden. Grundsitzlich wird hier von der Existenz einer vormodernen muslimischen Koranexe-
gese durch Frauen ausgegangen, und das soll - hier stellvertretend — durch eine gendersensible Sprache
reflektiert werden. In der Uberlieferung und Wahrnehmung eben dieses Genres wird fast ausschlieflich
von Minnern gesprochen. Wenn im Folgenden der grammatikalisch maskuline Begriff verwendet wird,
dann ohne die Méglichkeit auszuschlieflen, dass es auch aktive vormoderne muslimische Exegetinnen,
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und relativ egalitidr zueinander an. Die Ambiguitét in der Interpretation wird fiir den
Offenbarungscharakter des Koran in diesem Sinne auch als addquat betont.3® Auch
wenn der tafsir ein spezifisches Genre ist, war die auslegende und erkliarende Kom-
mentierung des Koran im Allgemeinen zudem ein stark interdisziplindres Unterfangen.
Die Exeget:innen fithrten ihre Auslegungsanstrengungen zudem durch die Perspek-
tive ihrer jeweiligen Spezialisierungen durch. Je nachdem, ob der mufassir Historiker,
Jurist, Philosoph, Grammatiker oder Sufi war, wurde der Koran historisch, juristisch,
philosophisch, linguistisch, sufisch etc. interpretiert. Kombinationen aus diesen Dis-
ziplinen und Weltanschauungen waren géngige Praxis. Ebenso spiegelte eine exegeti-
sche Ausfithrung hédufig eine direkte oder angedeutete Positionierung innerhalb eines
theologischen Diskurses wider. Konvertierte Exeget:innen tibersetzten oftmals Tradi-
tionen ihrer vorherigen religiosen Zugehérigkeit in eine islamische beziehungsweise
koranische Sprache. So tibertrugen insbesondere Konvertit:innen aus dem Judentum
(nach-/para-)biblische Traditionen in ihre Koranexegesen.?' Im Allgemeinen wird der
Koran in der vormodernen Exegese wie auch in der Gegenwart also durch die Disposi-
tion des/der jeweilig Interpretierenden gelesen. Der osmanische Gelehrte Katib Celebi
(gest. 1628) bemerkte dazu in sarkastischer, aber wohl treffender Weise: ,als ob der
Koran fiir die jeweilige Wissenschaft herabgesandt worden wére*.3?

Der Koran selbst betont Pluralitdt nicht nur als etwas Positives, sondern als Aus-
druck des gottlichen Willens. Dies wird unter anderem darin bestitigt, dass eine
Vielzahl an Offenbarungen zu unterschiedlichen Zeiten und in verschiedenen kul-
turgeschichtlichen Milieus verkiindet worden sind. Gott interagiert im koranischen
Selbstverstindnis somit iiber die Zeiten hinweg direkt mit den in Pluralitdt geschaf-
fenen Geschopfen. Die zentrale Kommunikationsform sind die durch die Propheten
gesandten Offenbarungen.?? Diese einzelnen Offenbarungen sind nach Devin Stewart
,Zitate“ der alles umfassenden himmlischen Urschrift.3* Diese ist nach dem Koran in
der sogenannten wohlverwahrten Tafel (al-lauh al-mahfiz) verzeichnet, dem Men-
schen in ihrer Transzendenz aber nicht zugénglich. Durch den Offenbarungsprozess
wird der sublime himmlische Diskurs aus dem kontextlos Abstrakten in die jeweiligen
historischen Lebenswirklichkeiten iibertragen, um den Menschen zu erreichen, wie
Omer Oszoy es interpretiert.3s

Wenn ich diese Argumentationslinien weiterfithre, wird das grenzenlose gottliche
Wissen entsprechend der zeitlich und kulturell bedingten Verstandnisméoglichkeiten

Theologinnen, Gelehrte etc. gab. Siehe z. B. hinsichtlich der zentralen Bedeutung islamischer Wissens-
vermittlung von und durch Frauen: Alwani, 2013.

30 Vgl. Bauer, 2011, 45, 123, passim.

31 Vgl. Johns, 2002, 56f; Fudge, 2006, 117, 122.

32 Katib Celebi: Kasf az-zuniun, nach Fudge, 2006, 123f; tibers. aus dem Englischen Y. H.

33 Vgl. K. 2:148, 4:163-164, 5:48, 6:84-93 u. a.

34 Stewart, 2017b, 23.

35 Oszoy, 2017, 14f.
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des Menschen iibersetzt. Diese Botschaften manifestieren sich in konkreten histori-
schen, sozialen, politischen und religiosen Settings, behalten aber ihre zeitlose Bedeu-
tung. Jene muss man aber erst dekodieren und iibersetzen, wie etwa Abu Zaid und
Fazlur Rahman argumentieren.36

2.3 Das dialektische Ubersetzen des Koran

In seiner asthetisch einzigartigen Komposition gilt der Koran als uniibersetzbar. Es
sind aber gerade die vielfiltigen kulturellen und sprachlichen Kontexte, in denen der
Koran rezipiert wurde und wird, die auf verschiedenen Ebenen Ubersetzungsanstren-
gungen notwendig machen.?? In Bezug auf die Unnachahmlichkeit des Koran (i°jaz)
wurde und wird die Méglichkeit seiner Ubersetzbarkeit oftmals bestritten, angezwei-
feltss oder unzutreffend auch als Ubersetzungsverbot postuliert. Jene Theorien der Un-
iibersetzbarkeit des Koran werden aus der im Koran kommunizierten und an seine
Kritiker:innen gerichteten Herausforderung abgeleitet, Verse hervorzubringen, die den
koranischen Versen zumindest dhnlich sein wiirden. Diese Versuche sind wohl geschei-
tert, und so gilt die sprachlich-kompositorische Unnachahmlichkeit des Koran in Folge
als sein Bestitigungswunder. I‘gaz bezeichnet also keine Uniibersetzbarkeit, sondern
vielmehr die spezifische, als unnachahmbar verstandene dsthetisch-rhetorische Kom-
position, die als ein essenzieller Triger der koranischen Offenbarung erlebt wird.3?
Dieses komplexe Zusammenspiel von arabischem Wortlaut, Bedeutung und seiner
zu erfahrenden Performanz durch Rezitation erschwert allerdings das Verstehen ganz
allgemein und die Ubersetzung des Koran in besonderer Weise. Zudem realisiert erst
die Rezitation (qur’an) die Rhythmik und Klangbilder der koranischen Sprache als
Bedeutungstréger. Der teils ungewohnliche koranische Sprachgebrauch hatte zudem
schon die arabischen Philologen vor grof3e, jedoch inspirierende Herausforderungen
gestellt.*? Viele grammatikalische Strukturen des Koran lassen eine Vielzahl an Inter-
pretationen zu. Naturgemifd kénnen diese in einer Ubersetzung nur schwerlich wie-
dergegeben werden. Die koranische Sprache ist in ihrer Struktur und Kodierung poly-
valent; eine Qualitit, die in einer Ubersetzung unweigerlich verloren geht.
Zusitzlich bestehen bei jeder Ubersetzung ,nicht nur philologische, sondern auch
kulturell bedingte Hiirden, die sich zwischen einem zeitlich und kulturell situierten

36 Vgl. Abu Zaid, 2008, 22, 96, 126, passim; Rahman, 2009, 1, 80, 94f.

37 Vgl. Mauder/Wiirtz/Zinsmeister, 2016, 14f; vgl. verschiedene Beitrige in ebd.
38 Vgl. ebd. 11.

39 Vgl. Bauer, 2011, 137f.

40 Vgl. Biesterfeld, 2017, 17.

41 Vgl. Lumbard, 20154, 1603.
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Text und der Lebenswelt eines Ubersetzers und Lesers, die sich in einem anderen zeit-
lichen und kulturellen Kontext befinden, auftun“.42

,Der Koran ist keine unverénderliche Grofle, ebensowenig wie ein Kunstwerk dies ist. Als &s-
thetisches Objekt verdndert er sich mit jeder Verschiebung im sozialen, religiésen und kiinst-

lerischen Umfeld, da es durch jeweils andere Prismen wahrgenommen wird.“3

Bei allen Schwierigkeiten, die klang- und bedeutungstragende Komposition des Koran
zu iibertragen,** gehe ich in Referenz zu Walter Benjamin (gest. 1940) jedoch von der
Ubersetzbarkeit des Koran aus. So argumentiert Benjamin: ,Je hoher ein Werk geartet ist,
desto mehr bleibt es selbst in fliichtigster Berithrung seines Sinnes noch tibersetzbar.“4>
In Anlehnung daran miisse man, um die koranische Botschaft zu erfassen, das Echo der
koranischen Verkiindigung in der Rezipient:in wie auch in der Ubersetzer:in in voller
Schwingung hallen lassen und entsprechend wiedergeben.*¢ Ebenso, wie sich das Echo
je nach Beschaffenheit des Raumes unterschiedlich verhilt, so wird jede Ubersetzung
durch die personliche Disposition und Entscheidung der Ubersetzenden subjektiv ge-
staltet und dementsprechend zuriickgeworfen. In weiterfithrender Folge wird dieses
Echo der Ubersetzung nun auch bei jeder/m weiteren Rezipient:in unterschiedlich ge-
brochen. Die Botschaft des Textes wird also nicht nur unterschiedlich intendiert, son-
dern auch unterschiedlich verstanden.*”

Walter Benjamin definiert die Ubersetzung weiter als ein ,Fortleben“ des Originals;
sie sei dem Original ,wesentlich“. Das meint, dass ,eine bestimmte Bedeutung, die den
Originalen innewohnt, sich in ihrer Ubersetzung Juflere“.#8 So stellt Thomas Wiirtz,
der sich ebenfalls auf Benjamin bezieht,** jenen Interpretationen des i‘gaz, die sich
als Lehren der Uniibersetzbarkeit verstehen, die inhirente Ubersetzungsaufforderun-
gen des Koran als die effektive Weiterfiihrung der koranischen Verkiindigungswirkung
entgegen. Die Ubersetzungs- und Verstehensakte verdichten sich fortlaufend und das
Original spiegelt sich in einem immer komplexeren Farbprisma wider: ,Diese Komple-
xitétist [...] damit zu erkldren, dass beim Transfer in jeden fremdsprachlichen Kontext

42 Bassnett: Translation Studies, in Pokel, 2016, 81; Hervorh. im Original.

43 Mukatovsky: Kapitel aus der Asthetik, nach und in Kermani, 2015, 75.

44 Ubersetzungen des Koran ins Deutsche wie in andere, vor allem europiische Sprachen sind bisher nur
unzureichend gelungen. Die verschiedenen Ansitze haben jeweils unterschiedliche Stirken und Schwié-
chen. Dabei ist zu beachten, dass die Projekte européischer Koraniibersetzung meist stark von Missver-
standnissen, Projektionen, theologisch-ideologischen Abgrenzungen und Polemiken getragen wurden.
Vgl. Hamsa/Rizvi/Mayer, 2010; Haggag, 2011.

45 Benjamin, 1972, 20.

46 Vgl. ebd., 16.

47 Vgl. Eco, 2009, 337f, passim; Skinner, 2009, 65f, passim.

48 Benjamin, 1972, 10f.

49 Vgl. Wiirtz, 2016, 117.
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Besonderheiten der Zielsprache ihren Niederschlag finden, was den Deutungshorizont
des Koran mehrdimensional erweitert.“>*® Der Klang der koranischen Verkiindigung
breitet sich so in verschiedene Richtungen aus. So werden alle Formen des Verstehens,
des Ubersetzens und des Erfassenwollens des Koran nach Wiirtz zu Eckpunkten einer
immer zu erweiternden polygonalen Fliache.?! Die koranische Multidimensionalitét
resultiert daher vorrangig aus einem unabgeschlossenen Prozess der vielgestaltigen,
multidirektionalen, aber auch einander tiberschneidenden Interpretationen.

2.4 Einheit in der Vielfalt - der Koran und seine Resonanz

Bei all den Schwierigkeiten, sich einem ganzheitlichen Verstindnis des Koran anzu-
nihern, kann der Appell an den Menschen, sich Gott zuzuwenden, als der tragende
Grundton der koranischen Rede verstanden werden. Diese Ausrichtung soll zu einer
Hingabe an und in Gott (islam) fithren.5? Diese Hingabe kann aber erst verwirklicht
werden, wenn sie auch gesellschaftlich umgesetzt wird, indem man Gutes tut. Der Ko-
ran verlangt eine geradlinige spirituelle Positionierung und gesellschaftliche solidari-
sche Aktivitit. Dabei prisentiert er sich als Orientierungshilfe fiir den geradlinigen Weg
(as-sirat al-mustaqim).>® Fazlur Rahman sieht den Koran als eine Einladung zu einem
solchen Weg: Gott weist durch seine Zeichen auf sich hin, doch der Mensch muss auch
die Initiative ergreifen und bereit sein, sich selbstverantwortlich den Grenzen seines
eingeschrinkt wahrnehmenden Bewusstseins zu stellen.>* Das menschliche Potenzial,
einen solchen geradlinigen Weg zur gottlichen Transzendenz zu erkennen, bedarf in
der koranischen Argumentation aber der Akzeptanz von Diversitit und Pluralitét:

£ [D]enn jede Gemeinschaft wendet sich ihrer eigenen Richtung zu, von der Er der Mittel-
punkt ist. Wetteifert daher miteinander im Tun guter Werke. Wo immer ihr sein mégt, Gott

wird euch alle zu Sich versammeln: denn, wahrlich, Gott hat die Macht, alles zu wollen. %55

Wie Shahab Ahmed betont, ist die dialektische Auseinandersetzung mit dem Koran
wesentlich durch die schiere Diversitit der kulturellen, sozialen, politischen, religio-
sen und sonstigen Kontexte und Lebenswirklichkeiten der Interpret:innen bedingt und
konstituiert wesentlich die Breite und Komplexitit des Phédnomens Islam. Die Inter-
pretationen und die Formen der Ubertragung der koranischen Botschaft, die Ausle-

50 Ebd,, 153.

51 Vgl. ebd,, 120.

52 Vgl. Nagel, 1983, 128; Ahmed, 2016, 139f, passim.

53 Vgl. dazu u. a. das in jedem Ritualgebet und dariiber hinaus préasente Gebet der Fatiha (K. 1); ausfiihrli-
cher zur Fatiha inkl. Kommentare der tafsir Literatur in Nasr et al., 2015, 3—-11.

54 Rahman, 2009, 13f, passim.

55 K. 2:148; Ubers. Asad, 2011.
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gungsformen dessen, was es denn heifit, islamisch zu sein, befinden sich somit stets in
einem Spannungsfeld zwischen Einheit und einer von Widerspriichlichkeiten gepréig-
ten Vielheit.56

Wie Antony Johns aufzeigt, ist das Spannungsfeld zwischen Einheit und Vielheit be-
reits im Koran selbst angelegt und wird in der Darstellung der primiren Kommunika-
tion zwischen Gott und Mensch — und zwar iiber die Propheten — reflektiert. Diese von
Gott erwihlten Propheten und Gesandten werden in ihrem Auftreten, ihrer Funktion,
ihrem Charakter und ihrem Charisma durchaus unterschiedlich dargestellt und bilden
dennoch eine Gemeinschaft mit ein und derselben Botschaft.5” Einzelne Propheten
werden im Koran an verschiedenen Stellen zudem aus unterschiedlichen Perspektiven
beleuchtet. Dadurch werden die verschiedenen Zugangsweisen und Ausdrucksformen
der gottlichen Sendung reflektiert. Die elliptische, variierte und dynamische Charakte-
risierung der Propheten steht dariiber hinaus nie isoliert, sondern immer in Beziehung
zu anderen Darstellungen. Somit weisen die einzelnen Narrative ein hohes Maf3 an
Intertextualitdt auf. Diese Intensitdt an intertextuellen und komplexen Anspielungen,
Verweisen und Beziigen im Koran bildet nicht nur die Grundlage fiir die intellektu-
ell und literarisch reichen Traditionen muslimischer Exegese, sondern durchdringt
ganz allgemein die Bildersprache und Ausdrucksweise islamischer Kulturformen.>®
So konstituiert selbst die antagonistische Rolle des Satan/Iblis in seinem, im Koran
unterschiedlich dargestellten Verhiltnis zu Gott und zum Menschen eine anregende
Darstellung dialektischer Aushandlung von Wahrheit.5?

2.5 Der multidirektionale Charakter des Koran

Um das Verstidndnis des Bedeutungspotenzials des Koran weiter zu vertiefen, gilt es
die spezifische Beschaffenheit des koranischen Textes zu reflektieren. Denn bereits
das Selbstbild des Koran ist ein komplexes, ein in mehrere Richtungen weisendes.
Der Koran beschreibt sich zur selben Zeit als etwas performativ zu Rezitierendes (al-
qur’an), als auch als etwas Geschriebenes oder Vorgeschriebenes (al-kitab). Seinen
Rezipient:innen bietet er sich als offenbarter Orientierungsrahmen an. In seiner An-
weisung zur Rezitation und damit zur eigentlichen Realisierung des Offenbarungstex-
tes beschreibt er seine fortlaufende, nie abgeschlossene Genese. Sogar in seiner fina-
len Form — also nach dem Abschluss der Verkiindigung nach dem Tode des Propheten
Muhammad (632) — behaltet der Koran laut Daniel Madigan seinen Prozesscharakter
bei. Denn der Koran definiert sich als ein vollkommen Verfasstes, ja als eine Kopie einer

56 Vgl. Ahmed, 2016, 6f, passim.

57 Vgl. Johns, 2010, 13.

58 Vgl. ebd., 23-25.

59 Vgl. Neuwirth, 20004, 35f, passim; Neuwirth, 2000b, passim.
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préexistenten, itiberzeitlichen, himmlischen Urschrift, kommentiert aber in beobach-
tender Weise auch seine historisch-spezifische Manifestation im Zuge des Verkiindi-
gungsprozesses. Gleichzeitig zu seiner transzendenten Existenz agiert der Koran also
in Bezug auf die konkreten menschlichen Debatten, Fragen, Annahmen und Ableh-
nungen, die durch den spezifischen historischen und gesellschaftlichen Kontext be-
dingt sind.®° Die Natur des Koran als geschaffenes oder als ewiges Wort Gottes war von
Beginn der islamischen Ideengeschichte an ein zentraler Gegenstand der muslimisch
dialektischen theologisch-weltanschaulichen Debatte (kalam). Hier wurden differen-
zierte Positionen entwickelt, die die komplexe Beziehung zwischen transzendenter
gottlicher Rede beziehungsweise Urschrift, ihrer als offenbart verstandenen Manifes-
tation in Form des Koran und der durch Zeit und Kontext bestimmten menschlichen
Interpretationen aus unterschiedlichsten Perspektiven reflektieren.®!

In Bezug auf die Textualitdt des Koran hebt Angelika Neuwirth den vor-kanoni-
schen Charakter der Verkiindigung hervor. Der Prozesscharakter der koranischen Pro-
duktion und Performanz ist tief in der spezifischen ,mikrostrukturellen Diversitat“ des
koranischen Textes verwoben. Der Koran entwickelt ein spezifisches Weltbild und do-
kumentiert stark selbstreferenziell das Entstehen und die Entwicklung der neuen ko-
ranischen Gemeinschaft. Verschiedene Erzdhlungen — oftmals mit (para-)biblischen
oder ,paganen" altarabischen Beziigen — werden mit jeweils anderer kontextueller Be-
deutung versehen und in Varianten mit verschiedenen inhaltlichen Schwerpunkten
gesellschaftsreligioser Entwicklung erweitert oder umgedeutet.5? Die Selbstbezeich-
nung al-qur’an steckt zudem den Rahmen der liturgischen Rede ab. Diese bezieht sich
aber inhaltlich auch auf dringliche gemeinschaftliche Fragen und Debatten. Die kora-
nische Selbstbezeichnung als al-kitab hingegen verweist auf eine Angliederung an die
Erlosungsversprechen der monotheistischen Vorgidngertraditionen. In seiner Selbst-
definition ist der Koran also nicht als etwas Geschriebenes oder als Buch im engeren
Sinn zu verstehen.®3 Nach Madigan verwirft der Koran sogar das Konzept, als geschlos-
senes Korpus angesehen zu werden. Denn die Selbstbezeichnung als kitab fungiert im
koranischen Diskurs als ein auf mehreren Ebenen gleichzeitig operierendes Symbol.
Dieses entzieht sich in seiner Polyvalenz einer eindeutigen Kategorisierung.54

Eben diese Wahrnehmung des Koran als ein offener Schreibprozess (kitab) spiegelt
sich auch in einer Uberlieferung zum Kanonisierungsprozess des Koran durch den
dritten Kalifen “Utman (reg. 644-656) wider. Dieser lief§ aus einer ,als notwendig

60 Vgl. Madigan, 2001, 62f.

61 Vgl. Damad, 2015, 1720f, passim.

62 Vgl. Neuwirth, 2000a, 25, 30. Diese Entwicklung koranischer Argumente in Bezug auf die Entwicklung
der muslimischen Gemeinde fithrt Neuwirth, wie bei der Darstellung der koranischen Wahrheitsformu-
lierung, am Beispiel der koranischen Darstellungen von Iblis/Satan und seinem Verhiltnis zu Gott und
dem Menschen an; Fortsetzung: Neuwirth, 2000b.

63 Vgl. Neuwirth, 20004, 34.

64 Vgl. Madigan, 2001, 76.
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empfundenen Einschrankung eines iiberhandnehmenden Rezitationspluralismus“¢3
den Korantext — als ein ohnehin in Hinblick auf die Moglichkeiten der Lesarten am-
biges Konsonantengeriist (rasm) — kanonisieren. Dem Koranexegeten at-Tabarl (gest.
923) zufolge wurde dem Kalifen darauthin ein zu drastischer Eingriff in die Pluralitét
der koranischen Dynamik vorgeworfen. So sollen seine Kritiker:innen gesagt haben:
,Der Koran war viele Biicher (kutub); du hast sie aufgegeben aufler einem. 66

2.6 Historizitat und Vergegenwartigung der koranischen Botschaft

Inwieweit besteht nun aber die Moglichkeit, dass die koranische Botschaft, die sich
eben auch auf ganz konkrete Fragen der ersten Horer:innen bezog, von Glaubigen spé-
terer Generationen und anderer Kontexte {ibertragen wird? Diese Frage evozierte ein
weites Feld an Korananalysen und -interpretationen.6? Die Zeichen Gottes zu deuten,
hief8e nach Abu Zaid den Koran als ein ,Resultat von Dialog, Debatte und Argumen-
tation, von Annahme und Zuriickweisung [...] auch mit Blick auf seine [i.e. des Ko-
ran, Anm. Y. H.] eigenen Urteile, Annahmen und Behauptungen“é® zu denken. Diese
Dialektik innerhalb des Verkiindigungsprozesses hat sich in einem spezifischen kul-
turhistorischen Kontext mit einer ihm eigenen sprachlichen Kodierung manifestiert.
Diese Kommunikationsform zielt auf ein Verstehen der unmittelbaren Horer:innen ab.
Rezipierende des Koran spéterer Generationen und anderer kultureller und sprachli-
cher Kontexte standen und stehen nun vor der Herausforderung, diese ,Historizitat
des Koran, also seine Manifestation in einem spezifischen historischen Umfeld, zu
deuten und zu tibertragen. Abu Zaid sieht darin aber keinen Mangel, sondern vielmehr
das Potenzial vielschichtiger Bedeutungsebenen im Koran. ,Die besonderen sprach-
lichen Kodierungsdynamiken des Korantextes erlauben einen unendlichen Prozess
der Dekodierung.“® Der Koran spricht auf diese Weise das Individuum direkt an und
fordert so seine fortlaufende Interpretation durch den/die Einzelne:n. In dieser Hin-
sicht resultiert fiir Abu Zaid die Gefahr, den Koran misszuverstehen, aus der limitierten
Wahrnehmung als Buch, als ein Nachschlagewerk oder als Gesetzestext.”® Er wie auch
Fazlur Rahman interpretieren den Koran vielmehr als einen dringlichen Aufruf zur

65 Kermani, 2015, 205; vgl. zum Prozess der Kanonisierung des Koran und zur muslimischen ,Ambigui-
tatszahmung“ Bauer, 2011, v.a. ,3 Spricht Gott mit Varianten?“, 54—114.

66 At-Tabari: Tarih, in Kermani, 2015, 205; zum Verhiltnis der relativen Authentizitit der Uberlieferun-
gen und der Prioritit der eigenen Interpretation bei muslimischen Koranexeget:innen vgl. Fudge, 2006,
119-126.

67 Vgl. Oszoy, 2006, passim.

68 Abu Zaid, 2008, 165.

69 Ebd., 89; vgl. ders., 91—121.

70 Vgl. ebd., 163.
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Selbstreflexion des Individuums.” Der Koran kommuniziere reziprok mit den indivi-
duellen Rezitierenden und Hoérenden.”

Solche historisch-hermeneutischen Lesarten sind von jenen verschieden, die man
bei gegenwirtigen salafistischen Ausrichtungen finden kann.”® In diesen besteht
zumeist ein Textverstindnis des Koran, in welchem eine bereinigte, den jeweiligen
Vorstellungen entsprechende idealisierte Vergangenheit in die Gegenwart projiziert
wird. Wie oben dargestellt, wurde der Koran schon immer grundsatzlich aus der Per-
spektive der eigenen Subjektivitidt heraus gelesen und interpretiert. Das Novum des
modernen Salafismus ist jedoch, den Koran in einer exklusivistischen, atomistischen,
auf dem Wortlaut beharrenden oder diesen auch manipulierenden Art zu lesen. Da-
bei wird der Koran tendenziell dahingehend ausgelegt, eine Kollektividentitit in Ab-
grenzung zu anderen Kollektividentitdten zu konstruieren und diese durch die Aura
der Exegese zu legitimieren. Zusétzlich wird die tatsdchliche Pluralitdt und Diversitit
muslimischer Auslegungstraditionen, die zwar keineswegs als objektiv zu sehen sind,
aber mehrheitlich keinen Absolutheitsanspruch an die eigenen Interpretationen ge-
stellt hatten,” von Salafist:innen verdringt oder als verwerfliche Neuerung (bid‘a)
diskreditiert.”s

Zur Veranschaulichung der stark ambiguitétstoleranten vormodernen islamischen
Gelehrsamkeit hingegen ist einer der bedeutendsten Experten fiir die Varianten der
Koranlesarten — Sams ad-Din Muhammad b. al-Gazari (gest. 1429) — zu nennen. Fiir
diesen ist der Koran

,ein pluraler, nichtabgeschlossener, hypertextuell strukturierter nichtlinearer Text, dessen
Bedeutungsgehalt nie ganz ausgeschépft werden kann, sondern der von seinen Hérern und
Lesern immer neue Textarbeit fordert, von der feststeht, dafd sie nie zu definitiver Gewif$heit

fithren wird.“76

Auch Abu 1-Qasim az-Zamahsari (gest. 1144) — einer der meistrezipierten Koranexege-
t:innen?” — sah die aus dem multidimensionalen Bedeutungspotenzial des Koran resul-

71 Vgl. Rahman, 2009, 19f, 56, 74.

72 Vgl. Abu Zaid, 2008, 136f.

73 Natiirlich soll hier nicht der Eindruck erweckt werden, salafistische Richtungen als unislamisch zu de-
gradieren oder andere Richtungen apologetisch zu begiinstigen. In einer konsequenten Anwendung
von Shahab Ahmeds Konzept des Islam, welches alle Unterschiedlichkeiten und Widerspriichlichkeiten
muslimischer Tatigkeiten, Auslegungen und Manifestation zu beinhalten beansprucht, werden hier alle
kollektiven Zuordnungen wie Salafist:innen, Jihadist:innen, Sufis, Sunnit:innen, Schiit:innen etc. gleich-
wertig als Auslegungsfomen des Islam verstanden.

74 Vgl. Bauer, 2011, 156, passim.

75 Vgl. Wiktorowicz, 2006, 212; Mandaville, 2014, 46; Griffel, 2015, 191; Lohlker, 2017, 168.

76 Ibn al-Gazari nach Bauer, 2011, 113.

77 Vgl. Damad, 2015, 1728.
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tierende Ungewissheit als Ausdruck der koranischen padagogischen Methode. Ware
der Koran zugénglich und eindeutig zu verstehen, so

shitten die Menschen sich einfach an den leicht zu erfassenden schlichten Sinn gehalten und
sich abgewendet von dem, wofiir man forschen und nachsinnen muf3 und es der tieferen

Betrachtung und der intellektuellen Reflexion bedarf: 7

Das innerweltliche Bedeutungspotenzial des Koran verschrinkt sich durchwegs mit
seinem transzendenten Anspruch. Die zwischenmenschliche Interaktion wird durch
die Geschichten der Propheten und anderer parahistorischer” Personlichkeiten, aber
auch durch die selbstreferenziellen Reflexionen der Diskurse des Offenbarungskontex-
tes reflektiert. Diese horizontalen Beziehungsebenen zwischen den in der Rezitation
inszenierten Handlungspersonen erzeugen ein gemeinschaftliches Erleben. Dieses
verwirklicht und perpetuiert sich durch den performativen, zumeist gemeinschaft-
lich erlebten Aspekt der Rezitation (qur’an). Der Subtext des koranischen Panoramas
menschlicher Interaktion bleibt aber immer der Verweis auf die vertikale Beziehung
zwischen dem Menschen, also dem Empfinger, und Gott, dem Sender, zwischen der
transzendenten Schrift und ihrer materiellen Manifestation beziehungsweise den di-
versen Manifestationen in verschiedenen Religionsgemeinschaften und durch die je-
weiligen Horenden. Die iiberzeitliche und iiberkontextuelle Kommunikation begriin-
det somit einen dynamischen Kanon (kitab) gottlich-menschlicher Beziehung.8°

2.7 Die Sprache des Koran - Ellipsen, Multivalenz und Verschrankungen

Gerade sein elliptischer Charakter bewirkt nach Ansicht arabischer Grammatiker:innen
die spezifische Qualitidt des Koran; und zwar durch die gleichzeitige Priagnanz und sti-
mulierende Bedeutungsoffenheit und Ambiguitét.8! Die koranische Sprache adressiert
ihre Rezipierenden direkt und auf emotionalen Ebenen.82 Narrative Elemente sind auf
das Wesentliche verkiirzt, werden variiert wiederholt, auf detaillierte Beschreibungen

78 Az-Zamahsari: Sari*ati-Mazinani, nach Kermani, 2015, 124.

79 Inwieweit die Propheten und andere im Koran beschriebene Personlichkeiten — und hier nehmen v.a.
weibliche Personen prominente und fast ausschliellich positiv belegte Positionen ein (z.B. die Frau
des Pharao, die K6nigin von Saba und Maria, Mutter Jesu) — historischen Personen und Ereignissen
entsprechen, kann hier nicht beantwortet werden. In der Handhabung dieser von mir als parahistorisch
bezeichneten Figuren folge ich den Perspektiven, die die koranischen Narrative als rhetorische Triger
einer spezifischen koranischen Botschaft betrachten (Halafullah, Abu Zaid, Neuwirth, Johns).

80 Vgl. Neuwirth, 20004, 27.

81 Vgl. Bauer, 2011, 91.

82 Vgl. Kermani, 2015, 50f, passim.
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wird dagegen verzichtet.®? Biblische und diverse regional und transregional beste-
hende vorislamische Topoi werden im Koran rhetorisch so genutzt, dass im korani-
schen Verkiindigungsprozess Vertrautes als Tréger der Vermittlung innovativer ethisch-
spiritueller Botschaften fungiert.8*

So ist es auch nicht der Detailreichtum der koranischen Erzahlungen, sondern viel-
mehr der elliptische Charakter der koranischen Sprache, die die Rezipierenden in eine
unmittelbare Kommunikation mit dem Koran eintreten ldsst.85 Insbesondere in den
frithen, durch ihre intensive Bildersprache gepréigten ,hymnischen Suren® sind diese
Impulse stark ausgeprégt. Aber auch in den spéteren starker ausformulierten Suren
weist der koranische Text durchgehend auf das Transzendente hin:

,Mit der neuen Form einer mit eingestreuten Gotteserinnerungen, Wertungen oder Hand-
lungsanweisungen durchsetzten Prosa-Rede ist ein wirksames stilistisches Medium sakraler
Kodierung der Rede und zugleich ein theologisch einzigartig flexibles Mittel der Riickbin-
dung innerweltlicher Zusammenhinge an den transzendenten Gott geschaffen. Die Ver-
schlufklauseln [...] sind metatextuelle Erinnerungen an die Quelle der Rede, an Gott selbst,

oder zumindest an seine Weisungen und Wertsetzungen.86

Der Koran operiert in einer Sprache, die sich deutlich von einer Alltagssprache ab-
grenzt.8” Durch die Rezitation und das Héren der liturgischen, auf das Transzendente
hinweisenden koranischen Rede tritt der/die Rezitierende wie auch Horende in eine
Sphire ein, die zu einer Transformation des Charakters und der Handlungen des Indi-
viduums fithren soll.88 Eine solche performativ wirkende und iiber sich selbst hinaus-
weisende Sprache beschreibt Neuwirth als eine allegorische Sprache mit ,Doppelsinn‘:
»Allegorie erscheint zumeist in Gestalt einer Erzéhlung, einer Interaktion von Akteuren,
die iiber sich selbst hinausweist und ihre narrativen Strategien zur Uberzeugung von
der Wahrheit einer bestimmten Botschaft einsetzt.s?

Michael Sells beschreibt den koranischen Diskurs als einen Aufruf zu einer um-
fassenden ethischen Grundhaltung. Diese ethisch-moralische Erinnerung (dikr) ist
sowohl in lyrische Meditationen wie auch in dringliche, nahezu tiberwiltigende, die
menschliche Existenz jedenfalls konfrontierende und hinterfragende Appelle einge-
bettet. Die operierende Stimme des Koran transportiert zugleich Gefiihle der Intimitét
als auch solche der Ehrfurcht. Dieser Diskurs zwischen dem Verkiinder der Offenba-
rung und den Horer:innen wird auch durch die Polyphonie der koranischen Stimme

83 Vgl. Alani, 2016, 45.

84 Vgl. Halafullah, 1999; dazu auch Abu Zaid, 2008, 12, 16; sowie Sells, 2007, 10.
85 Vgl. Kermani, 2015, 123f, passim.

86 Neuwirth, 2010, 368.

87 Vgl. Bobzin, 2006, 147; Kermani, 2015, 86f.

88 Vgl. Watt, 2008, 27.

89 Neuwirth, 2010, 573.
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reflektiert. Diese diskursive Vielstimmigkeit des Koran — mit der Qualitét einer flie-
Renden, variierenden Dynamik — 14dt die Rezipierenden ein, sich durch das liturgi-
sche Gebet sowie die Interpretationsanstrengung an diesem Kommunikationsprozess
zu beteiligen.?® Nach Sells ist diese Mehrstimmigkeit zudem als stilistischer Ausdruck
der Transzendenz Gottes zu verstehen. Die offenbarende, sprechende Person wech-
selt stdndig, manchmal innerhalb eines einzigen Verses. Der gottliche Sprecher ent-
zieht sich so einer eindeutigen, anthropomorphen Personalisierung. Die koranische
Stimme ist in einem dauernden Wandel begriffen und lédsst ein weites Spektrum an
emotionalen Klangbildern erklingen.*

Oft ist es das Unausgesprochene oder nur in einer minimalen Anspielung Verdich-
tete, welches den Subtext koranischer Passagen konstituiert. So wird zum Beispiel der
Prophet Jonas (Yiinus) in der nach ihm benannten zehnten Sure nur einmal erwihnt.
Dennoch verleiht die transformierende Interaktion zwischen ihm und der Gemein-
schaft, zu der er gesandt wurde,*? der gesamten, aus 109 Versen bestehenden Sure
einen durchgehenden Grundton. Zudem ist in diesem Grundton auch das Echo des
Gebetes enthalten, das dieser Prophet an einer anderen Stelle der koranischen Erzih-
lung in der Finsternis des Walbauchs ausrief, und damit das koranische Idiom der an-
gemessenen Verehrung des Geschopfes zu seinem Schopfer formulierte: 4 ... Es gibt
keinen Gott auRer Dir! Gepriesen seist Du! ... ¥ (a ilaha “illa *anta subhanaka).%

Durch die einzelnen Passagen sowie deren intertextuelle Relation beschreibt der Ko-
ran die von Annahme und Ablehnung geprigte Beziehung des Menschen zu Gott. Gleich-
zeitig spricht der Koran auch direkt seine ersten Horer:innen an. Er warnt Muhammad,
nicht so zu sein, wie sein prophetischer Vorgénger Jonas, der seinem Auftrag im trotzi-
gen Zorn zu entfliehen versuchte. Gott verspricht an dieser Stelle gleichzeitig aber auch
den Trost, selbst in grofiter Bedrdangnis dem Propheten beizustehen.** Dies gilt auch fiir
Muhammads Anhédnger:innen. Aber auch denen, die die koranische Botschaft ablehnen,
wird durch das Beispiel der Gemeinschaft, zu der Jonas geschickt worden ist, die Mog-
lichkeit zur Umkehr und somit zur Annahme des Glaubens angeboten.9

Der Koran muss also, um sich seinen intendierten Bedeutungsebenen addquat an-
nihern zu konnen, gleichzeitig mikrostrukturell, multidimensional, sub- und intertex-
tuell gelesen werden.?¢ Eine Ubersetzung beziehungsweise Interpretation des Koran
ist somit eine Transkription seiner komplexen aufeinander verweisenden und einan-
der erginzenden thematischen Tonarten.®?

90 Vgl. Abu Zaid, 2008, 174.

91 Vgl. Sells, 2007, 19f.

92 Vgl. K. 10:98.

93 K. 21:87; iibers. aus dem Arabischen Y. H.

94 Vgl. K. 68:48-52.

95 Vgl. Johns, 2003, 61-67.

96 Vgl. Neuwirth, 20004, 2, 31; Johns, 2003, passim.
97 Vgl. Neuwirth, 20004, 34.
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Auch wenn davon ausgegangen werden kann, dass in zahlreichen Suren einzelne
Passagen aus verschiedenen Phasen des Offenbarungsprozesses enthalten sind, muss
nach Carl Ernst und anderen jede Sure als ein literarisches Ganzes betrachtet und als
solches diskutiert werden. Auch Kermani, Neuwirth und Sells schreiben den korani-
schen Suren tendenziell einen kompositorischen Charakter? zu, der als solcher in die
strukturelle, aber auch inhaltliche Analyse miteinzubeziehen ist. Ernst weist auf eine
spezifische Kompositionsform hin, in deren Aufbau koranische Argumente innerhalb
einer Passage oft nicht linear, sondern symmetrisch-zirkular strukturiert sind. Diese
bezeichnet er als ,Ringstruktur“. Es handelt sich dabei um eine chiastische Textstruk-
tur, in der verschiedene Teile — zumeist Anfang und Ende - in einer parallelen ar-
gumentativen Beziehung zueinander stehen.?® Inhalt und Struktur verschrianken sich
auf kohdrente Weise. So entspricht eine zentrale Aussage einer Sure oder auch einer
kiirzeren Passage der jeweiligen mathematischen Mitte der Ringstruktur. Gemaf3 dem
spatantiken Textverstdndnis wiirde so der Fokus durch diese symmetrische Einbet-
tung auf die Hauptaussage gerichtet werden. Allerdings wird diese Grundstruktur
eventuell noch durch einleitende Sektionen, Wiederholungen, Abweichungen, Schliis-
selphrasen, Verschlussklauseln, Epiloge etc. in einer asymmetrischen Form'?° erwei-
tert. Auch gibt es Ringstrukturen innerhalb von Ringstrukturen. Besondere Betonung
verdient laut dieser Theorie der dynamische, teilweise spannungsreiche konkave An-
niherungs- und Entfernungsprozess zum ,Kern“ einer Passage und die Beziehung zwi-
schen diesem und den parallelen Stellen. Nach Michael Cuypers spiegelt eine solche
Struktur das Spannungsfeld zwischen der Historizitdt der Offenbarungsgenese und
des universalen Giiltigkeitsanspruches koranischer Prinzipien wider. So reflektiert das
strukturell-inhaltliche Zentrum einer Passage das Universale und die Einbettung ten-
denziell das historisch Konkrete.!!

98 Vgl. auch Sells, 2007; Neuwirth, 2010; Kermani, 2015.
99 Vgl. Ernst, 2011, 49.

100 Mein Dank fiir den Hinweis auf ein asymmetrisches Harmonieempfinden in vormodernen, in diesem
Fall spétantiken (para-)biblischen Diskursen gilt Gregory Mobley.

101 Cuypers, Douglas, Farrin und Meynet nach Ernst, 2011, 159f, passim. Ernst demonstriert diese Kon-
zeptualisierung an mehreren koranischen Beispielen, wie in Bezug auf Sure 6o. Er unterteilt die aus
dreizehn Versen bestehende Sure in A-B-C-D-C-B-A’: A (=Vers 1): ein Aufruf, sich nicht mit Feinden
zu verbiinden. B (2—3): die Aufforderung zur Distanzierung von polytheistischen Verwandten. C (4—6):
ein Aufruf, dem Beispiel Abrahams in einer solchen Distanzierung und dessen Ausrichtung auf Gott zu
folgen. D (7): das Potenzial, in eben dieser spirituellen Ausrichtung gegenseitige Zuneigung, Freund-
schaft und Liebe (mawadda) zu den in der konkreten Situation wahrgenommenen und erlebten Fein-
den zu entwickeln. C' (8-9): Aufruf zu einer gerechten, aber wenn nétig distanzierenden Beziehung
zu anderen. B’ (10-12): die inkludierende und exkludierende Beziehung zu und zwischen gldubigen
beziehungsweise ungldubigen Ehepartner:innen. A’ (13): der Aufruf, sich nicht mit Feinden zu verbiin-
den. Linear gelesen wurde diese Sure oft als unverséhnlich und inkohérent gelesen. In Beachtung der
Ringstruktur wird nach Ernst aber ein anderes Bild erzeugt, namlich das einer differenzierten Haltung
zu sozialpolitischen Beziehungen, die eine auf die Einheit Gottes ausgerichtete und auch zwischen-
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2.8 Das dynamische Bedeutungsfeld der koranischen Sprache

Bei aller verdichteten Poetizitit und stimmungserzeugenden Asthetik der koranischen
Sprache ist diese nach Navid Kermani nicht Selbstzweck, sondern effektiver Triger ei-
ner Botschaft, eines Appels an die Rezipierenden:

,S0 poetisch die Gestalt der Ubermittlung stellenweise anmuten mag, geht es im Koran da-
mit zuvérderst und wesentlich um die Ubermittlung einer nicht-asthetischen Botschaft, die
nicht als schon, sondern als wahr erkannt werden soll. Dies macht den Koran zu einem reli-
giosen Text. Sein Zweck liegt auflerhalb seiner selbst, ist nicht das ésthetische Erleben seiner
Horer, sondern ihre ethisch-religiose Umkehr und Leitung; die intendierte Umwélzung ist

keine kiinstlerische, sondern eine ideologische, religiose, soziale und gesellschaftliche.102

Im Anhang zu seiner Koraniibersetzung betont Muhammad Asad die unabdingbare
Notwendigkeit einer symbolischen und allegorischen Sprache, um das transzendente,
fir den Menschen eigentlich nicht fass- und definierbare Géttliche in ein menschli-
ches Begriffsvermdgen zu tibersetzen. Die wesentliche Intention des Koran ist es so, den
Menschen zu einem Verstindnis seiner Botschaft zu fithren. Doch wiirde eine univokale
Sprache ihr Ziel verfehlen, da sie das Unbegrenzte zurechtstutzen und es dadurch seiner
Bedeutungsweite und -tiefe entfremden wiirde. Die koranische Sprache ist ein Symbol,
das auf etwas hinweisen wiirde, das durch dieselbe Sprache verborgen wird.13 So ist der
Koran ein ,offener Text“, ein ,symbolisches Gefiige*, eine sprachliche Dynamik, die sich
in jeder Ubersetzung, Auffithrung und Rezeption unterschiedlich manifestiert. Durch die
jeweiligen Interpretationen — in diesem konkreten Fall und wie spater ausgefiihrt durch
die interviewten Sufis — werden so weitere Bedeutungsebenen des Koran konstituiert.104
Die nuancierten Klangbilder, die Genderambiguitdten sowie die komplexe Kompo-
sition von Rhythmik, dsthetisch-sinnlichen Stimmungen und Inhalt in der Rezitation
des arabischen Originals sind entscheidende Bedeutungs- und Wirkungstriger des
Koran.1%5 Auch wenn Ubersetzungen daher eher als Kommentare kategorisiert wor-
den sind, hat es nach Thomas Bauer in der Vormoderne keine tatsichlichen Verbote
gegeben, den Koran zu iibersetzen. Ubersetzungen wurden aber kritisch reflektiert:

menschlich versohnliche Perspektive aufweist; vgl. Ernst, 2011, 164f, passim. Zu einer kritischen Ein-
schiatzung der Anwendung der Ringstruktur vgl. Stewart, 2017a, 42—44.

102 Kermani, 2015, 166. Hervorhebung im Original.

103 Vgl. Asad, 2011, 1202-1206. Auch wenn Asads Ubersetzungen im Sinne einer #dsthetisch-hermeneuti-
schen Harmonisierung als gelungen gesehen werden kann, muss sie mit Vorsicht genossen werden. So
ist seine Interpretation stark von seinem personlichen Glauben gefirbt, ohne dies immer erkenntlich
zu machen (vgl. Wiirtz, 2016, 134). Zudem ist sein Ansatz, die Ellipsen der koranischen Rede auszufiil-
len, zu problematisieren.

104 Vgl. Bachmann-Medick, 2014, 82.

105 Vgl. Sells, 2007; Kermani, 2015, passim.
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»In der klassischen islamischen Welt war man sich jedoch bewufit, daf} eine Ubersetzung Re-
duktion bedeutet. Zum einen geht die dsthetische Dimension verloren, die man als wichtige
Eigenschaft des gottlichen Textes ansah [...]. Zum anderen erleidet der iibersetzte Text einen
Ambiguititsverlust und biif3t damit gegeniiber dem urspriinglichen an Bedeutungspotential
ein. Die Ubersetzung ist einseitiger und ideologisch manipulierbarer als das Original und
erhebt einen stirkeren Wahrheitsanspruch als der Kommentar, der eine Vielzahl von Deu-

tungen nebeneinander stehenlassen kann.“106

Hartmut Bobzin weist in seiner Reflexion tiber adédquate Koraniibersetzungen darauf
hin, dass auch die arabischen exegetischen tafsir-Werke zum Koran keineswegs das
Ziel verfolgen, den einen ,urspriinglichen® Sinn zu definieren. Diesem kénne man sich
hochstens ,mittels eines viele Quellen berticksichtigenden kombinatorischen Verfah-
rens“ anndhern.'°” Thomas Bauer formuliert diese tendenziell positive Grundhaltung
zu interpretativer Diversitdt innerhalb muslimischer Auslegungstraditionen etwas
iberschwinglicher:

Weit entfernt von dogmatischer Verengung, entwickelten die islamischen Gelehrten eine Me-
thode der Koranauslegung, die sich bemiihte, das gesamte Interpretationsspektrum einer Text-

stelle zu erfassen, anstatt sich auf eine einzige Interpretation als allein giiltige festzulegen [...] 108

Jene vormoderne muslimische ,Wahrscheinlichkeitshaltung“1®® resultiert aus einer
Wahrnehmung der koranischen Verkiindigung als ,ein lebendiger Dialog zwischen
dem Immanenten und dem Transzendenten“"® Die Beziehung zwischen Immanen-
tem, prinzipiell Begreitbarem, und dem Transzendenten, welches sich ja gerade da-
durch definiert, dass es jenseits des Begreifbaren existiert oder im materiellen, gegen-
standlichen Sinn nicht existiert, stellt naturgeméf eine enorme Herausforderung dar.

Nun ist nach Fazlur Rahman der Adressat des Koran aber der Mensch und sein Ge-
genstand das menschliche Verhalten, muss also vom Menschen verstanden, begriffen
werden. Der Koran ist nach Rahman daher auch keine Abhandlung tiber die transzen-
dente Natur Gottes. Dennoch ist in der koranische Darstellung Gott die Dimension, die
alle anderen Dimensionen erst ermoglicht. Alles bezieht sich auf Gott, und bestimmt
so nicht nur die Beziehung zwischen Mensch und Gott, sondern auch die Beziehung
der Menschen untereinander und der Natur im Allgemeinen.> Das Transzendente
steht hier also in einer engen Wechselwirkung zum Immanenten. Versteht man den

106 Bauer, 2011, 142.

107 Vgl. Bobzin, 2006, 150.

108 Bauer, 2011, 45.

109 Vgl. ebd.

110 Oszoy, 2006, 154.

111 Vgl. Hailer, 2014, 43.

112 Vgl. Rahman, 2009, 1f, passim.
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Koran als einen Offenbarungstext, so ist dieser ein Text, der sich im ,Dazwischen® po-
sitioniert. Das meint einen Text, der beansprucht, Verbindungsglied zwischen Diessei-
tigem und Jenseitigem zu sein."3

Diese Dimension der immanenten-transzendentalen Wechselwirkung verstehe ich
als die Funktion des Koran, die fiir die Sufis entscheidend ist. Um sich jenen sufischen
Verstindnisformen des Koran annihern zu konnen, bewerte ich daher auch ,das Er-
eignishafte und Individuelle der Kommunikation, die sich in der Rezitation zwischen
Gott und Mensch vollzieht“,* als bedeutungsgenerierend.

Da ich das menschliche Verstehen des Koran analysiere, soll so auch der kommuni-
kativen und gelebten Dynamik der Koranauslegung — sowie deren zwischenmenschli-
cher Ubersetzung — durch die Form qualitativer Interviews entsprochen werden. Der
von mir vertretene Ansatz ist zudem ein moglichst inklusiver: Die Diversitdt der sufi-
schen Zugédnge zum Koran wird als ein der Multidimensionalitit des Koran entspre-
chendes Feld einander ergédnzender Eckpunkte verstanden. Dadurch strebe ich an, die
Kenntnis um die Multidimensionalitit des Koran zu erweitern. Im Weiteren diskutiere
ich, inwieweit der Koran als ein dynamisches Phédnomen zu verstehen ist, das durch
die jeweilige (sufische) Interpretation und Ubersetzung kontinuierlich, spontan und
immer wieder auf neue und unterschiedliche Art und Weise fortgeschrieben wird."s

113 Tillich: Auf der Grenze, in Hailer, 2014, 24.
114 Kermani, 2015, 202.
115 Vgl. Ahmed, 2016, 116, 339, passim; Ibn al-Gazari nach Bauer, 2011, 118.
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3. Das Sowohl-Als-Auch des Sufismus

JAbu Sa‘id safl zu Pferd vor einer Miihle und verkiindete: Wisst ihr, was diese
Miihle mir erzahlt? Sie sagt: Sufismus ist das, was ich tue. Ich empfange Grobes
und gebe Feines zuriick. Ich kreise um mich selbst. Ich reise in mich selbst, um das

wq

was nicht sein soll, aus mir zu entfernen.

Als authentische Annéherung an das komplexe Phdnomen Sufismus (tasauwuf) ist es
notwendig, den Sufismus moglichst ganzheitlich und unter unterschiedlichen Blick-
winkeln zu besprechen. Angesehene Sufismusforscher:innen betonen in ihren Defini-
tionen zwar wichtige Aspekte, beachten aber andere — vor allem die jeweilige soziale
Interaktion — oft zu wenig. Gerne wird das Streben nach einer Transzendenzerfahrung
als die Essenz des Sufismus beschrieben, die das Innerweltliche als nebenséchlich be-
trachtet. William Chittick beispielsweise benennt mit dem Begriff Sufismus das Bemii-
hen um eine unmittelbare Erfahrung Gottes. Erst das Gewahrwerden des gottlichen Ur-
grunds allen Seins und die daraus folgende Ausrichtung in der Lebensgestaltung wiirde
fiir die Sufis die eigentliche Verwirklichung des Menschseins bedeuten.? Die stark aus-
geprégten intersubjektiven Dimensionen stérker integrierend, bezeichnet Caner Dagli
den Sufismus als ein weltanschauliches Agieren, welches auf die Reinigung des Selbst,
die Kultivierung der Eigenschaften sowie auf die Transformation des Bewusstseins ab-
zielt. Fiir Dagli ist die Grundlage fiir eine solche Transformation die Erfahrung, dass die
menschliche Wahrnehmung der Verschiedenheit der materiellen Welt von der Trans-
zendenz Gottes zur gleichen Zeit real als auch irreal ist.3

Alexander Knysh negiert wie bereits erwahnt die Moglichkeit einer umfassenden
und endgiiltigen Definition des Sufismus, und eignet sich dabei einen sufischen To-
pos an: Die Einordnung des Sufismus — so die Schlussbemerkung seiner Abhandlung
iber das Forschungsfeld — bleibt ein Traum, der von der Ferne verfiihrerisch greitbar
scheint, doch immerzu entweicht und nie erfiillt werden konne.* Knysh bezieht sich
hierbei auf eine géngige sufische, vor allem bei Ibn al-Arabi® verdichtete Traumsym-

1 Abu Sa‘id b. Abi I-Hair (gest. 1049) nach Muhammad b. Nar ad-Din Munawwar b. Abi Sa®d Asa®d (gest.
1192) in Holbein, 2009, 100.

Vgl. Chittick, 2015, 1738.

Vgl. Dagli, 2016, 8f, 14.

Vgl. Knysh, 2017, 233, passim.

g~ W

Muhyi d-Din Ibn al-“Arabi (gest. 1240) sowie die Weiterfithrung seiner Lehre durch Schiiler:innen und
spiatere Kommentator:innen nehmen in der westlichen Sufismusforschung eine besonders prominente
Position ein (z. B. Chittick, 1998; sowie Lory, 1980; Sells, 1988; Dagli, 2016; Lohlker, 2016). Daher dringt
sich oft der Eindruck auf, der Sufismus wiirde sich auf Ibn al-“Arabi und seine Nachfolge beschrinken.
Wobei aufier Frage steht, dass die Akbarische Schule nicht nur enorme Auswirkung auf den Sufismus im
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bolik. Das Traumen driickt hier das tibersinnliche Erleben der Gleichzeitigkeit des
Immanenten und des Transzendenten aus. Im Zuge eines solchen traumhaften Reali-
tétsverstidndnisses wiirden sich Sufis nach Knysh selbst kontinuierlich, kreativ und in-
novativ re-imaginieren.® Somit stellt auch er den Sufismus in den Bereich des Diffusen,
des Andersweltlichen. Nun haben all diese Ansétze in Bezug auf sufische Ausdrucks-
formen zweifellos ihre Berechtigung. Es ist aber ebenso festzustellen, dass Sufis ganz
konkrete ethische, soziale oder sonstige Positionen einnehmen, die durchaus auch auf
das weltliche Leben ausgerichtet sind.

Fiir meine vergleichende Analyse gegenwirtiger sufischer Zugdnge zum Koran ist
folglich eine moglichst offene Arbeitsdefinition notwendig. In dieser Hinsicht lehne
ich mich an Carl Ernst an, der darauf hinweist, dass tasauwuf weniger als ein Sufi-Sein,
sondern vielmehr als das intensive Streben des Sufi-Werdens zu iibersetzen ist. Die
Voraussetzung, spirituelle Vervollkommnung zu erreichen, verorten die Sufis zumeist
in der ethischen Realisierung der ihrem jeweiligen Verstandnis entsprechenden isla-
mischen Ideale. Diese kann aber ganz unterschiedliche, eben auch sozialpolitische
Ausdrucksformen annehmen. Die Sufis verstehen sich dabei im Allgemeinen als au-
thentische Interpret:innen des Koran sowie der Sunna, der vorbildhaften Tradition des
Propheten Muhammad.”

Auch wenn eine Definition, die auf alle Ausdrucksformen in gleichen Maflen zu-
trifft, nicht moglich ist, lassen sich dennoch inhaltliche und strukturelle Gemeinsam-
keiten des tasauwuf feststellen, die ich hier — beginnend mit den auf eine gottliche
Transzendenz hinweisenden Dimensionen — auffithre: Im allgemeinen sufischen Ver-
stdndnis ist es moglich, durch die Eingliederung in die sufische Praxis Lehre und Lei-
tung durch einemn Lehrer:in, das Selbst (nafs), die ,Entitdt des Dazwischen,® also das
ganzheitliche Zusammenwirken aus Korper, Geist, Emotionen, Gefiihlen, Intellekt,
Verstand, Herz und Seele zu erziehen, zu transformieren und im Zuge davon auch zu
relativieren. In verschiedenen sufischen Schriften wird beschrieben, dass dieses Selbst,
wenn es nicht entsprechend entwickelt wird, in uneigentlichen Wirklichkeiten und
verginglichen Wahrheitskonstrukten verhaftet bleibe. Es produziert diese sogar selbst
und verschleiert so die metaphysischen Wahrheitsebenen. Ein im sufischen Verstdnd-
nis tatsdchliches Erkennen und Erfahren kann erst im Zuge des spirituellen Prozesses,
im Beschreiten des sufischen Weges und der Umsetzung der damit verbundenen spe-
zifischen Lebensgestaltung erreicht werden.?

Nach Reza Hajatpour wird Gott (Allah) von Sufis als die eigentliche, allumfassende
Realitit beziehungsweise Wahrheit (al-haqq), aber auch als die alleinige Ursache des

engeren Sinne, sondern generell auf muslimische Ausdrucksformen und Erkenntniszugéinge hatte; vgl.
Ahmed, 2016, 26-31, 94-98, passim.

Vgl. Knysh, 2017, 32.

Vgl. Ernst, 2016b, 1098. Es ist hier anzumerken, dass sich nicht alle Sufis als Muslim:innen definieren.
Vgl. Jambet, 1991, 232.

Vgl. Dagli, 2016, 8f, 141f.
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Daseins erlebt.!® Diese gottliche und daher absolute Wahrheit befindet sich un(be-)
greifbar und doch untrennbar, verginglich ewig in einer komplexen Beziehung zu
den alltdglich wahrgenommenen Lebenswirklichkeiten des Menschen. Diese Vielzahl
von menschlichen Wirklichkeiten werden im Sufismus als Schleier bezeichnet, die die
absolute, gottliche Wahrheit verhiillen. Die Schleier weisen aber auch auf die jeweils
dahinter liegenden und verborgenen Wirklichkeiten hin."! Da nun aber die gottliche
Existenz in einer integralen Verbindung zur menschlichen Daseinserfahrung steht,
ist es dem Menschen nach den Sufis potenziell auch méglich, diese Schleier vor der
gottlichen Wahrheit sowie die wahrgenommene Isolation von dieser Wahrheit, dem
essenziellen Sein zu transzendieren.!?

In dieser Hinsicht reflektieren Sufis die Beschaffenheit des Menschseins und das
subjektiv als eigenstindig empfundene Bewusstsein intensiv, ihre Menschenbilder
sind komplex und vielschichtig. Das Potenzial des Menschen wird im Allgemeinen
positiv bewertet. Denn dem Menschen wird unter bestimmten Voraussetzungen die
Fahigkeit zugesprochen, Vollkommenheit zu erlangen oder sich dieser zumindest in
Stufen anzunédhern.’® Wie die erfahrbaren Wirklichkeit(en) an sich, so verstehen Sufis
auch die Beschaffenheit des Menschseins als dynamisch wandelbar. Das meint, dass
der Mensch sich in Beziehung zur géttlichen Wahrheit in verschiedenen Zustandsfor-
men (hal pl. ahwal) befindet.* Dieser Wandel zwischen den Zustdnden muss aber ein
fortdauerndes Hinterfragen implizieren, ob menschliche Erkenntnis iiberhaupt mog-
lich oder von Bestand sein kann. Schon Ma‘raf al-Karhi (gest. 815) soll diese Grund-
frage des Sufismus mit folgenden Worten formuliert haben: ,Sufitum ist das Ergrei-
fen der Wirklichkeiten und das Verzweifeln an dem, was die Menschen in der Hand
haben.“15

Dieses Paradoxon in der Erkenntnisméglichkeit bringt das sufische Erfahren der
Relativitdt jedes erlangten Wissens auf den Punkt. Michael Sells identifiziert in dieser
Hinsicht das sufische Ideal folglich auch als einen Wandel (taqallub) in jedem Augen-
blick. Damit geht ein andauernder Perspektivenwechsel in der Betrachtung der Welt
und ihrer Zusammenhénge einher.’® Folgt man diesem sufischen Ideal, dann 16st sich
jede erreichte Etappe der wahrgenommenen Anniherung an die gottliche Wirklich-
keit als uneigentlich auf. Jede Benennung muss als vorldufig widerrufen werden, wie
Farid ad-Din “Attar (gest. 1230) eindriicklich ins Gedéchtnis ruft: ,0 du Unvollkom-

10 Al-Haqq gilt als einer der Schonen Namen Gottes und wird als solcher insbesondere von Sufis oft syno-
nym fiir Allah/Gott verwendet; vgl. Schimmel, 1985, 49.

11 Vgl. Hajatpour, 2017, 144-149.

12 Vgl. Waugh, 1999, passim.

13 Vgl. Hajatpour, 2017, 140.

14 Vgl. Knysh, 2017, 60.

15 Ma‘raf al-Karhi in Hajatpour, 2017, 25.

16 Vgl. Sells, 1988, 136.
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mener, in Wirklichkeit hat Allah tiberhaupt keinen Namen. Denn wie immer du Thn
nennst, das ist nicht Er. Das bist nur du, und alles, was du weif3t, ist nicht Er.“17

Unter diesen Pramissen definiere ich den Sufi als einen sich hinterfragenden
Suchenden auf dem Weg zu einer Wahrheit, in der eine ,Gotteserfahrung durch
Selbsterfahrung® erlebt werden will. Der Sufismus als ein schwer fassbares, nicht defi-
nitiv bestimmbares und dynamisch wandelbares Phdnomen fordert das wissenschaft-
liche Bestreben nach eindeutigen Definitionen heraus. Die tatsdchlichen Ausformun-
gen und Dynamiken des Sufismus sind zu vielgestaltig und teils zu kontrér zu einander,
um an einem statischen Definitionsrahmen festgemacht zu werden. Dariiber hinaus
ist es eben das dem Sufismus inhdrente Hinterfragen der Realitét, das Bestrebungen
der (Selbst-)Kategorisierung ins Leere laufen lésst. Jeder Versuch, eine tiefergehende
und umfassende Definition des tasauwuf zu finden, fithrt somit zu weiteren Fragen.

Um sich aber einem Verstidndnis des Sufismus anzunéhern, ist ein Losungsansatz,
seine verschiedenen Ausdrucksformen zu skizzieren. Sufis haben tiber die Jahrhunderte
eine Vielzahl von Methoden und Techniken spiritueller Ubung und Erziehung entwi-
ckelt, die in Verbindung mit einer intensiven Interaktion zwischen Individuum und Kol-
lektiv stehen. Das Fundament dieser Interaktion ist die Beziehung zwischen Schiiler:in
und Lehrer:in (Saih:a) sowie im Weiteren mit der Gemeinschaft um die jeweiligen
Lehrenden, deren Legitimitidt von gesellschaftlich weitreichender Akzeptanz getragen
wird."? Fritz Meier reflektiert diesen Nukleus sufischer Interaktion folgendermafien:

»Sufische ,Belehrung’ war schon immer und ist an und fiir sich weitgehend ,Erziehung’, inso-
fern sie ja nicht in erster Linie Wissensvermittlung anstrebt, sondern psychagogische Zwe-
cke verfolgt und eine Veridnderung der Lebens- und Bewusstseinseinstellung zu bewirken
sucht. 20

Der sufische Weg (tariga) ist en gros eine kollektive Dynamik, die die individuelle spiri-
tuelle Transformation in sich einbettet. Diese wurde und wird entscheidend durch die
Auseinandersetzung mit dem Koran bestimmt. Inwieweit der Koran in Hinblick auf die
Beziehungskonstellationen Gott-Mensch und Mensch-Mensch als Anregung und Be-
zugsrahmen auf Sufis wirkt und als solcher iibersetzt wird, untersuche ich anhand der
Interviews mit gegenwartigen Sufis. Ein entscheidender Aspekt dieser Gespriche sind
die jeweiligen Definitionen des Sufismus durch die Interviewten selbst. Meine Inten-
tion ist, iiber den gesamten Text ein Verstidndnis dessen zu entwickeln, was Sufismus
bedeuten kann. In diesem Unterfangen behaupte ich keinen universalen Definitions-
anspruch, da ein solcher ohnehin nicht eingeldst werden kann. Das sich einer Defini-

17 Farid ad-Din ‘Attar: Musibatnama, in Holbein, 2009, 53.
18 Hajatpour, 2017, 35.

19 Vgl. Knysh, 2017, 6of.

20 Meier, 1963, 3; Orthographie angepasst.

Publikation im Sinne der CC-Lizenz BY 4.0




Religion und Mystik - eine kritische Begriffsdiskussion |

tion auf diese Weise annidhernde Vorgehen denke ich auch nicht linear, sondern ver-
stehe es als eine sich stidndig erweiternde polygonale Flache, wie ich es ihm vorherigen
Kapitel in Bezug auf Koraniibersetzungen als addquat geschildert habe.?! Die jeweili-
gen erhobenen subjektiven Stimmen dienen darin als Eckpunkte des unbeschrinkt zu
verdichtenden Definitionsfeldes.

3.1 Religion und Mystik - eine kritische Begriffsdiskussion

Die Problematik der Definition beginnt bereits beim Begriff der Religion. Bei aller
Schwierigkeit und vielleicht auch Unmdglichkeit, diese einheitlich zu definieren, las-
sen sich doch Strukturelemente des Religiosen feststellen, die meiner Untersuchung
dienen. Geht man von der Bedeutung des lateinischen religare als das sich Riickbin-
den beziehungsweise Wiederverbinden der Gldubigen mit Gott aus — was natiirlich
ein deistisches Religionsverstdndnis voraussetzt?? —, so lassen sich zahlreiche Entspre-
chungen sowohl im Koran (vgl. z. B.: K. 2:156,186) wie auch in sufischen Ausdriicken
der Sehnsucht (sauq) nach dem Erreichen oder dem ,instatischen“ Finden (wagd) der
Vereinigung mit Gott ausmachen.?? Aber Religion ist eben auch hierarchische Struktur
und Gemeinschaftsorganisation, was im Sufismus durch seine Wege (tariga pl. turuq
oder tarigat) realisiert ist. Um dies zu erfassen, folge ich Martin van Bruinessen und
Julia Day Howells, die den flexiblen historischen Kontinuitéten und sozialreligiosen
Dimensionen des Sufismus entsprechend Religion als polyphones Erbe definieren, das
durch vielfaltige kulturelle Praktiken sowie Stromungen der Gelehrsamkeit und der
Ideengeschichte weitergefiihrt und -gelebt wird.?* Religion und konkret der Sufismus
weisen das Potenzial auf, dem Bediirfnis nach Gemeinschaftsstruktur, Zugehorigkeit,
Identitét, moralischem Empfinden und Verhalten, aber eben auch einem Zugang zum
Transzendenten zu entsprechen.?s Praxis und intersubjektive Interaktion sind hierbei
zentrale Elemente. Somit ist auch zu beachten, dass religiose Begriffe wie Gott ihre
Bedeutung grundlegend durch die gelebte religiose Praxis erhalten.26

Komplexer wird es hinsichtlich der gingigen Bezeichnung des Sufismus als islami-
sche Mystik. Diese Benennung kann irrefithrend sein, denn der Begriff der Mystik wird
in westlichen Kontexten im Allgemeinen stark aus der christlichen Religions- und Kir-
chengeschichte und deren ambivalente Haltung zu den eigenen Mystiker:innen he-
raus (miss-)verstanden. Eine unreflektierte Ubertragung auf die Ausformungen des

21 Zum Konzept der polygonalen Fliche in Bezug auf Koraniibersetzungen vgl. Wiirtz in Mauder/Wiirtz/
Zinsmeister, 2016, 120; s. Kapitel 2.3.

22 Vgl. Oppong, 2013, 11.

23 Vgl. Schimmel, 1985, 253, passim.

24 Vgl. Bruinessen/Howell, 2007, 4.

25 Vgl. Oppong, 2013, 14.

26 Vgl. Taliaferro, 2009, 20, 22.
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tasauwuf, ohne deren spezifischen Strukturen, Praktiken und Lehren zu beachten, ist
unzutreffend und verzerrend. So kennt der Sufismus im Gegensatz zur christlichen
Mystik etwa keine ,streng kodifiziert[e] mystisch[e] Theologie, in der all das verzeich-
net ist, was erlaubt“2” oder wohl eher verboten sei. Auch die Ubersetzung des tasauwuf
als islamische Esoterik greift zu kurz, da diese tendenziell das Innere (unter Verwer-
fung des Aufleren) als alleinige Existenz ansieht. Das trifft auf die Sufis in der Regel
nicht zu, da sie das Innere eher als eine Erweiterung des Auferen und umgekehrt das
Aufere als Erweiterung des Inneren verstehen.2s

Eine hinsichtlich einer islamischen Esoterik kritisch zu diskutierende Kategorie der
Islam-, Koran- und Sufismusforschung, aber auch -interpretation ist der sogenannte
Traditionalismus. Dieser ist eine weltanschauliche Stromung, die wesentlich von der
Annahme einer Urreligion geprégt ist. Die Urspriinge dieser synkretistisch-universalis-
tischen Richtung lassen sich bis in die Diskurse der Renaissance zuriickverfolgen. Im
18. Jahrhundert erlebt sie einen neuen Auftrieb und legt zunehmend den Sufismus als
potenzielle Urreligion aus. Als wesentlicher Akteur ist René Guénon (gest. 1951) zu
nennen. Im Zuge dieser Stromung wurde eine Reihe an européischen Sufi-Orden ge-
griindet. Zusétzlich definierten sich diverse westliche, oftmals zum Islam konvertierte
Intellektuelle als traditionelle muslimische Gelehrte, die auch die Sufismusforschung
wesentlich bestimmen. Aber auch in der islamischen Welt trug der Traditionalismus
Friichte. All diese Manifestationen und Dynamiken stehen in komplexer Wechselwir-
kung und sind allgemein als eine sufisch inspirierte intellektuelle Stromung zu verste-
hen.?® Die Konstruktionen einer islamischen Esoterik durch die Traditionalist:innen
sind allerdings zu problematisieren. Denn die starre dichotomische Kategorisierung
des batin und zahir als esoterisch und exoterisch sowie die Universalisierung des Su-
fismus und anderer mystisch-esoterischer Stromungen verfehlen und ideologisieren
laut Liana Saif die spezifischen, komplexen und flief}enden Zusammenhénge sufischer
Epistemologie und Hermeneutik.3°

Abgesehen von solchen Unschéirfen undifferenzierter Kategorisierungen wird der
Begrift der Mystik dort problematisch, wo er polemisch intendiert ist, also die Mystik
als eine irrationale Weltentsagung negativ konnotiert oder gar pathologisiert.3! Wie fiir
die Islamwissenschaften im Allgemeinen und die Koranwissenschaften im Besonde-
ren ist daher auch hinsichtlich der westlichen Wahrnehmung des Sufismus eine kriti-
sche Analyse geboten.3? Ein westlich-aufgeklartes Unbehagen gegeniiber spirituell-re-

27 James, 2014, 404.

28 Vgl. Dagli, 2016, 12-14.

29 Vgl. Sedgwick, 2011, passim; prominente Vertreter:innen dieser Richtung sind Frithjof Schuon, Martin
Lings, Henri Corbin, Toshihiko Izutsu, William Chittick, Seyyed Hossein Nasr, Mircea Eliade, Hamza
Yusuf und Faouzi Skali.

30 Vgl. Saif, 2019, passim.

31 Vgl. James, 2014, 421.

32 Auf das komplexe Feld innerislamischer Wahrnehmungen und Polemiken in Bezug auf den Sufismus
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ligiésen Erfahrungs- und Ausdrucksformen besteht laut Shahab Ahmed insbesondere
dort, wo dieser Ausdruck nicht in die als universal geltende Norm einer konstruierten
Dichotomie zwischen Sakralem und Profanem, zwischen Religiosem und Sakularem
passen wiirde.33 Vor allem der Sufismus lédsst sich schwer in dieses aufgeklarte Weltbild
integrieren.?* Denn in bestimmten Aufklarungstraditionen wurde die unverniinftige
schwirmerische und letztendlich dem menschlichen Geist sogar schadende Mystik
als das Gegenmodell zur niichternen, klaren Ratio konstruiert und als solches abge-
lehnt.35 Im Weiteren kritisiert William James spétere sdkularisierte Diskurse als jene
Haltungen, nach denen Mystiker:innen ,Meinungen belegen, die wir als vage, weit-
laufig und sentimental betrachten und die nicht auf Tatsachen oder logischen Schliis-
sen beruhen“.3¢ Eine solche das Mystische degradierende Haltung manifestierte sich
massiv in eurozentrischen, orientalistischen und kolonialistischen Wahrnehmungen
des Sufismus.?” In diesen Diskursen geht die wahrgenommene Unvereinbarkeit soweit,
dass sufische Lehren und Praktiken als ,bizarres Verhalten, Sufis als ,gefahrliche Fana-
tiker“ oder als schlichtweg ,verriickt“ degradiert worden sind.38

Doch auch die tendenziell anti-kolonialistisch eingestellten européischen jiidischen
Islamforscher:innen vernachléssigten bis ins 20. Jahrhundert zumeist die mystischen
Aspekte des Islam zugunsten einer Konstruktion eines rein rationalen Islam — analog
zu einer (apologetischen) Konstruktion eines rational-aufgeklarten Judentums.?® Da-
von abgesehen gab es von christlichen Forscher:innen zahlreiche Versuche, christliche
Einfliisse als formativ fiir den Sufismus zu erkennen.*® Oder aber der Sufismus wurde
als positive Alternative und in Abgrenzung zu einem aufgekldrten Rationalismus dis-
kutiert.#!

Schlieflich wurden die Sozialwissenschaften bis ins 20. Jahrhundert und dariiber
hinaus von ,Modernisierungstheorien“ dominiert. Diese sehen Religiositdt und ins-
besondere die Mystik tendenziell als riickstdndig oder gar als Auslauferscheinung
an.*? Jene Theorien des Verfalls und des Riickzugs der Religionen haben sich global-
geschichtlich jedoch allgemein nicht nur als inkorrekt erwiesen, vielmehr ist es ge-
rade der ,mystische Sufismus, der in gegenwértigen, modernen Settings eine vitale

kann hier nicht weiter eingegangen werden; vgl. dazu weiterfiithrend Sirriyeh, 1999; Knysh, 2007; Brown,
2011; Beck, 2014; Wagemakers, 2017.

33 Vgl. Ahmed, 2016, 167, 176—245, passim.

34 Vgl. Bruinessen/Howell, 2007, 5-7; Chich, 2007, 21f.

35 Hajatpour, 2017, 22.

36 James, 2014, 383.

37 Vgl. Ernst in Muedini, 2015, 22.

38 Vgl. Ernst und Manger in Muedini, 2015, 22, 36.

39 Vgl. Heschel, 2018, 15, 87f, passim.

40 Vgl. z. B. Andrae, 1980.

41 Vgl. Radtke, 1994; es ist anzumerken, dass hier wiederum simplifizierend gegen die Aufklédrung polemi-
siert wird.

42 Vgl. Griffel, 1998, 570-580; Bruinessen/Howell, 2007, 5.
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Dynamik aufweist.*3 Im Gegensatz zu sdkularistischen Prognosen, Religionen wiirden
ein Auslaufmodell vergangener Zeiten sein, nehmen nach José Casanova religiose Aus-
drucksformen in der gegenwértigen Welt eine wichtige und vitale Rolle ein.#4 In dieser
globalen Dynamik ist der Sufismus fiir Millionen von Muslim:innen — und zum Teil
auch nicht-Muslim:innen — die authentische Ausdrucksform solcher religioser Erfah-
rungen und Bediirfnisse.*

Um also orientalistische und eurozentrische Fallstricke zu umgehen, distanziere
ich mich von abwertenden, wie auch esoterisch vereinfachenden Haltungen zur Mys-
tik. Aufgrund der problematischen Kategorisierungen und unzutreffenden Uberset-
zungen gebe ich im Folgenden auch den Begriffen tasauwuf, Sufismus oder sufisch
Vorrang gegeniiber der Mystik beziehungsweise mystisch. Dennoch gilt es die ,mysti-
schen Dimensionen des Islam* gerade ob ihrer gingigen begrifflichen Verwendung?*¢
nicht einfach zu verwerfen, sondern kritisch zu reflektieren. Als begriffliche Kategorie
ist die Mystik ein Produkt westeuropéischer Diskurse des 17. Jahrhunderts. Sie dient
gemeinhin aber als Beschreibung verschiedenster, auch viel dlterer Diskurse und Prak-
tiken. Diese weisen bei all ihrer Vielfalt und Diversitit starke Parallelen in ihrem Fokus
auf das angestrebte unmittelbare Erleben transzendenter Wirklichkeiten, bei einer
gleichzeitigen spirituellen Evolution des Bewusstseins auf.#” William James definiert
die mystische Erfahrung anhand von einigen Prinzipien, die ich auch fiir den Sufismus
als zutreffend erachte: Die direkte Erfahrung einer als bedeutungsvoll und real, ja ,hy-
perreal“ erscheinenden Erkenntnis steht zumeist an zentraler Stelle der mystischen
und sufischen Ausrichtung. Der hierbei erlebte Zustand ist nicht zu kommunizieren,
ist zudem vergénglich, kann aber wiederkehren und so eine kontinuierliche Entwick-
lung des Bewusstseins und eine Verdnderung des Innenlebens evozieren und befor-
dern. Auch wenn jene Erfahrung nicht erzwungen werden kann, kann ihr Einsetzen
doch durch geistige und kérperliche Ubungen vorbereitet, gepflegt oder erleichtert
werden.*8

Ferner definiert Peter Sloterdijk verschiedene Formen der Einheitsmystik — im Sinne
eines Bemiihens des Transzendierens einer letztendlich als illusionér wahrgenomme-
nen Trennung zwischen Subjekt und Objekt — als ,antidualistische[n] Widerstand*“.+
Eine solche mystische Weltanschauung will alle Worte, Bilder und somit abgrenzen-

43 Vgl. Bruinessen/Howell, 2007, 7.

44 Vgl. Casanova, 2006, passim.

45 Vgl. Voll, 2007, 283.

46 Vgl. Schimmel, 1985: Mystische Dimensionen des Islam; Renard, 2004: Knowledge of God in Classical Su-
fism: Foundations of Islamic Mystical Theology; Knysh, 2017: Sufism. A New History of Islamic Mysticism;
u.a.

47 Vgl. Hajatpour, 2017: 21—25; s. dazu auch Knysh, 2017, 124-133; James, 2014, 383—424.

Zu Formen der neoplatonischen Aufstiegsmetaphysik vgl. Hailer, 2014, 46f.

48 Vgl. James, 2014, 384f, passim.

49 Sloterdijk in James, 2014, 16.
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den und einschriankenden Kategorien iiberwinden. Es ist hier nicht das durch das
Wort oder den logischen Schluss erreichte Verstandnis, sondern die grenziiberschrei-
tende, unmittelbar getitigte Erfahrung, die Wahres realisiert. James umschreibt die
mystisch erfahrene Realitét auch als das Unsagbare.5° Ludwig Wittgenstein wiederum
beansprucht, durch die Logik das Logische zu iiberschreiten und stellt fiir sich fest: ,Es
gibt allerdings Unaussprechliches. Dies zeigt sich, es ist das Mystische.*5!

Es ist hier allerdings zu betonen, dass Sufis — wie auch andere Mystiker:innen — je-
nen Weg zum Unaussprechlichen und die Visionen dariiber wohl und durchaus aus-
fithrlich, zumeist iberaus poetisch, in teils allegorischen, teils gegensténdlichen Wort-
bildern, oder mit Techniken des performativen Nichtsprachlichen ausdriicken. In die
Geheimnisse des Unaussprechlichen miisse der/die Suchende allerdings eingefiihrt
werden. Sowohl die Initiation als auch verschiedene Dimensionen des Unsagbaren
hebe ich somit auch als integrale Teile der sufischen Praxis hervor. Diese entsprechen
auch der etymologischen Bedeutung der Mystik durch das altgriechische uvéw bezie-
hungsweise yiw.>? Im Sufismus wird zumeist davon ausgegangen, dass die Initiation
von Sufi-Anwirter:innen in ein gemeinschaftliches sufisches Gefiige (tariga) es ermog-
licht, die alltdglichen Konventionen von Zeit und Raum zu transzendieren und spezi-
fisches Wissen zu erlangen.® Sufis benennen ein solches Wissen als ein innerliches
(batini) Wissen. Dieses kann die gewohnliche, duflerliche (zahir?) Wahrnehmung al-
lerdings nur bedingt erfassen oder rationalisieren. Das mystische verborgene Geheim-
nis (sirr) kann nicht erklart, sondern nur erfahren werden.>*

3.2 Performative Dimensionen des Sufismus

Die unmittelbare Erfahrung ist fiir den Sufismus in all seiner Vielfalt von zentraler Be-
deutung. Folglich ist es notwendig, die sufische Performanz und die damit verbunde-
nen Dimensionen der Transformation, Liminalitdt und Transgression®s als mafigeblich
zu betonen. Im Zentrum sufischer Praxis steht das Gottesgedenken (dikr). Sufis definie-
ren dieses als das Sich-Erinnern an die gottliche Wahrheit (al-hagqg) und an die damit
verbundene Bedingtheit des menschlichen Daseins. Diese Bedingtheit wird fiir die Su-
fis durch die Beschaffenheit des menschlichen Ich-Bewusstseins bestimmt. Dabei gibt
es eine Dimension des Ichs, die das sublime eigentliche Ich und somit die Erfahrung
der sublimen, gottlichen Existenz verhiillt. Dieses Ich zwischen Sein und nicht-Sein ist

50 Vgl. James, 2014, 384, passim.

51 Wittgenstein: Tractactus Logico-Philosophicus, 6.522 in Hailer, 2014, 0.

52 Altgriech.: yvéw: in ein Geheimnis einweihen und piw: die Lippen schliefen. Vgl. dazu auch Hajatpour,
2017, 21; Dagli, 2016, 12, 18.

53 Vgl. Waugh, 1999, passim.

54 Vgl. Pinto, 2017, 107.

55 Vgl. Bachmann-Medick, 2014, 113, 116f, 126.
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nach Christian Jambet ,zugleich konstituiertes und konstituierendes Subjekt [... und
somit] der Ort der Erfahrung“.5¢

In seiner Schrift iiber das Entwerden (Kitab al-fana’) betont Abii 1-Qasim al-Gunaid
(gest. 910), dass es das denkende menschliche Ich-Bewusstsein ist, das dem ,Erreichen
der Wirklichkeiten der Einsheit und der Auflgsung des sich-in-Isolation-Befindens“ im
Wege steht. In Beschreibung seiner Erfahrung schreibt al-Gunaid: ,0 wehe mir vor mir!
Er [Gott] iiberlistete mich, und durch mich tiuschte Er mich iiber Thn.“s? Das Uberwin-
den dieser ,Tauschung durch das Ich“ sei nur durch eine konsequente Hinwendung an
das gottlich wirklich Wahre, also durch die kontinuierliche Ubung des dikr moglich,
um das Ich schliefilich zu transformieren: ,Er verloschte mich in meiner Schopfung,
so wie Er mich neu schuf im Zustand meines Entwerdens.“>® Der Sufi kehrt jedoch aus
diesem Entwerden des Ichs (fana’) in die alltdgliche Subjektivitit zuriick. Allerdings
besteht er oder sie in dieser dann mit einem verdnderten Bewusstsein und erweiterten
Erfahrungshorizont fort (baga?).5®

Auch Abu 1-Qasim al-Qusairi (gest. 1074) hebt in ganz dhnlicher Weise die trans-
formative und transgressive Qualitét des dikr in seiner Abhandlung Graduierung des
Schreitens auf dem Weg zu Gott (Tartib as-suluk fi tarig Allah) hervor:

,Er beschiftigte sich dann mit diesem Gottesgedenken, bis er [...] alle Dinge aus dem Bewusst-
sein verliert, dann auch das Bewusstsein seiner Selbst durch das Gottesgedenken und dann
weiter auch noch das Bewusstsein des Gottesgedenken durch das Gottesgedenken verliert.
[...] Unser Mensch entwird hier, und nichts mehr bleibt von ihm iibrig. Dann wird er wieder
in den Zustand des Bestehens (Beisichseins) zuriickversetzt, hat jetzt aber die Zustdnde des
Herzens also dessen Sinnenwelt und alles andere verloren, und es erscheint ihm jetzt das ,Ge-
heimnis der Uber-Sinnlichkeit. [...] Er sicht die ganze Natur [...] in unmittelbarer Anschau-

ung, aber mit dem Herzen, denn mit den Augen des Kopfes sieht er in dieser Zeit nichts. 60

Die Praxis des dikr bezweckt also eine spirituelle Transgression tiber das Ich-Bewusst-
sein hinaus. Hierbei wird die Uberwindung der Dualitit zwischen menschlicher und
gottlicher Existenz und darauf die unmittelbare Vergegenwirtigung der gottlichen Pra-
senz angestrebt.®! Die jeweiligen Formen oder Methoden des dikr konnen — typisch
fiir den Sufismus — allerdings ganz unterschiedliche Formen annehmen. Neben der
Intensivierung der Glaubenspraxis, wie der Ausdehnung des Betens und des Fastens,
reicht das Spektrum von stillen Mediationen in Abgeschiedenheit zu impulsiven Kor-
pertechniken in der Gemeinschaft. Hierbei werden die Schénen Namen Gottes oder

56 Jambet, 1991, 238.

57 Al-Gunaid: Kitab al-fana’, in Abdel-Kader, 1962, Y\ f (219f); iibers. aus dem Arabischen Y. H.
58 Al-Gunaid, 1962, ¥\ f (219f).

59 Vgl. al-Gunaid, 1962, ¥ f (219f).

60 Al-Qusairi nach Meier, 1963, 30f; Orthographie angepasst.

61 Gardet, 2012, passim.
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andere Formeln wiederholt ausgesprochen, zunehmend durch rhythmische Atemtech-
niken impulshaft betont und schliefélich abstrahiert. Aber auch Musik, Poesie, Gesang
und Tanz werden praktiziert.6? Der prominente Drehtanz ist nur eine der moglichen
Varianten dieser spirituell-performativen Ubungen. Aber auch die von einigen Sufis
ausgeiibten Praktiken des Durchstofiens verschiedener Korperteile mit SpiefSen und
Schwertern, das Trinken kochenden Wassers, das Beriihren glithender Kohle oder die
Arbeit mit giftigen Tieren wie Schlangen und Skorpionen sind zum Repertoire der dikr-
Techniken zu zéhlen.%? Das verbindende Element dieser in ihrer Form unterschiedli-
chen Zusammenkiinfte zum dikr ist zu einem wesentlichen Teil ihr gemeinschaftsbil-
dendes, identitétsstiftendes und auch therapeutisches Wirken.5+

Die Praktiken des dikr bieten zudem eine ritualisierte Arena, in der emotionale, sinn-
liche und kérperliche Erfahrungen der Ubersteigerung induziert und mit einem sym-
bolischen Bezugsrahmen sufischer Ideale und Konzepte in unmittelbare Verbindung
gesetzt werden.5® Die intensivierte Sinnlichkeit und Kérperlichkeit des dikr bezweckt
im Kern eine Erfahrung der Selbsttranszendenz. Es wird versucht, diese durch das Er-
leben einer sowohl innerlich als auch duflerlich erweiterten Wahrnehmung zu errei-
chen. Diese wird als das Horen (sama®) bezeichnet. Dieses Horen soll im Weiteren zu
einem ,Zustand der Ekstase (wagd) [...] durch bestimmte Formen der Kérperbewegung
und durch musikalische Rhythmen* fiihren und somit die ,sinnliche Stimmung in eine
transzendentale Stimmung iibertragen“.6¢ Durch eine solche Erfahrung behaupten Su-
fis, eine die Sinne und die Ratio iiberschreitende Erkenntnisméglichkeit und damit ver-
bundene Relativierung wahrgenommener Wirklichkeiten zu erreichen. Dieses Selbst-
verstdndnis kann als die Grundlage angesehen werden, die auf einer sozialpolitischen
Ebene auch die Flexibilitdt und Anpassungsfihigkeit gegeniiber neuen Situationen und
Kontexten ermdglicht, die man in den historischen und gegenwértigen Entwicklungen
des Sufismus beobachten kann. Das damit verbundene kontinuierliche Re-Definieren
des Sufismus und seine daraus folgende Diversitit sicherte daher nicht nur das Uberle-
ben des Sufismus, sondern gewéhrleistete auch wesentlich seinen Erfolg.6?

3.3 Manifestationen des Sufismus

Das Phdnomen tasauwuf hat sich nicht nur in einer Vielzahl von Praktiken und schriftli-
chen Reflexionen realisiert, sondern war und ist tief und untrennbar in der Geschichte,
den Kulturen, den sozialen Strukturen, aber auch in den Machtverhiltnissen musli-

62 Vgl. Abenante, 2017, 132f, passim.

63 Vgl. Frembgen, 2000, passim; Gardet, 2012; MacDonald, 2012; Pinto, 2016, 201, passim.
64 Vgl. Loimeier, 2006, 175f.

65 Vgl. Pinto, 2017, 93.

66 Hajatpour, 2017, 108.

67 Vgl. Knysh, 2017, 48.
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misch geprégter Gesellschaften eingebettet.®® Der Sufismus spielt eine pragende Rolle
in der Kontinuitét als auch in der Entwicklung muslimischer gesellschaftsreligioser
Ausdrucksformen. Sufische Diskurse iibten fiir die Mehrheitsgesellschaften einen gro-
Reren Einfluss in Bezug auf Glaubensfragen aus, als die theologische Dialektik (kalam)
es vermochte.t® Nach Shahab Ahmed war das ,sufisch-philosophische Amalgam“ vor
allem in der nachklassischen Zeit — also vom 12. zum 19. Jahrhundert — in seiner gesell-
schaftlichen Funktion weit davon entfernt gewesen, eine verfolgte oder unterdriickte
Heterodoxie zu sein. Vielmehr prigte der Sufismus den muslimischen Mainstream ent-
scheidend und nachhaltig mit.”°

Historisch und gegenwirtig spielen der Sufismus, Sufis und sufische Institutionen
in muslimischen Gesellschaften wie auch in nicht-muslimisch geprigten Kulturen
eine zentrale sozialreligiose Rolle. Diese kann aber ganz unterschiedliche Formen
annehmen und fillt nicht in eine spezifische Kategorie. So sind Sufis in verschiede-
nen sozialen Schichten zu finden. Desgleichen spielt das Bildungsniveau strukturell
ebenso wenig eine Rolle dafiir, ob jemand sich vom Sufismus angezogen fiihlt, wie
ein stddtisches oder landliches Umfeld.” Zusitzlich weisen die Methoden spiritueller
Praxis und Reflexion ein vielschichtiges und teilweise tiberlappendes Spektrum von
niichternen wie auch ekstatischen, berauschten Zugéngen auf.’? Diese Tendenzen
zu niichternen, rationalistischen Abhandlungen oder zu ekstatischer, erotischer Po-
esie hatten oft auch padagogisch-rhetorische Funktionen, um den psychologischen
Bediirfnissen der jeweiligen Zuhorer:innenschaft zu entsprechen. Die Erfahrung der
jeweiligen sufischen Autor:innen muss jedoch nicht notwendig ihrem an andere ge-
richteten Ausdruck entsprechen. Oft wurde zudem eine Balance zwischen den Polen
der spirituellen Niichternheit und dem der spirituellen Trunkenheit vertreten.”

Es ist zudem zu vermeiden, den Sufismus als eine eigenstindige Konfession,
Sekte oder auch juristische oder theologische Schule zu klassifizieren. Man findet
Anhénger:innen des Sufismus tiberall in der islamischen Welt, unter Sunnit:innen und
Schiit:innen wie auch in den verschiedenen theologischen und juristischen Stromun-
gen oder anderen muslimischen Ausrichtungen, zum Teil aber auch bei sich nicht als
muslimisch identifizierenden Personen und Gruppierungen. Der Sufismus ist ein spe-
zifischer Zugang des gesellschaftsreligiosen Erlebens und Agierens, er kann aber nicht
auf ein abgegrenztes Kollektiv reduziert werden.”

Zumeist verstehen sich Sufis als Muslim:innen, die die Beziehung zu Gott als die
Maxime ihres Lebens sehen und danach streben, dieses unter dem Versuch der an-

68 Vgl. Knysh, 2007, 524.

69 Vgl. Dagli, 2016, 9.

70 Vgl. Ahmed, 2016, 37-46, 9o—101, passim.

71 Vgl. Bruinessen/Howell, 2007, 8f, passim.

72 Vgl. Ernst, 1985, passim; Schimmel, 1985, passim; Knysh, 2010, passim; Knysh, 2017, 74f, passim.
73 Vgl. Voll/Ohtsuka, 2016, passim.

74 Vgl. Brown, 2011, 11; Voll/Ohtsuka, 2016, passim.
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dauernden Vergegenwirtigung der gottlichen Prisenz zu gestalten. Der Koran und das
prophetische Vorbild dienen dafiir als zentrale Grundlagen.” Der Zugang zu diesen
Quellen kann mitunter jedoch unkonventionelle und teils spannungsreiche Dimensi-
onen annehmen. Diese Spezifitit sufischer Zugénge und Verhaltensformen speist sich
aus der zwar keineswegs grenzenlosen, aber sicherlich weit verbreiteten sufischen
Akzeptanz inkludierender Pluralitiit. In einem vergleichenden Uberblick ist so ein
weites Spektrum innerhalb der sufischen Ideengeschichte wie auch eine Vielfalt an
Glaubensreflexionen, Praktiken und Ausdrucksformen auszumachen. Oft wurden und
werden diese von anderen, eben auch nicht-muslimischen Glaubens- und Praxisfor-
men beeinflusst, beziehungsweise standen und stehen in einer kreativen und einan-
der gegenseitig befruchtenden Interaktion mit solchen.”s

Hierbei sind die widerspriichlichen, potenziell paradoxen und metaphorischen su-
fischen Verstdndnisprozesse des Koran, aber eben auch der verschiedenen jeweiligen
Lebenswirklichkeiten zu betonen: Es ist der aktive Gebrauch sowie der positive Zu-
gang zu Metaphern und Paradoxa gewesen, die Muslim:innen im Allgemeinen und Su-
fis im Besonderen tiber Jahrhunderte hinweg als essenzielle und konstruktive Bewélti-
gungsstrategien dienten, die komplexen und auch widerspriichlichen Wahrheits- und
Bedeutungszusammenhinge von Offenbarungstext und Gesellschaft auszuhandeln
und zu harmonisieren.”” Die allgemeine ,ambiguitétstolerante Kultur“’® des Islam ver-
dichtet sich im Sufismus daher insbesondere dort, wo er sich in paradox erscheinen-
den ekstatischen Auerungen (sathiyat) ausdriickt. Diese konnen als Ubersetzung der
individuellen, metaphysischen Erfahrung an Zuhorer:innen gerichtet sein.

Die Sathiyat haben in dieser Hinsicht auch eine padagogische Intention, um andere
an ein transzendierendes Verstehen heranzufithren.” Denn auch wenn Sufis immer
wieder eine elitdre Haltung einnehmen und davon ausgehen, dass bestimmte Erfah-
rungen nicht an jede:n weitergegeben werden sollten,8° ist der Sufismus im Allgemei-
nen doch durch eine durchdringende und weit verzweigte gesellschaftliche Reichweite
gekennzeichnet. So wurde von Sufi-Gelehrten versucht, schwer zugéngliche Schriften
und Reflexionen in eine Sprache zu iibersetzen, die auch fiir nicht-Eingeweihte oder
nicht-Spezialist:innen zu verstehen ist. Eine solche das Verstédndnis erleichternde Ad-
aptierung der sufischen Sprache kann man vor allem bei den Ibn al-“Arabi folgenden
Schiiler:iinnengenerationen gut nachverfolgen.8' Als zwei Beispiele der geografisch
sehr breiten, 6ffentlichkeitswirksamen und nachhaltigen Vermittlung der Lehren Ibn
al-Arabis sind zum einen die Aktivitit und poetische Verarbeitung von Abd al-Gani

75 Vgl. Voll/Ohtsuka, 2016, passim.

76 Vgl. Malik in Muedini, 2015, 20; Stewart, 2001, passim.
77 Vgl. Ahmed, 2016, 88—97, 392—397, passim.

78 Vgl. Bauer, 2011, passim.

79 Vgl. Ernst, 1985, 145.

8o Vgl. Knysh, 2017, 121-123.

81 Vgl. Dagli, 2016, 2, passim.
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an-Nabulusi (gest. 1731), vor allem im sub-saharischen afrikanischen Kontext,®? und
zum anderen die in Stidostasien populédren Schriften des Muhammad b. Fadl Allah
al-Hindi al-Burhanpuri (gest. 1620) zu nennen.8? Neben anderen sufisch-philosophi-
schen Stromungen iibte vor allem die ,Akbarische Schule“ — benannt nach der weit ver-
breiteten Bezeichnung Ibn al-“Arabis als der grofite Meister (as-Saih al-akbar) — einen
umfassenden und priagenden Einfluss auf muslimische Weltanschauungen und deren
Ausdrucksformen aus. Wie Ahmed aufzeigt, findet man die aus der wahdat al-wugud-
Traditionen abgeleiteten Zuginge zur Wahrheitsfindung sowie die daraus folgenden
typologischen Reflexionen tiber das Verhiltnis zwischen Mensch und Gott sowohl
in gelehrten, intellektuellen Diskursen wie auch in populédren Liedern.8* Sufis haben
als diskursive Akteur:innen eine einflussreiche, oft auch machtvolle gesellschaftliche
Funktion inne. Denn getragen durch ihre institutionelle Prasenz beeinflussen Sufis
individuelle und kollektive Formen des Verhaltens, der Moral und der Weltanschau-
ung.®5 Der Sufismus ist folglich keineswegs als eine der Welt abgewandte Esoterik zu
bezeichnen, die nur das Nichtphysische als alleinige Realitét ansieht. Vielmehr ist der
Sufismus ein durch die mystische Erfahrung geprégtes Agieren in der Welt, wie schon
al-Harit al-Muhasib1 (gest. 857) betonte.86

3.4 Die gesellschaftspolitischen Ausdrucksformen des Sufismus

Fuat Muedini zeigt auf, dass den Sufis in der wissenschaftlichen Literatur oft unzu-
treffend zugeschrieben wird, in ihrer ,mystischen Ausrichtung auf das Transzendente*
keine politischen, gesellschaftlichen oder 6konomischen Interessen zu haben.8” Tat-
sdchlich zielt die sufische spirituelle Entwicklung nicht auf eine grundsétzliche Ab-
lehnung weltlicher Dinge, sondern auf einen verdnderten Zugang, eine ,engagierte
Distanzierung“s8 zu diesen, wie Paul Heck es bezeichnet. Sufis agieren unter Umstéin-
den durchaus gesellschaftspolitisch, verfolgen aber das Ideal, sich von den Verstri-
ckungen der Machtstrukturen nicht vereinnahmen zu lassen. Der Sufismus - als eine
spezifische ontologische und epistemologische Weltanschauung — versteht das Meta-
physische daher auch nicht als einen unvereinbaren Gegensatz zum Physischen, son-
dern begreift beides als Spharen des Daseins, die in einer dynamischen Verbindung
zueinander stehen. Sufis haben sich so seit Anbeginn aktiv in weltlichen Angelegen-
heiten betitigt. Dieses Engagement umfasst theologische, juristische, wirtschaftliche

82 Vgl. Knysh, 2010, 171, 252.

83 Vgl. Lohlker, 2016, 14f, 37.

84 Vgl. Ahmed, 2016, 85-101, passim.
85 Vgl. Green, 2012, 6.

86 Vgl. Knysh, 2010, 45-47.

87 Vgl. Muedini, 2015, 22.

88 Vgl. Heck, 2009, 14.
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und politische Bereiche und beeinflusst rituelle Praktiken, intellektuelle Produktion,
die Kiinste, materielle Kultur und soziale Dynamiken.8?

Historisch wie gegenwirtig stehen Sufis so auch in komplexen und unterschied-
lichsten Beziehungen zu weltlichen Méchten.?® Oft waren und sind Sufis und sufische
Kollektive selbst eine politische Kraft, die ihre Macht aus der tiefen Verankerung in
muslimischen Gesellschaften zieht. Da Sufis teils in viele Richtungen aktiv sind und
oft viele Anhénger:innen haben, bedeutet dies immer wieder eine ernstzunehmende
politische und gesellschaftliche Bedrohung fiir herrschende Regierungen und Regime.
Diese sehen sich mit einer Macht konfrontiert, die sich zumeist auflerhalb ihrer Kon-
trolle befindet.”" Sufis konnten so auch Anstofl und Trager muslimischer Massenmo-
bilisierung und bewaffneten Widerstandes sein.? Sufisch (inspirierte) Bewegungen
leisteten nicht nur in Nordafrika, im Sudan und im Nordkaukasus bewaffneten Wider-
stand gegen koloniale Krifte,” sondern bildeten teilweise auch Allianzen mit diesen.%*
Im Weiteren befanden sich Sufis mit den postkolonialen sdkularen Arabischen,? dem
laizistisch-kemalistischen Tiirkischen®® und den ideologisch-atheistischen sowjeti-
schen Regimen?” in Opposition. Hier wie auch in anderen Bereichen ldsst sich jedoch
keine homogene Linie feststellen. Sufische Individuen weisen alle moglichen Schat-
tierungen und Charakteristika eben nicht nur hinsichtlich religioser Interpretationen
und Ausiibungen auf, sondern auch hinsichtlich der politischen Betdtigung, ihren
Beziehungen zum Staat, ihren Einstellungen zur Anwendung bewaffneter Gewalt, in
ihren Unterstiitzungen der Menschenrechte usw. Wihrend die einen Sufis apolitisch
sind, gibt es viele, die grofles politisches Interesse zeigen. Sufis scheinen in dem Mafie
gegen Regierungen zu arbeiten oder sie zu unterstiitzen, in welchem sie sich erwarten,
ihre eigenen Interessen zu wahren und ihre gesellschaftlichen Ziele zu verwirklichen.”®

Der Sufismus hat keine fiir ihn spezifische politische Agenda, jedoch kann er sehr
politische Formen annehmen. Sufis interagieren mit Regierungen der verschiedensten
politischen Systeme. Sie kooperieren, treten diesen entgegen, beraten oder kritisieren
sie, meist unabhingig davon, ob die jeweiligen Systeme demokratisch, monarchistisch,
sozialistisch, autoritdr oder sonst wie fundiert sind.?® Ob eine solche Haltung unvor-
eingenommen, pragmatisch oder opportunistisch ist, kann hochstens von Fall zu Fall

89 Vgl. Papas, 2006, 82.

90 Vgl. Frembgen, 2000, 63f, passim.
91 Vgl. Muedini, 2015, 13.

92 Vgl. Knysh, 2004, 6.

93 Vgl. Heck, 2009, 13.

94 Vgl. Sedgwick, 2018, 219.

95 Vgl. Heck, 2009, 13.

96 Vgl. Mandaville, 2014, 164.

97 Vgl. Knysh, 2007, 510.

98 Vgl. Muedini, 2015, 11, 14.

99 Vgl. Heck, 2009, passim; Brown, 2011, 1.
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bewertet werden. Um aber die vielgestaltige gesellschaftspolitische Dimension des Su-
fismus zu umreifen, ist festzustellen, dass Sufi-Netzwerke oder einzelne Individuen
bis in die Gegenwart politisch aktiv und einflussreich sind. Viele haben zudem die
Infrastrukturen und die Technologien der Globalisierung genutzt, um ihre Kapazitit
und ihre effektive Reichweite zu optimieren.'°° Zusétzlich waren und sind Sufis lokale
oder transregionale Schliisselakteur:innen in der Bildung, im Handel, im Handwerk, in
der Wirtschaft und der Zivilgesellschaft.!0!

3.5 Aspekte sufischer Identifikation

Eine zentrale Grundlage dieser gesellschaftspolitischen Positionen sind die rdumli-
chen Manifestationen des Sufismus in Form von Stétten sufischer Zusammenkunft
(zawtya, tekke, dergah) und die der Griaber und Schreine (magam). Vom Besuch (ziyara)
solcher Orte wird erwartet, sich an die Segenskraft (baraka) der dort wirkenden oder
bestatteten Personen anschlieflen zu konnen, um von ihr zu profitieren. Jene als se-
gensspendend empfundenen Personlichkeiten kénnen Sufis sein, Mitglieder der Fa-
milie des Propheten Muhammad, andere Propheten oder bedeutende Gelehrte. Die
wiederum zumeist von Sufis betreuten und verwalteten Orte bilden fiir die jeweiligen
lokalen Gemeinschaften geografische und spirituelle Zentren, die auch Menschen aus
anderen Regionen anziehen. Die daraus folgenden Interaktionen bieten den Rahmen
fiir ein authentisches Gemeinschaftserleben, bei dem die Teilnehmer:innen nicht nur
durch spirituelle Ubung, sondern auch durch Verpflegung versorgt werden. Zusitzlich
werden sie als Plattformen der Mediation und der Konfliktlosung genutzt und sind
unter Umstdnden Knotenpunkte urbaner und wirtschaftlicher Aktivitét. Thr weiteres
Potenzial liegt dariiber hinaus in der Vermengung verschiedenster sozialer Schichten,
in der zumeist auch die Segregation zwischen den Geschlechtern aufgehoben wird.102
Sufi-Schreine und -Versammlungsorte konnen somit zu Orten des rdumlichen und
damit unmittelbaren Erlebens inklusiver, solidarischer und pluralistischer Gemein-
schaft werden. Soziale Trennungsmechanismen, Grenzen zwischen arm und reich,
gebildet und ungebildet, zwischen sozialen Klassen oder eben auch Geschlechtern
werden in unterschiedlichen Ausmafd iiberwunden beziehungsweise als transparent
erfahren.'03 Zusitzlich bieten diese Plétze der Verehrung und der Pilgerschaft die Iden-
tifikation mit dem Transzendenten und haben damit das Potenzial eines ,abstrakten
Ortes“ mit einer hohen symbolischen und tatsédchlichen sozialpolitischen Macht.104

100 Vgl. Mandaville, 2004, 46.

101 Vgl. Bruinessen/Howell, 2007, 9—12.

102 Vgl. Wolper nach Papas, 2006, 83; Voll/Ohtsuka, 2016, passim.
103 Vgl. Frembgen, 2000, 195f.

104 Vgl. Bar'el, 2017, 12, 20.
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Neben dieser lokalen Komponente sufischer Autoritit besteht noch eine zeitliche.
Spétestens seit dem 12. Jahrhundert organisieren sich Sufis zumeist in Wegen (tariga
pl. tarigat oder turugq), also Strukturen, in denen Methoden der Lehre, der Praxis und
der gemeinschaftlichen Organisation weitergegeben und kultiviert werden. Diese su-
fischen Wege sind auch als machtvolle Traditionen muslimischen Wissens und mus-
limischer Praxis zu bezeichnen, die durch direkte Angliederung (silsila) an sufische
Griinderfiguren und iiber diese an den Propheten Muhammad eine unmittelbare
Erfahrung des Gottlichen versprechen. Um eine solche Gottesnihe (qurbat Allah) zu
erreichen, wird die Anleitung durch eine:n Lehrer:in zumeist als notwendig vorausge-
setzt. Denn diese:r stehe in der spirituellen Genealogie der Gottesfreunde oder prézi-
ser der Gottesnahen (auliya®). Von solchen spirituellen Fithrer:innen (mursid:a) wird
angenommen, dass er/sie — ebenfalls unter Anleitung — die notige spirituelle Trans-
formation durchlaufen hat. Erst dann konne er/sie die Schiiler:innen in der Erziehung
(tarbiya) ihres Selbst (nafs) fithren. Damit verbunden muss der/die Schiiler:in dem/
der Saif:a sein/ihr kompromissloses Vertrauen entgegenbringen. Die Bereitschaft zu
einem solchen umfassenden Gehorsam wird durch das Leisten eines Treueschwurs
(bai’a) bezeugt. Dieser erst wiirde die Initiation in die tariga und die Eingliederung in
die spezifischen Wissens- und Praxisformen ermdglichen.’o5 Der Sufismus strahlt aber
immer auch schon auf nicht-Initiierte aus, indem er populidre Modelle spiritueller Le-
bensausrichtung sowie Ideale der Weltanschauung anbietet. In dieser Hinsicht wirkt
der Sufismus nicht nur hinsichtlich seiner initiierten Anhénger:innen — also den Sufis
sensu stricto —, sondern beeinflusst Verhaltensweisen, ethische Verpflichtungen und
Formen des Denkens auch weiter Bevilkerungsschichten.06

Der Weg (tariga) ist wie viele andere Begriffe im Sufismus ambig, da er eben nicht
nur eine Organisationsform, sondern auch im abstrakten Sinn einen spirituellen Weg
bezeichnen kann. Diesem konne man auch folgen, ohne einer organisierten tariga
anzugehoren.? Vor allem die teilweise auch fiir nicht-Initiierte offenen Zusammen-
kiinfte zum dikr bieten in dieser Hinsicht einen Erlebnisort der ekstatischen Erfah-
rung, in der das sinnlich Korperliche in Verbindung mit dem sublimen Transzenden-
talen tritt. Die Teilnehmer:innen setzen das von Sufis angebotene und strukturierte
performative Erleben gottlicher Realitdt in Bezug zu ihrem alltdglichen Leben. In
Folge fiithlen sie sich in der Bewiltigung verschiedener Herausforderungen unterstiitzt
und verstehen dies als Motivation, ihr soziales und moralisches Verhalten zu dndern.108

In ihren organisierten Manifestationen weist die tariga-Struktur eine stark ausge-
prégte Hierarchie sozialer und religiéser Autoritét auf, die soziale Prozesse nicht nur
weitreichend beeinflusst, sondern auch diszipliniert. Sufis stellen in Folge ein presti-

105 Vgl. Green, 2012, 8f; Voll/Ohtsuka, 2016, passim.
106 Vgl. Papas, 2006, 86.

107 Vgl. Sedgwick, 2018, 214f.

108 Vgl. Pinto, 2017, 105.
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gereiches soziales und religioses Establishment dar, das allerdings auch immer Raum
fiir paranomische Dynamiken und damit das Potenzial der Relativierung sozialer
Normen beinhaltet. Historisch wie gegenwértig wirkt das Charisma von Sufis bis in
hochste Herrschaftskreise. Das brachte Sufis teilweise nicht nur zentrale machtpoli-
tische Funktionen, sondern auch wirtschaftliche Privilegien ein, was sie zu einer dis-
kursiven und 6konomischen Elite machte.!%? Sufis konnen angesehene Gelehrte, ge-
sellschaftspolitische Potentaten, ethisch-religiose Vorbilder und/oder besitzlose, der
Welt entsagende Wanderderwische sein. Es waren aber jene machtvollen Positionen
im religiosen Establishment und die eng verwobenen Beziehungen zu regierenden
Eliten, die Sufis zunehmend Kritik und Ablehnung einbrachte, die zun4chst vor allem
von anderen Sufis vorgebracht worden ist.1®

3.6 Der Anspruch der Ungebundenheit

Bei all dem stellt sich die Frage, wie die weltliche Verankerung des Sufismus mit dem
sufischen Ideal des asketischen Weltverzichts beziehungsweise seiner Bezeichnung als
»asketisch-mystische Stromung des Islam“!"! zu vereinbaren ist. Zunédchst muss, wie bei
der sufischen Mystik, die spezifische Bedeutung der sufischen Askese (zuhd) reflektiert
werden. In erster Linie handelt es sich hierbei um die bereits beschriebene Diszipli-
nierung der nafs und einen damit verbundenen Loslosungsversuch von jeglichen Be-
gierden und Anhaftungen.2 Mit einer solchen Weltentsagung ist im sufischen Kontext
nicht unbedingt eine Weltverneinung oder ein Riickzug aus der Welt gemeint, auch
wenn — insbesondere frithe Sufis — eine besitzlose, sich weltlichen Konventionen und
Beziehungen entziehende Lebensgestaltung propagierten.'* Das Kennzeichen des frii-
hen asketischen Sufismus ist das einfache Wollgewand. Das Wort siif — Wolle — dient
somit als eine der moglichen etymologischen Erkldrungen des Sufismus und wird von
Sufis mit der demiitigen, einfachen Lebenshaltung des Propheten Muhammad und
seiner Gefihrt:innen argumentiert.* Doch schon frith formierte sich inner-sufische
Kritik an einer duflerlichen Zurschaustellung der Besitzlosigkeit und Weltentsagung,
da diese ebenfalls als ein Anhaften am Weltlichen verstanden wurde. So schreibt al-
Hakim at-Tirmidi (gest. ca. 910):

,Es gibt Toren, die aus Heuchelei Entsagung iiben und die das Gut dieser Welt durch eine

angebliche Askese gewinnen wollen. Das sind die, welche glauben, die Askese bestehe darin,

109 Vgl. Green, 2012, 6f.

110 Vgl. Lohlker, 2017, 16-18.
111 Vgl. Knysh, 2017, 63.

112 Vgl. ebd,, 12f.

113 Knysh, 2010, passim.

114 Vgl. Hajatpour, 2017, 18-20.
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dafl man die Welt schmiht, sich in Wolle kleidet, von den Reichen schlecht spricht und die
Armen lobt. 115

Andere Sufis betonen eine asketische Weltentsagung jedoch auch bis in die Gegenwart
als die authentische Realisierung des Sufismus.® Im Allgemeinen deute ich die su-
fische Weltentsagung des zuhd jedoch als das Bemiihen um eine Loslésung von kon-
ventionellen Bedingungen und ephemeren Wirklichkeiten. Dies bedeutet weder deren
Verdrangung, noch die Negierung der Moglichkeit, Familie und/oder Besitz zu haben.
Auch bedeutet es keinen allgemeinen Unwillen gegeniiber sozialer Interaktion. In
Bezugnahme auf den Koran und das prophetische Vorbild betonen die meisten Sufis
zudem die spirituelle Wichtigkeit der Sexualitdt, der Ehe und der Familie."” Dariiber
hinaus besteht der sufische Anspruch an ein hohes Niveau ethischen und sozialen Ver-
haltens (adab), und ist als einer der Grundpfeiler des sufischen Selbstverstiandnisses
hervorzuheben."8 Demnach soll sich der Sufi im Umgang mit Menschen integer verhal-
ten und weder Reichtum noch Armut zur Schau stellen. Wenn er/sie sich unter Men-
schen befindet, soll er/sie wie eine:r von ihnen sein, nur die eigene innere Ausrichtung,
gespeist durch die unerschiitterliche Disziplin des eigenen Weges, unterscheidet ihn/
sie von den anderen, wie es Aba “Abd ar-Rahman as-Sulami (gest. 1021) aus einer eher
niichternen Perspektive definiert."

Die sufische Askese wie prinzipiell auch alle anderen als Tugenden formulierten
sufischen Aspekte sind in erster Linie internalisierte Vorgédnge. Diese unterscheiden
sich zumeist nicht drastisch von den als allgemein giiltig verstandenen islamischen
Prinzipien, betonen aber eine intensivierte, spiritualisierte und allegorisierte Haltung.
Diese Haltung bedeutet kein Verwerfen des Aufleren (zahir), sondern dessen Erweite-
rung durch innere Bedeutungszusammenhénge (batin). Die Sufis beanspruchen, ei-
nen positiven Zugang zum anscheinenden Paradoxon zu besitzen, gleichzeitig in der
Welt zu sein und sie zu transzendieren. Eine wesentliche Voraussetzung dafiir wire,
die Notwendigkeit zu akzeptieren, Verantwortung fiir sich und sein Umfeld zu tiber-
nehmen. Hierbei aber muss der Sufi vermeiden, sich vereinnahmen oder sich von der
primédren Beziehung mit Gott ablenken zu lassen.!?® Inwieweit dies hinsichtlich der
oben angedeuteten politischen Ambitionen gelingen mag, kann an dieser Stelle nicht
beurteilt werden. Das Ideal beansprucht jedenfalls eine Gleichzeitigkeit des Inneren
und Aufleren, des Transzendenten und Immanenten, wie es aus dem Koran iiber Gott
als die allumfassende Wahrheit abgeleitet wird:

115 At-Tirmidi in Andrae, 1980, 88.
116 Vgl. Frembgen, 2017, passim.

117 Vgl. Hajatpour, 2017, 39f, 70-76.
118 Vgl. Chiabotti et al., 2016, passim.
119 As-Sulami in Knysh, 2017, 140.
120 Vgl. Knysh, 2017, 140, 144, 170.
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£ Erist der Erste und der Letzte, der Sichtbare und der Verborgene. Er wei§ alle Dinge. § 12!

Die sinnlich wahrgenommenen, die rational reflektierten und die spirituell erfahre-
nen Wirklichkeiten schliefSen einander nicht aus, sondern erginzen einander vielmehr.
Die sufische Ontologie behauptet, eine ganzheitliche zu sein und wird oft unter dem
Konzept der Einsheit des Seins (wahdat al-wugid) subsumiert.'?? Hierbei werden die
Gegensitze des Daseins als etwas nur vordergriindig Wahrgenommenes beschrieben.!?3
Um das Verstiandnis eben dieser eigentlichen Einsheit der Gegensitze zu illustrieren,
wurde von Toby Mayer die geometrische Figur des Mobiusbandes zum Vergleich he-
rangezogen. Dieses Band scheint zwei Seiten zu haben: eine innen und eine aufien.
Tatséchlich sind diese zwei Seiten — durch eine innere Verdrehung — ein und dieselbe.'2*

Die Definition des Sufismus bleibt also weiterhin ambig, uneindeutig, vielge-
staltig. Es ist allerdings gerade dieses Sowohl-Als-Auch, das den Sufismus charakte-
risiert. Jedoch hebe ich fiir das Folgende das zentrale sufische Streben nach einem
Erkenntnisprozess (‘irfan) hin zu einer ,unmittelbare[n] Schau des wahren Wesens
der Dinge“?5 als ein verbindendes und konstituierendes Element des Phidnomens
Sufismus hervor.1?6 In diesem Prozess relativiert das umfassende Gottesbewusstsein
(tagwa) die uneigentlichen Wirklichkeiten des subjektiven Bewusstseins; das als sub-
stanziell Wahrgenommene 16st sich im Prozess der Entschleierung (kasf) auf. Nach
Haidar Amoli (gest. 1385) werden dann die ,Schleier der Vielheit und Zerstreutheit
vom Herzen gehoben“,27 denn nur — so Abu ‘Ali ad-Daqqaq (gest. 1015) — wenn man
,mit dem Auge des Nichtseins auf die Dinge“ blickt, erfahrt der Sufi die Einheit Gottes
(tauhid).128

121 K. 57:3; Ubers. Bobzin, 2019.

122 Dieser Begriff wird auf Ibn al-“Arabi zuriickgefiihrt, ohne dass dieser ihn je verwendet habe. Aziz ad-
Din an-Nasafi (gest. Mitte des 13. Jahrhunderts), einer seiner einflussreichsten Nachfolger:innen, soll
der erste gewesen sein, der den Begriff wahdat al-wugud tatséchlich verwendet und so die weitere Ent-
wicklung des Sufismus wesentlich geprégt hat; vgl. Lange, 2014, 196.

123 Die Ibn al-“Arabis Lehren zugrundeliegende Grundidee ist die sich im spirituellen Prozess verwirk-
lichende Erkenntnis einer metaphysischen Wahrheit in der Existenz aller Dinge; vgl. Dagli, 2016, 2,
passim.

124 Vgl. Mayer, 2008, 283.

125 Hajatpour, 2017, 30.

126 Zu dieser Definitionsperspektive vgl. al-Daghestani, 2017, passim.

127 Haidar Amoli in Knysh, 2017, 275; tibers. aus dem Englischen Y. H.

128 Ad-Daqqaq in Holbein, 2009, 43.
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4. Sufische Koranhermeneutik

Was ist das Spezifikum sufischer Koranexegese? Diese Frage stellt sich auch Pieter
Coppens in seiner Abhandlung zu sufischen Korankommentaren. Er legt dar, dass
sufische tafsir-Werke grundsitzlich nicht losgelost vom allgemeinen tafsir-Genre
und dem breiteren diskursiven Milieu zu betrachten sind. Jedoch scheinen Sufis in
unterschiedlichem Mafd eine ,Grenziiberschreitung“ zu andersweltlichen Wirklich-
keitsebenen anzustreben. So reflektieren Sufis beispielsweise, inwieweit eine Schau
Gottes fiir den Menschen maglich ist. Coppens definiert schliefllich die Methode der
,experimentellen Erkenntnis“ (ma‘rifa) und die daraus abgeleitete Fortschreibung der
Anspielungen (isarat) als Kennzeichen der sufischen Koranhermeneutik. Dabei kon-
zentriert sich der Sufi auf ein Wort oder Versteil des Koran, setzt diesen in Bezug zur
jeweiligen sufisch informierten Erkenntnishaltung und verinnerlicht den Auslegungs-
prozess. Statt einer Exegese fithrt der Sufi so eigentlich eine ,Eisgese“ des Koran durch.!
Er/sie interpretiert den Koran in Bezug auf seine/ihre Inneschau und sein/ihr Erleben
der Welt.

Die personliche Erfahrung des/der Interpretierenden mit dem Koran ist auch nach
Alan Godlas und Alexander Knysh der charakteristische Teil sufischer Koranauslegung.
Zusétzlich wird hier betont, dass das personliche Verstehen zumeist in Bezug zu ande-
ren Berichten sufischer Erfahrung gestellt wird. Diese Interpretationsbestrebungen re-
sultieren vor allem aus dem Interesse, den Koran als umfassende Orientierungsquelle
fiir kosmologische, anthropologische und spirituell-psychologische Fragen zu deuten.?
So verweist etwa Ahmad as-Sam®ani (gest. 1140) — anhand seines Kommentars zu
den Schonen Namen Gottes — auf den fiir ihn essenziellen Bedeutungszusammenhang
zwischen Koran, spiritueller Psychologie, Ethik und Kosmologie.?

In Bezug auf die sufische ,Eisgese“ ist hervorzuheben, dass Sufis unterschiedlicher
Ausrichtung variantenreich die durch das Ich bedingte Beschriankung, das Wahre zu
erfassen, reflektieren und problematisieren. Wihrend Sufis allerdings oftmals ver-
neinen, diese Wahrheitserfahrung definieren oder auch nur beschreiben zu koénnen,
sprechen und schreiben sie gleichzeitig tiberaus selbstbewusst iiber die Existenz einer
absoluten Wahrheit Gottes (al-haqgq). Der Koran setzt diese Wahrheit in Verbindung
zum offenbarenden Gott und verspricht einen Zugang zu ihr (vgl. z. B. K. 34:6). Sufis
gehen nun aber nicht nur von der Moglichkeit aus, sich der géttlichen Wahrheit an-
zundhern, sondern sie auch unmittelbar zu erfahren. In einem weiteren Schritt will
diese Erfahrung kontinuierlich auf und in das eigene Selbst iibersetzt werden. Die von

1 Vgl. Coppens, 2018, 2—6, 118-123, passim.
2 Vgl. Godlas, 2006, 350f, passim; Knysh, 2017, 110f, passim.
3 Vgl. Chittick, 2018, 101, 116.
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Sufis angestrebte Transformation des Selbst ermdglicht es schliefllich, alles im Licht
der tatsichlichen, wirklichen, géttlichen Wahrheit zu betrachten.

Der Koran wird als Wegweiser hin zu einer solchen Verwirklichung (tahqiq) der tran-
szendenten Wahrheit in der immanenten Erfahrungswelt des Menschen verstanden
und gelesen. Nach William Chittick ist der Koran fiir Sufis somit ein Zeichensystem,
in dem die Verse (ayat) des Koran in direktem Zusammenhang mit dem Erkennen der
Zeichen (ayat) Gottes in der Natur, im Kosmos, im Dasein stehen. Jeder/s dieser Verse/
Zeichen weist auf Gottes Existenz, relativiert dabei aber auch die eigene Existenz als
Zeichen. Die Zeichen (ayat) oder Hinweise (dala’il) sind so die Triger der gottlichen
Selbstenthiillung (tagalli). Sie sind aber auch die Schleier, die vor einer unmittelbaren
Schau Gottes stehen. Verse wie: ¢ Und rufe zusammen mit Gott nie eine andere Gott-
heit an, es ist keine Gottheit aufler Thm. Alles vergeht bis auf S/sein Antlitz %4 beschaf-
tigt das sufische Verstdndnis folglich immer wieder aufs Neue.> Denn in seiner gram-
matikalischen Ambiguitit® driickt der angefiihrte Vers die gleichzeitige Existenz und
nicht-Existenz der wahrgenommenen Realitét in Bezug zur gottlichen Wahrheit aus.
Die Zeichen des Koran und der sinnlich wahrnehmbaren Welt befinden sich somit in
einer Gleichzeitigkeit von Affirmation und Negation. In der Negation hat nichts aufler
Gott Realitét. In der Affirmation existiert alles und weist auf Gott hin. Um diese kosmo-
logische Ordnung zu entziffern, verstehen nach Chittick die Sufis den Koran als einen
Dechiffrierschliissel. Doch auch der Koran selbst muss dechiffriert, dessen Botschaften
dann aber auch umgesetzt werden, um das wirklich Wahre (hagiga) zu erreichen.”

4.1 Relative menschliche Erkenntnismoglichkeiten

Ibn al-“Arabi verneint die Moglichkeit, dass der Koran — aber auch alle anderen Er-
scheinungsformen des Daseins — nur eine richtige oder authentische Bedeutung hat,
die man als Mensch als solche erkennen oder interpretieren konne: Denn die Unend-
lichkeit Gottes manifestiert sich in einer solchen Art im Koran, dass sie eine Unend-
lichkeit an Interpretationen ermdoglicht. Das Transzendente strahlt in alle Richtungen
aus und manifestiert sich in der jeweiligen und momentanen Interpretationsleistung.
Jede Interpretation vergrofiert den Bedeutungsgehalt des Koran, wobei Gott alle Mog-
lichkeiten der Auslegungen bereits in der Komposition des Koran angelegt hat. Der
menschliche Zugang ist immer nur eine Annéherung an das ungreifbar Wirkliche des

4 K. 28:88 wa-la tad*u ma‘a llahi ilahan ahara la *ilaha “illa huwa kullu Sai’in halikun illa waghahu | ...];
iibers. aus dem Arabischen Y. H., vgl. dazu Chittick, 2015, 1737f, 1742.

5 Vgl. Renard, 1996, 241-243.

6 Inmeiner Ubersetzung gebe ich diese Ambiguitit mit ,S/sein“ wieder: Sein Antlitz meint Gott, also dass
alles vergeht bis auf Gott. In der Kleinschreibung von sein bezieht es sich auf ,Alles* also ,jede Sache*
(kullu $ai’in), und untermauert dessen Fortbestehen als auf Gott hinweisendes Zeichen.

7 Vgl. Chittick, 2015, 1737f, 1742.
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Koran, das immerzu und unerschopflich neue Bedeutung erzeugt, ohne sich je ganz
zu offenbaren. Die menschlichen Interpretationen des Koran sind nach Ibn al-*Arabi
demnach ein endloser Prozess der Aktualisierung des unerschépflichen Potenzials der
koranischen gottlichen Rede. Die sufische Beschiftigung mit dem Koran ist folglich
ein Ubersetzungsprozess, der das form- und daher grenzenlose Innere (batin) in das
uneingeschriinkt zu erweiternde Auf8ere (zahir) iibertriéigt. Diese Ubersetzungsleistun-
gen sind an die Lebenswirklichkeit der Interpretierenden gebunden und erfassen die
sublime Bedeutung des Koran nur bedingt. Dennoch ist jeder Interpretationsversuch
nach Ibn al-“Arabi als bescheidener Beitrag zur Mehrung des Bedeutungsfeldes des
Koran zu verstehen. Jede Auslegung ist eine authentische Variante des unerschopflich
weiterbestehenden und ausstrahlenden Originals des ,Erhabenen Koran“.8

Diese Unendlichkeit an Bedeutung, die sich aber in konkreten Bedeutungen aus-
driickt, fithrt unweigerlich zu Ambiguitdt und Widerspriichlichkeit. Tendenziell be-
werten Sufis diese Vieldeutigkeit aber nicht nur als gegeben, sondern sogar als positiv
und begegnen ihr aktiv und experimentell. Paradoxa werden teilweise geradezu zele-
briert, da sie der reinstmogliche Ausdruck der Wahrheit seien. Die Verwirrung (haira)
sei in dieser Hinsicht sogar Indikator eines authentischen Erkennens. Das soll eben
auch Ibn al-Arabi betont haben: ,Mein Wissen darin [oder auch: von Thm, also Gott;
Anm. Y. H.] ist meine Verwirrung darin® (“ilmi bihi hairati fihi).?

Gottes Ort ist kein Ort, er ist tiberall und nirgends zur gleichen Zeit, heifit es in
zahlreichen Varianten in sufischen Schriften. Um also den (nicht-)existierenden Gott
wahrnehmen und begreifen zu kénnen, wird der Gebrauch von Paradoxa kultiviert. In
sufischen Abhandlungen, Anekdoten, Gedichten und Liedern wird Gott aussichtslos
gesucht und zur gleichen Zeit direkt und in intimer Nihe erfahren und angesprochen.!
Die sufische Reflexion ist die Annahme der dynamischen Uberschneidung von der
Immanenz und der Transzendenz Gottes, welche als vom Koran bestétigt verstanden
wird (vgl. K. 57:3; s. Kapitel 3.6). Folglich wird auch die Gleichwertigkeit von Wortlich-
keit und Symbolismus als die zutreffende Einordnung der koranischen Sprache und
in Folge auch deren Auslegung bewertet. Als ein anschauliches Beispiel dafiir ist der
sufische Korankommentar des Rasid ad-Din al-Maibudi (gest. 1135) zu nennen. Dieser

8 Vgl. Almond, 2004, passim. Die Dekonstruktivismen von Ibn al-“Arabi (gest. 1240) und Jacques Derrida
(gest. 2004) teilen die Annahme, dass das zu Interpretierende — bei Erstem vor allem der Koran — ein Vehi-
kel ist, das konstant neue Bedeutungen liefert. Das Potenzial der Interpretation ist daher uneingeschrankt.
Der grofie Unterschied liegt in der jeweiligen Perspektive auf die Frage der Autorschaft. Bei Derrida géibe
es bei keinem zu interpretierenden Text einen (zu beriicksichtigenden) Autor und somit auch keine in-
tendierte Botschaft. Ibn al-Arabi hingegen geht beim Koran von Gott als Autor aus, der eine Botschaft
sendet. Diese konne aber nicht endgiiltig erfasst werden. Der gottliche Autor habe jedoch alle méglichen
Auslegungen intendiert; vgl. Almond, 2004, passim.

9 Vgl. Ahmed, 2016, 283-297; Ibn al-“Arabi: al-Futihat al-Makkiya, 4:140, in Ahmed 2016, 278; {ibers. aus
dem Arabischen Y. H.

10 Vgl. Latif, 2007, 612, 617f, 620.
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diskutiert in seinem Kommentar — neben der persischen Ubersetzung des Koran - in
einer Sektion gesondert den buchstéblichen, philologischen Bedeutungsgehalt und in
einer spéteren die metaphorische Bedeutungsebenen, setzt sie aber in eine untrenn-
bare Beziehung: Alles ist genau so, wie es im Koran beschrieben wird, und doch jenseits
des menschlichen Vorstellungsvermogens. Wie fiir andere Sufis" schliefSen sich diese
beiden Ebenen einander aber nicht aus, sondern stellen zwei Seiten einer Medaille dar.
Diese beiden Seiten miissen letztendlich transzendiert werden, indem man anstrebt,
das Ich-Bewusstsein zu relativieren und aufzugeben. Al-Maibudi zitiert hierbei, wie so
oft, “Abd Allah al-Ansari al-Harawi (gest. 1089), der folgendes Gebet formulierte:

,O reinige mich von mir selbst, sodass ich mir selbst entsteigen kann und nur noch Du be-
stehst. O mein Gott, werden wir nie einen Tag erleben, ohne die Stérung von meinem Selbst?

Ach, dass ich doch meine Augen 6ffnete und nicht mit meinem Ich konfrontiert wire.“1?

Bei aller Skepsis gegeniiber dem Ich-Bewusstsein heben Sufis jedoch immer wieder
auch den Wert der Eigenverantwortung und der Selbsterfahrung hervor. In solchen
Zugéngen darf der Sufi sich gar nicht auf andere Interpretationen verlassen, sondern
muss diese selbst priifen und schlussendlich ohne Hilfsmittel erfahren und umsetzen.
Mansiir al-Hallag (gest. 922) deutete zum Beispiel die koranische Episode, in der Gott
Moses fragt, was er in seiner Hand halte (vgl. K. 20:17-21), als Hinweis der interpretati-
ven Selbsterméchtigung: Der Stab, den Moses als Hilfsmittel benutzt, symbolisiert das
Vertrauen auf etwas Externes. Gott fragt Moses, was er in seiner Hand habe, nicht weil
Gott es nicht wiisste. Vielmehr muss Moses — als Archetyp des Sufis'® — den Sachverhalt
aus eigener Kraft erkennen. Moses wirft in Folge und auf Gottes Auftrag den Stab auf
die Erde, der sich daraufhin in eine Schlange verwandelt. Nach al-Hallag lehrt Gott in
dieser koranischen Episode den Menschen, dass alles Ungepriifte Illusion ist. Dariiber
hinaus tragt ungepriifter Glaube — symbolisiert durch den sich in die Schlange verwan-
delnden Stab — auch in einem anscheinend klaren Sachverhalt eine Gefahr in sich. Ein
Sufi muss also das Selbst und die durch das Selbst wahrgenommenen Phanomene der

11 Vgl. Nasr et al,, 2015, 1919f, passim.

12 Vgl. Keeler, 2007, 15; al-Ansari in ebd., 21; tibers. aus dem Englischen Y. H.

13 In den vorhergehenden Versen (K. 20:11—12) fordert Gott Moses auf, seine beiden Sandalen abzulegen,
weil er in den geheiligten Bereich von Tuwa eintritt. Einige Sufis verstehen diesen Vers als die Beschrei-
bung des notwendigen Loslassens von den Anhaftungen an der materiellen Welt. Erst dann wird ein
Ubertreten in die Prisenz Gottes moglich. Nach al-Gazali bedeutet dies das Ablegen der Vorstellungen
und der Konzepte sowohl der diesseitigen als auch der jenseitigen Welt. Es gilt, sich allein Gott zuzu-
wenden. Diese Auslegung fiihrt 700 Jahre spiter auch Ibn “Agiba — unter Anfithrung weiterer sufischer
Autorititen — an. Er deutet das Eintreten Moses in das Tal Tuwa, das er von tawa ,sich zusammenfalten®
und ,eingewickelt werden* ableitet, als das Eintauchen in die gottliche Préisenz. Hier wird das Selbst des
Moses — als Vorbild fiir die Sufis — in die gottliche Realitit eingehiillt; vgl. Nasr et al., 2015, 790f.

14 Vgl. Musharraf, 2013, 39.
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dufleren Welt priifen. Fiir viele Sufis ist das Kriterium dieser Selbstpriifung der Koran.
So ist es etwa fiir Abd al-Qadir al-Gilani (gest. 1166) — Griindungsfigur einer der bis
heute groften Sufi tarigat, der Qadirlya — von entscheidender Wichtigkeit, ausnahms-
los jede Handlung in Bezugnahme auf den Koran zu iiberpriifen. Nur so kann man sich
vor den Fallstricken des unentwickelten, zum Negativen verleitenden und das Nichtige
begehrenden Selbst (nafs) bewahren.!s

Der Koran ist also nicht nur das Objekt, sondern vielmehr die Methode der sufi-
schen Hermeneutik des Selbst. Denn nur die gottliche Rede liefert die von mensch-
lichem Einwirken ungetriibten Kriterien fiir die korrekte Entwicklung des Selbst, die
eine Selbstermédchtigung durch Selbstaufgabe anstrebt.

4.2 Sufische performative Koraniibersetzungen und Kritik der Konvention

Sahl at-Tustarl (gest. 896) gilt als der erste dezidiert sufische Koranexeget. Mit seiner
Person wird der Beginn einer sufischen Koranhermeneutik angenommen, deren Cha-
rakteristikum die intensive, personliche und experimentelle Beziehung des Sufis zum
Koran ist. At-Tustarls an seine Schiiler:innen vermittelte Auslegungen der Verse des
Koran wurden aber als teilweise stark von der wortlichen Form abweichend wahrge-
nommen.'s Es ist davon auszugehen, dass at-Tustarl — und unzéhlige Sufis nach ihm
— einen Zugang vertreten, der den Interpretations- beziehungsweise Ubersetzungsvor-
gang jedes einzelnen Verses des Koran in unmittelbarer und personlicher Beziehung
zum Selbst und dem eigenen Handeln versteht.

So setzt auch Muhammad b. “Abd al-Gabbar an-Niffari (gest. 965 oder nach 97717)
die ekstatisch-inspirierten Aussagen von Sufis in direkten Zusammenhang mit den
koranischen Aufforderungen des ,sprich“ (qu/), das zumeist an den Propheten ge-
richtet verstanden wird. Verse des Koran und sufische imaginative Fortschreibungen
tiberlappen einander nicht nur sprachlich. So berichtet Abai n-Nagib “‘Abd al-Qahir as-
Suhrawardi (gest. 1168) von Sufi-Zusammenkiinften, bei denen an einem bestimmten
Zeitpunkt der Ekstase die Sufis ihre Mintel abwerfen. Diese werden zerrissen und —
zumeist unter der Anleitung des saifis — wie Kriegsbeute verteilt. Die Flicken werden
an anderen Ménteln neu angebracht, um die gemeinsam aufgebaute Segenskraft (ba-
raka) zu verteilen.’8 Die Erfahrungen der frithen muslimischen Gemeinschaft sowie
deren im Koran reflektierten gesellschaftlichen und in diesem Fall kriegsrechtlichen
Fragen (vgl. K. 8:1) werden hier auf die spirituelle Praxis und das Gemeinschaftserle-
ben spéterer Sufis iibertragen.

15 Vgl. Malik, 2018, 1, 32, 189f.
16 Vgl. Knysh, 2006, 141f.

17 Vgl. Knysh, 2010, 102.

18 Vgl. Renard, 1996, 7, 163, 245.
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Eine oft kontrovers diskutierte Manifestation des Sufismus sind die exzentrischen
Wanderderwische. Diesen wird oft geringere Gelehrsamkeit zugesprochen, doch die-
nen der Koran oder zumindest Teile von diesem als eine primére Vorgabe auch ihrer
spezifischen Lebensfithrung. Zum Beispiel wird die Art des Wanderns mit dem Ko-
ranvers é ... Siehe, ich gehe hin zu meinem Herrn; er wird mich leiten. %19 begriin-
det. Der Koran kann aber auch die urspriingliche Inspiration sein, das gesetzte Leben
hinter sich zu lassen. So habe beispielsweise Sah al-Husain al-Lahori Lal Husain (gest.
1593) nach einer fiir ihn transformierenden Erfahrung des Verses: ‘é Das Leben hier
auf Erden ist nichts als Spiel und Zeitvertreib ... $20 seine Koranschule verlassen und
zwanzig Jahre in Wildern gelebt. In einigen Néchten soll er in einem Fluss stehend
den Koran rezitiert haben und in anderen singend, trinkend und tanzend durch die
Stadt gezogen sein.?!

In Bezugnahme auf ein solches Beispiel ist die Gegeniiberstellung von Sufis, die als
ba-sar® ,mit dem Gesetz“ und bi-$ar® ,ohne Gesetz“?2 klassifiziert werden, zu hinter-
fragen. Denn auch die vordergriindig gesetzlosen Derwische, die mitunter moralische
und liturgische Konventionen und Rituale nicht befolgen,?? sehen ihr Handeln als Ver-
wirklichung des gottlichen Gesetzes an. Zudem verbinden Sufis je nach Lehrweg, per-
sonlicher Disposition und/oder auch situationsabhéngiger Interpretationsentschei-
dung oftmals auch Aspekte des ba-sarund des bi-sar®. Diese sufische Ambiguitit und
Hybriditdt in Bezug auf das Gesetz resultiert aus einem Verstandnis, das von einer
Multidimensionalitdt der Wirklichkeit ausgeht. Die Moglichkeit, die Wahrheit unmit-
telbar zu erfahren, manifestiert sich nicht unbedingt in der Geradlinigkeit, sondern
vielmehr in der Verzweigung, der Uneindeutigkeit oder auch im Kokettieren mit dem
Skandaldsen. Sufis und andere, in diesem Sinne als ,muslimische Freidenker:innen“ zu
umschreibende Personen, demonstrierten auch dufierlich, unter anderem durch das
Schiefsetzen der Kopfbedeckung, jene experimentelle, unkonventionelle und eben
ver-riickte Zugangshaltung zur Wahrheitsfindung.2*

Vieler dieser Sufis verstehen den Korper als die physische Manifestation des Ichs,
das der Erkenntnis des Wahren im Weg steht. Mit dem verkorperten Ich als Hindernis
der Gotteserkenntnis werden aber vor allem der Komfort eines gesetzten Lebens und
konventionelle soziale Beziehungen in Verbindung gebracht. In Folge streben jene
Sufis ein Loslosen vom allgemeinen sozialen Gefiige an. Die Absicht ist, das niedere
Selbst zu iiberwinden, was in verschiedenen, teils provokativ erscheinenden Formen
umgesetzt worden ist. Sufis unterschiedlicher Richtungen wie der Qalandariya, der
Haidariya, Bektasiya, der Galaliya, den Abdals von Riim oder den Gamis fithrten so ein

19 K. 37:99; Ubers. Bobzin, 2019.

20 K. 6:32; Ubers. Bobzin, 2019.

21 Vgl. Frembgen, 2000, 107, 141.

22 Vgl. Schimmel, 1985, 40, 500.

23 Vgl. MacDonald, 2012, passim.

24 Zum Topos der ,crooked-hatted-ness* (kajkulaht) vgl. Ahmed, 2016, 202—-205.
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Leben, das in Spannung zu gesellschaftlichen Konventionen steht.?> In ihrem ,anima-
lischen“ Auftreten und dem heimat- und besitzlosen Lebensstil fordern diese Sufis die
jeweils geltenden Definitionen des Menschseins heraus. Zudem lebten und demonst-
rierten sie eine radikale Selbstdisziplin, die zu einer Zahmung des befehlenden Selbst
(vgl. K. 12:53, 75:2, 89:27-30) und damit zu einer Uberwindung der Begierden fithren
sollte (vgl. K. 79:40-41).2¢

Diese Richtungen werden immer wieder als antinomisch bezeichnet. Wie bereits
dargestellt, ist hier die Bezeichnung ,paranomisch“ zutreffender. In Referenz zu Sha-
hab Ahmed und Thomas Bauer distanziere ich mich so auch von dem Gesetzesim-
perativ, der dem Islam zugesprochen wird. Im Speziellen argumentiere ich, dass die
unkonventionellen, aber doch auch angesehenen Wanderderwische eine spezifische
Realisierung des koranischen Bedeutungsfeldes beanspruchen. Diese unkonventi-
onellen Sufis hinterfragen die Vorrangstellung des Menschen und kritisieren dessen
Konventionen. Gleichzeitig aber beanspruchen sie, den koranischen Anforderungen
und Lebensentwiirfen zu entsprechen, die sie durch die oben genannten Aspekte des
korperlichen und sozialen Komforts als verhindert betrachten.

So nehmen nach Sara Kuehn diese Sufis die koranische Darstellung der Vergénglich-
keit der diesseitigen Welt und die Bedingtheit menschlicher Wirklichkeitszuginge als
Maximen auf, die verdichtet in Sure 18 — die Hohle — dargestellt werden. In Ableitung
eben dieser Sure wurde auch die der Gesellschaft enthobenen Schléfer der Hohle wie der
ihnen beiwohnende Hund als Vorbilder der Qalandari-Lebensgestaltung angenommen
(vgl. K. 18:7—31). Jene Qalandari-Derwische ziehen ihr Ideal der Erkenntnishaltung aus
der das Gesetz und die Ethik relativierenden Episode in derselben Sure (vgl. K. 18:60-
82) iiber Moses und der nicht weiter benannten, von Gott gesandten Personlichkeit.?”
Der Qalandari-Derwisch versteht sich folglich als jenseits der konventionellen Moral-
vorstellungen befindlich, da er einen anderen Zugang zum wirklich Wahren fiir sich be-
ansprucht. Gleichzeitig sind aber gerade die Paraphernalien (Stock und Schlangensym-
bolik) des Moses — als prophetischer Uberbringer des gottlichen moralischen Gesetzes
schlechthin — oftmals fixer Bestandteil der paranomischen Wanderderwische.?8 Aber
auch das Auftreten der Wanderderwische mit Hérnern an ihren Kopfbedeckungen?®
kann in Beziehung zur koranischen Erwihnung des weit wandernden Zweigehornten
(du l-garnain; K. 18:83-98) gesetzt werden.

25 Zu diesen und anderen unkonventionellen sufischen Stromungen vgl. auch Frembgen, 2000, 69-127,
passim.

26 Vgl. Kuehn, 2018, passim.

27 Zu dieser koranischen Episode und der Bedeutung der Figur, die im Sufismus oft als al-Hidr identifiziert
wird, vgl. Nasr. et al., 2015, 748, Kommentar zu K. 18:60-82.

28 Vgl. Kuehn, 2018, passim. Der Stock des Moses und dessen Verwandlung in eine Schlange sind im Ko-
ran zudem Tréger der Fihigkeit, Illusionen aufzulosen. Zu Moses und den Magiern des Pharao vgl. K.
7:115-118, 10:80-82, 20:65-73, 26:34—51.

29 Vgl. Kuehn, 2018, 262.
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Im Weiteren stelle ich zur Diskussion, dass auch die unter jenen Derwischen prak-
tizierte Form des Piercings und das Einsetzen von Metallteilen an verschiedenen Be-
reichen des Kérpers — als Ubung und Demonstration der Selbstdisziplinierung3? — als
Ubersetzungen des Koran auf den eigenen Korper zu verstehen ist. Das eingesetzte
Metall symbolisiert hier eine Abwehr der auf das Selbst einstiirmenden und dieses
tyrannisierenden Begierden. Denn in der Erzdhlung in besagter Sure 18 errichtet der
Zweigehornte einen Metallwall, um die Horden der Gog und Magog abzuwehren.3!

4.3 Sufische Aneignungen

Sufische Auslegungen und Ubersetzungen des Koran sind im Allgemeinen und iiber
die eben dargestellten, spezifischen verkorperlichten Ausdrucksformen hinaus durch
eine hochgradige Diversitit charakterisiert. Zusétzlich wird der Koran als ein dynami-
sches Bedeutungsfeld durch die Interpretationen seiner Rezipient:innen vielfaltig fort-
geschrieben.?2 So schmiicken Muslim:innen beispielsweise die im Koran oft nur in An-
deutungen existierenden Prophetenberichte — meistens in Bezug auf (nach-)biblische
Diskurse — aus und lassen diese als populdre Erzdhlungen zirkulieren. Auch Sufis grei-
fen diese parakoranischen Prophetenerzidhlungen auf, sammeln sie und passen sie der
sufischen Deutung an.3? Denn die Sufis betrachten die Darstellungen der Propheten im
Koran als zugéngliche Beispiele einer authentischen koranischen Lebensgestaltung. Be-
reits in den frithesten sufischen Korankommentaren dienen die koranischen Berichte
iber Propheten — allen voran die direkten gottlichen Ansprachen an Muhammad und
die Episoden tiber Moses, sowie das visionédre und unmittelbare Erleben der Priasenz
Gottes dieser beiden Propheten — als Schablonen fiir die sufische Erfahrung.3* Sufis er-
klaren die Propheten als Sufis, die einen direkten Zugang zum wirklich Wahren haben
und diesen wiederum fiir die Mitmenschen iibersetzen.3

Hinsichtlich der parakoranischen sufischen Erzéhlformen werden aber bestimmte,
sonst gingige Details der Prophetenerzihlungen zugunsten der die jeweiligen Sufis
interessierenden Fragen vernachldssigt. Im Koran wird die Nachtreise des Propheten
Muhammad (al-mir‘ag oder al-isra®) beispielsweise nur duf8erst knapp und elliptisch
erzdhlt (vgl. K. 17:1, 53:1-18). Umso reicher aber wurde diese Reise in verschiede-

30 Vgl. ebd,, 261.

31 Die Gog und Magog werden im Koran an anderer Stelle (vgl. K. 21:96) — wie in (para-)biblischen Traditi-
onen - als apokalyptische Bedrohung dargestellt. Hier (vgl. K. 18:94—-97) werden sie aber als eine akute
Gefahr genannt, die bereits ,Unheil im Land anrichtet“ und vor der man sich schiitzen muss.

32 Vgl. dazu auch das Konzept des ,Con-Text“ bei Ahmed, 2016, 356—362, passim.

33 Vgl. Colby, 2002, 170f, passim.

34 Vgl. Sells, 1996, 21; Coppens, 2018, passim; Abuali, 2020, 290; zu Joseph und den anderen Protago-
nist:innen der Josephgeschichte als Modelle fiir Sufis vgl. Renard, 2009, 259-261.

35 Vgl. Ahmed, 2016, 315.
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nen populédren Erzdhlungen ausgebaut und tradiert. Zahlreiche sufische Reflexionen
der mirag hingegen lassen viele der weltlichen beziehungsweise materiellen Aus-
schmiickungen — wie die sonst gern erzihlten Erlebnisse der angeblichen Reise des
Propheten von Mekka nach Jerusalem, von wo er in den Himmel aufsteigt — aus. Sie
konzentrieren sich stattdessen auf die fiir sie zentralen Aspekte und Fragen: Was war
der Grund der Himmelsreise? Wie war die prophetische Erfahrung der héchsten Got-
tesndhe beschaffen? Was bedeutet dies fiir den Gottsuchenden? Diese Multitextualitat
zwischen Koran, populdren Erzdahlungen und deren Sufi-Bearbeitungen wird durch
die Ubertragung in die personlichen Erfahrungen einiger Sufis zusitzlich erweitert.
Diese berichten von selbst erlebten Himmelsreisen nach dem Vorbild der propheti-
schen Erfahrung. Wie der Prophet hitten sie erkannt, dass all die Wunder, die eine
solche Reise bietet, letztlich nur Illusionen sind, die vor einer Schau des Wahren (al-
haqq) ablenken. Nur eine unerschiitterliche Sehnsucht (Saug) und der tiefe Wunsch
(irada) lasst die unbeirrte Anndherung an Gott zu.?¢ Ein solcher erotischer Sprachge-
brauch ist als ein weiteres Merkmal sufischer Diskurse zu nennen. Beispielsweise hat
Rabia al-“Adawiya (gest. 801) tiber ihre Beziehung zu Gott gesagt:

,Mein Gott, es wurde still und jeder Liebende zog sich mit seinem Geliebten zuriick. So ziehe
ich mich mit Dir zuriick. Lasse bitte meine Zweisamkeit mit Dir eine Errettung von der Hélle

sein.“37

Die Néhe des Propheten zu Gott wihrend der Himmelsreise wird von Sufis als eine Inti-
mitdt zwischen Liebenden beschrieben, deren Geheimnisse nicht an andere weiterge-
geben werden sollen. Das hohe Mafd an Ambiguitit gerade dieser koranischen Episode,
die die ndchste Nidhe des Propheten zu Gott beschreibt, wird von Sufis somit als Vorbild
der addquaten Ausdrucksweise hinsichtlich der begehrten Gottesnihe gesehen: Nicht
der Inhalt der Erfahrung der Nédhe wird beschrieben, sondern die Tatsache, dass diese
Erfahrung passiert ist.38

£ Da offenbart’ er [...], was er ihm offenbarte, nicht trog das Herz in dem, was er gewahrte. |...]

Ja, er schaute ihn zum anderen Male auch, am dufieren Ende, bei dem Lotosbaum, dort, wo

36 Vgl. Colby, 2002, 170, 173, 176f, passim.

37 Rabi‘a al-“Adawiya nach Ibn Hallikan in Ghandour, 2019, 155. Ali Ghandour betont den erotischen
Sprachgebrauch der sufischen Literatur - oft in direkten Beziigen zu koranischen Versen stehend — nicht
nur als zentrale Symbolik der Liebe zu Gott, sondern auch als Mittel, nicht-sufische Kreise anzuspre-
chen. Entsprechend der in vormodernen muslimischen Gesellschaften hoch geschitzten und weit ver-
breiteten erotischen Poesie und Literatur soll die Neugier der Nicht-Initiierten fiir sufische Reflexionen
geweckt, zusitzlich aber auch vor eventuellen Kritiker:innen verschleiert werden; vgl. Ghandour, 2019,
157, 160f, passim.

38 Vgl. Colby, 2002, 170-177.
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der Zufluchtsgarten sich erstreckt, als den Lotosbaum bedeckte, was ihn bedeckt. [D]er Blick
schweifte nicht ab und wollte nicht weichen, er sah von seinem Herrn die groRen Zeichen! §39

Auch wenn die Erfahrung dieser Nihe letztendlich nicht zu beschreiben ist, bean-
sprucht die sufische Koranhermeneutik, den Koran und dessen Inhalte in die jeweils
eigene Sprache variantenreich und dynamisch iibersetzen zu kénnen. Diese multiplen
Ubersetzungen erzeugen ein Netz an Bedeutungen, einen symbolischen Kosmos. Die-
ser erméglicht es dem/der sufischen Leser:in oder Horer:in, darin eine konkrete Bedeu-
tung zu gewinnen und sie in die eigene Erfahrungswelt zu iibertragen. Der fortlaufende,
offene Ubersetzungsprozess des ta’wil ist einer des gegenseitigen Durchdringens zwi-
schen Korantext beziehungsweise -rezitation und dem jeweiligen Erleben des Sufis.*

In dieser Hinsicht sieht Ian Almond eine Ahnlichkeit zwischen sufischen Zugéingen
und dem Textverstandnis Jacques Derridas: Einen Text zu lesen, heifdt ihn zu &ndern,
ihn sich anzueignen. Der Text wird dem/der Leser:in so nicht nur vertraut, sondern
vielmehr Teil von ihm oder ihr.#! Die sufische Beschéftigung mit dem Offenbarungs-
text des Koran ist jedenfalls als kreativer und experimenteller Vorgang der Aneignung
zu beschreiben. Die Bedeutungsnuancen des Koran wollen geschmeckt werden, um
sie wahrhaft zu verstehen.#?

Der fiir seine ekstatisch-visiondren Auferungen bekannte Rizbihan al-Baqli as-
Sirazi (gest. 1209) geht iiber das Schmecken jedoch noch hinaus, wenn er seine Aneig-
nung der iiberzeitlichen koranischen Botschaft in sinnlich-korperlicher Weise als das
Verspeisen der Offenbarungen beschreibt:

,»Als ich die Atmosphére der Ewigkeit durchdrang, blieb ich am Tor der Macht stehen. Dort
sah ich die Gegenwart aller Propheten: Ich sah Moses mit der Thora in der Hand, Jesus mit
dem Evangelium, David mit den Psalmen und Muhammad mit dem Koran. Moses reichte mir
die Thora zu essen, Jesus reichte mir das Evangelium zu essen, David reichte mir die Psalmen
zu essen und Muhammad den Koran. Adam gab mir die Schénen Namen Gottes und den
Grofiten Namen Gottes zu trinken. Ich lernte, was ich von den ausgewihlten gottlichen Wis-

senschaften lernte, fiir die Gott die Propheten und die Thm-Nahen auserwéhlte.“43

Der im Sufismus zentrale Terminus des Schmeckens (daug) meint die unmittelbare Ex-
fahrung. In Bezug auf den Koran ist er weiterfithrend als Aneignung des Koran und als
dessen Fortschreibung zu bezeichnen. Sufis sehen diese — oftmals visionédr-imaginative
— Fortschreibung jedoch nicht als Abweichung von der koranischen Botschaft, sondern

39 K. 53:10-18; Ubers. Bobzin, 2019.

40 Vgl. Douglas-Klotz, 2002, 7f, 10, 13.

41 Vgl. Almond, 2004, 116.

42 Vgl. Ahmed, 2016, 306.

43 Ruzbihan al-Baqli a$-Sirazi: Kasf al-asrar, nach Ernst in Knysh, 2006, 152; tibers. aus dem Englischen
Y. H.
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als die legitime, ja notwendig richtige Auslegung des Koran. So beschriebt Galal ad-Din
al-Rami (gest. 1273) sein Hauptwerk — das Matnawi-i Ma‘nawt (Zweizeiler der Bedeu-
tung) — als ,die grofite Rechtsauslegung (figh) Gottes und seines Gesetzes (sar®)“. Die
Bedeutung des Matnawi ist nicht zu unterschétzen. Denn es ist einer der Texte, der den
Koran fiir unzihlige Muslim:innen zugénglich und sinnstiftend vermittelt hat. Andere
sufische poetisch-fiktionale Fortschreibungen des Koran — wie beispielsweise “Abd ar-
Rahman Gamis (gest. 1492) Yisuf und Zulaiha-Erzihlung — nahmen dhnlich wirkungs-
kraftige Funktionen ein.*

Das poetische Genre des symbolischen, assoziierenden Fortschreibens des Koran
ist fiir den Sufismus eher charakteristisch als das der tafsir-Literatur.#> Denn das Er-
zdhlen von Geschichten, um metaphysische Wahrheiten und ethische Tugenden zu
transportieren, stellt ein gédngiges Medium in sufischen wie auch islamisch-philoso-
phischen Diskursen dar.#¢ Die offenen, flielenden und auch kreativen Auslegungen
koranischer Themen und Bilder durch Sufis waren so auch keine Randerscheinung der
muslimischen Diskurse und Praktiken. Nach Shahab Ahmed wirkten sie — vor allem in
der nachklassischen Zeit der islamischen Welt (dem, wie er nannte, Balkans-to-Bengal
complex, 1350-1850) — vielmehr formativ und normgebend. In diesem diskursiven
Feld wurde der Koran von Sufis nicht nur intensiv rezipiert, sondern in assimilierter,
re-imaginierter, re-konfigurierter, umformulierter und neu erzihlter Form verbreitet.*

4.4 Sufische Interdisziplinaritat

Zusitzlich dazu sind auch die Uberschneidungen in der Terminologie und Argumen-
tation zur muslimischen Philosophie (falsafa) und theologischen Debatte (kalam) im-
mens. Eine Trennung dieser Bereiche muslimischer Interpretationsbestrebungen ist
oft nicht méglich und auch nur bedingt sinnvoll. Denn tasauwuf steht oft mit falsafa
und kalam nicht nur aktiv im Dialog, sondern kann sich auch mit ihnen decken.*8 Sufi-
sche Diskurse beziehen sich im Allgemeinen aktiv auf die Terminologie und Konzepte
anderer Disziplinen, um die eigenen sufischen Ideen auszudriicken. Die methodischen

44 Vgl. Ahmed, 2016, 304-312, passim.

45 Ich danke Gerhard Bowering fiir den Hinweis, dass in den meisten sufischen tafsir-Werken mystische
Elemente zumeist nur in Anspielungen vorhanden sind und aus der dort vollzogenen konventionellen
Exegese extrahiert werden miissten.

46 Vgl. Zargar, 2017.

47 Vgl. Ahmed, 2016, 304-312, passim.

48 Als Beispiele interdisziplindrer Koranauslegungen, die einen stark ausgeprégten mystischen Einschlag
aufweisen, sind Nizam ad-Din an-Niabari (gest. 1328) und Sadr ad-Din a$-Sirazi (Mulla Sadra) (gest.
1640) zu nennen (vgl. Nasr et al., 2015, 1924f; Dagli, 2016, passim). Fiir eine Darstellung des Werks al-
Qusairis, das beispielsweise in einem Spannungsfeld theologischer Debatten steht und das auch iiber
den Sufismus im engeren Sinne hinausgeht, vgl. Nguyen, 2013, passim; Coppens, 2018, 54-57.
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Vorgehensweisen gerade in der Koranexegese sind oft parallel und deckungsgleich. So
werden — wie auch in der muslimischen Rechtsauslegung (figh)*® — in sufischen Ab-
handlungen die Verse des Koran als Hinweise (dalil pl. dala’il) verstanden, die die ei-
gene Interpretationsiiberzeugung bestérken sollen. Im Sufismus werden - letztlich wie
in anderen Disziplinen — Lehren formuliert, um den jeweiligen spirituellen Lebensweg
zu begriinden und um sich auch von anderen als hinderlich wahrgenommenen Lehren
abzugrenzen. Schlief3lich besteht fiir Sufis ebenso der Anspruch, die wahre Bedeutung
des Koran und der Sunna als theologische Verortung lebendig und zugénglich zu er-
halten.5° Der Koran ist — in seiner materiellen Form - fiir Sufis aber nicht unbedingt
die hochste Stufe der Wahrheit. Erst die Erfahrung der gottlichen Existenz durch den
Koran und die damit verbundene Transformation des Bewusstseins sind es, die einen
Zugang zur wirklichen Wahrheit erdffnen. Der offenbarte Text des Koran wird in dieser
Hinsicht durch die durchlebten Wirklichkeiten erweitert und die sinnlich wie rational
erlebten Realitdten werden durch das Prisma des Koran wahrgenommen.5!

Folglich manifestiert sich die sufische Koranexegese hiufig auch als ein interdiszi-
plindres Unterfangen. Es sind nicht nur die dem kalam und der falsafa entlehnten und
mit diesen geteilten Begriffe, die Ausdruck authentischer sufischer Koraninterpreta-
tion sein konnen. Es werden auch verschiedene Textgenres verwendet, unter denen
die Poesie — vor allem die erotische — eine besonders beliebte Form sufischer Aus-
drucksweise darstellt.52 Gamal ad-Din Nizami Gangawi (gest. 1209) — Verfasser der
wohl berithmtesten erotisch-mystischen Version der Laila und Magntn-Geschichte —
sagte: ,Poesie ist der Spiegel des Sichtbaren und des Unsichtbaren [...], der Vorhang
des Mysteriums, der Schatten des prophetischen Schleiers“.53

Die Sufis sehen in der Flexibilitdt der Bildhaftigkeit der poetischen Sprache die
Méglichkeit, die in ihren Augen bestehende Gleichzeitigkeit des Innen und Aufien
auszudriicken und damit die Dualitdt der wahrgenommenen Realitit aufzulésen. In
der Poesie der Sufis stehen so Strukturen der Abgrenzung neben denen des Pluralis-
mus, ohne einander aber ausschliefen zu wollen.5* Dieser die Dualitit auflosende An-
spruch wird wiederum aus dem Koran abgeleitet: Der im Koran genannte Geist (rith)5°
wird von Sufis als Bindeglied zwischen Transzendenz und Immanenz, zwischen Zeit-
lichkeit und Ewigkeit, Tag und Nacht, Weiblichem und Méannlichem sowie anderen
scheinbaren Binaritdten oder gar Polaritdten verstanden. In und durch diesen Geist

49 Lohlker, 2012, 143f, passim.

50 Vgl. Shihadeh, 2007, 3f, passim; Dagli, 2016, 7f, 16f, 142, passim.

51 Vgl. Mayer, 2015, 1669, 1678; Ahmed, 2016, 257.

52 Auch nicht-sufische Koranauslegung kann sich poetisch ausdriicken; vgl. dazu Bauer, 2011, 242-249,
passim.

53 Nizami nach Ahmed, 2016, 339; tibers. aus dem Englischen Y. H.

54 Vgl. Chittick, 2003, 424, 427.

55 Vgl. K. 16:102, 17:85, 19:17, 21:91, 32:9, 38:72, 40:15, 42:52, 56:88-91, 70:3-9, 78:38-39, 97:1-5.
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(ruh) ist es schliefllich moglich, selbst materielle Phdnomene und als sicher geglaubte
Konzepte als uneigentlich zu erkennen.56

Als Vertreter der Lehre der Einsheit des Seins (wahdat al-wugid) schreibt al-Bur-
hanpuri (s. Kapitel 3.3), dass die absolut wirkliche Existenz ohne Form und Begren-
zung besteht, sich aber durch eine Vielfalt an Formen und Begrenzungen offenbart.
Exst das Ich-Bewusstsein deutet, kategorisiert und bewertet diese Manifestationen:

,Wahrlich ist diese Existenz immer Eine gewesen und (nur) die Erscheinungsformen [wortl.:
Bekleidungen] sind unterschiedlich und zahlreich. Und immer schon war diese Existenz die
wirkliche Wahrheit aller existierender Seinsformen, und zwar ihr (sublimes) Inneres. Keines
der geschaffenen Dinge, kein einziges Atom, ist losgeldst von dieser Existenz. [...] So sind alle
geschaffenen Dinge in Hinblick auf die Existenz dasselbe wie die Wahrheit Gottes — geprie-
sen und erhaben ist Er. Doch hinsichtlich der Gewissheit [der konzeptuellen Wahrnehmung;
Anm. Y. H.] sind sie verschieden von der Wahrheit Gottes — gepriesen und erhaben ist Er.
Denn diese Andersartigkeit ist in der subjektiven Anschauung (begriindet).“5”

Im sufischen Verstdndnis besteht die Welt aus Analogien, weil sie aus der Perspektive
des Ichs wahrgenommen wird. Es ist dieses Ich, das selbst eine Analogie, nur ein Schat-
ten des eigentlichen Selbst sei, wie Rimi es formuliert.>®

Die Welt wird immer wieder als traumhaft und das Bewusstsein als traumend be-
schrieben. Wie andere Sufis betont auch Abit Hamid al-Gazali (gest. 1111), dass das Le-
ben nur ein Traum sei und erst der Tod und der Ubertritt in die nichste Welt (al-ahira)
das Erwachen bedeutet. Davor hitte man keinen Zugang zu den wirklichen Wahrhei-
ten aufler durch symbolhafte, imaginidre Formen. Sufische Erkenntnis (ma‘rifa) will
durch die in Metaphern wahrgenommenen Wirklichkeitsebenen blicken, die in Re-
lation zur géttlichen Essenz blofle Nicht-Existenz (‘adam mahd) sind. Nach al-Gazali
ist daher die assoziierende, auf den Ursprung zuriickfithrende Koraninterpretation
(ta’wil) dem Bereich der Traumdeutung (ta‘bir) zuzuordnen.?® Der Zusammenhang
zwischen ta’wil und Traumdeutung ist bereits im Koran angelegt. Vor allem der Pro-
phet Joseph (Yusuf) steht im Koran mit der Einsicht durch Traumdeutung (vgl. K.
12:6,21,36-37,44—45,100—101) in Verbindung und dient Sufis als Vorbild.®° Zusatzlich
zur Traumdeutung beschreibt der Koran ta’wil als eine Einsicht in Bedeutungsebenen,
die sich nicht mit dem Sichtbaren und Rationalisierbaren decken miissen. In dieser

56 Vgl. Sells, 1996, 18f.

57 Al-Burhanpuri, 2007, 203, 208; iibers. aus dem Arabischen Y. H.

Al-Burhanpuni fithrt als Hinweise (dala’il) auf die Existenz der Einsheit des Seins folgende Koranverse an
2:115,186, 4:162, 8:17, 48:10, 50:16, 51:21, 56:85, 57:3; vgl. zu ihm auch: Muharem/Prochazka/Rius/
Schuh, 2016.

58 Vgl. Stelzer, 1992, 27, passim.

59 Vgl. Knysh, 2006, 150f; Knysh, 2017, 78-81.

60 Vgl. Renard, 1996, 270-273; zur Bedeutung der sufischen Traumdeutung s. ebd., 231, 256.
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Hinsicht steht ta’wil wiederum in Beziehung zu den moralischen Herausforderungen,
mit denen sich Moses in Sure 18 konfrontiert sieht (vgl. K. 18:78,82). Schliefilich be-
zeichnet ta’wil auch die letztendliche und beste Einsicht (ahsanu ta*wilan) in die in-
nere Bedeutung der Offenbarung und der darin kommunizierten Gebote (vgl. K. 4:59,
10:39, 17:35). Die innere Bedeutungsebene (ta’wil) der koranischen Verse befindet
sich aber in einem ambigen Spannungsfeld zwischen Eindeutigkeit und Allegorie (vgl.
K. 3:7). Selbst wenn diese innere Bedeutung zugénglich wire, gibt es keinen Garanten
dafiir, diese misszuverstehen, zu manipulieren oder auch zu leugnen (vgl. K. 10:39).

Fiir al-Gazali ist dieses Spannungsfeld durch die kreativ-imaginative Kapazitit des
Menschen aber zu tiberwinden. Denn die aktive Imagination erméglicht einen Zugang
zum Immateriellen. Insbesondere Trdume — da nicht vom Intellekt eingeschrankt — be-
inhalten das Potenzial einer tatsdchlichen Einsicht (ma‘rifa) in das Transzendente. Das
Transzendente manifestieret sich jedoch im Symbolhaften. Dieses gilt es zu deuten und
schliellich zu entschleiern, um die sublime Wahrheit der wohlverwahrten Tafel (al-
lauh al-mahfiz, K. 85:21—22) im gereinigten Herzen widerspiegeln zu konnen.! Fiir
al-Gazali, der sowohl im Bereich des kalam, der falsafa wie auch des tasauwuf als Au-
toritdt angesehen wird, kann das Symbolhafte der gottlichen Existenz also auf unter-
schiedliche Weise erfasst und auf der Ebene der symbolischen Beschreibung gleich-
wertig wiedergegeben werden. In der Wiederbelebung der Religiosen Wissenschaften
(Ihya’ ‘ulim ad-din) beschreibt al-Gazali so einen Wettstreit zwischen zwei Kiinstler-
gruppen. Diese sind mit dem Auftrag des Herrschers konfrontiert, das gottliche Wir-
ken zu erfassen und wiederzugeben. Wihrend die eine Gruppe in bunten Farben und
detailreich die Natur als das Schopfungswirken Gottes abbildet, arbeitet die andere an
einem perfekt polierten Spiegel. Diesen positionieren sie so, dass er das Gemélde der
anderen Gruppe exakt widerspiegelt. Das Gemaélde symbolisiert die gelehrte und phi-
losophische Rationalisierung, der Spiegel die sufische Methodologie der Kldrung des
Selbst.62

Das Polieren des Spiegels als ,Wissenschaft des Herzens" symbolisiert bereits seit
al-Hasan al-Bagri (gest. 728) und bei unzihligen Sufis nach ihm die dynamische Er-
kenntnishaltung des Sufismus, die sich den starren Kategorien des beschrinkten
Bewusstseins entziehen will.63 Diese primére sufische Disziplin wird hier zun4chst
als die Grundlage der prinzipiellen Methodenoffenheit in der sufischen Erkenntnis-
haltung betont und spéter wieder aufgegriffen werden (s. Kapitel 11.1). Es ist darauf
hinzuweisen, dass Sufis verschiedene Zuginge als geeignet betrachten, die Vielfalt
der Manifestationsformen der gottlichen Wahrheit zu erfassen. Diese Manifestatio-
nen werden in Bezug auf die gottliche Wahrheit grundsétzlich aber als vergédngliche,
letztlich traumhafte Erscheinungen bewertet, hinter die die Sufis blicken méchten.

61 Vgl. Hughes, 2002, passim.
62 Vgl. al-Gazali: Thya?, nach Griffel, 2009, 264, vgl. auch ebd., 355, Anm. 133.
63 Vgl. Renard, 2016, 134f.
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Dementsprechend sind die Grenzen zwischen Koranexegese und der sufischen Welt-
betrachtung flieffend. Die sufische Koranauslegung und ihre Methoden der Wahr-
heitsfindung inkludieren und tiberschneiden sich mit verschiedenen Geistesdiszip-
linen. Das Feld der sufischen Koranhermeneutik inkludiert sowohl konventionelle
Disziplinen wie die der Philologie, der Syntax, der Grammatik, der Geschichte, der
Rechtsauslegung, der Hadithkunde etc.54 Es umfasst aber auch die Alchemie, die As-
trologie, die Magie, die Mathematik, die Medizin und die schonen Kiinste, vor allem
die Musik.%3

All diese Disziplinen werden jedoch mit einem inneren spirituell-psychischen Vor-
gang in Verbindung gesetzt. Nagm ad-Din al-Kubra (gest. 1221) zum Beispiel bezeich-
net den sufischen Weg seiner Tradition als einen ,Pfad der Alchemie®, in der der Kor-
per vom Grobstofflichen gereinigt und transformiert wird, um so eine Schau Gottes zu
erlangen.®¢ Die Ratio und die verschiedenen Disziplinen seien jeweils Hilfsmittel fiir
den Erkenntnisgewinn. Zugang zu den Geheimnissen Gottes erlangt man nach Sufis
wie Ahmad b. “Al1 al-Buni (gest. 1225), der als einer der grofiten Gelehrten der islami-
schen Magie gilt, schlussendlich nur durch die gottlich gewéhrte Inspiration (ilham).s?
Das damit in Beziehung stehende inspirierte, allegorisch-multidimensionale Erken-
nen und Assoziieren wird eben als ta’wil bezeichnet und geht tiber das Genre der Ko-
ranexegese (tafsir) im engeren Sinn hinaus. Es meint eine holistische, multidimen-
sionale Weltbetrachtung, die das Intrinsische und Extrinsische in Verbindung setzt,
um so im sufischen Verstdndnis der Ganzheit des Koran zu entsprechen. Denn dieser
spricht von der Notwendigkeit, die Zeichen im Inneren wie im Aufleren zu deuten, um
so die Botschaft Gottes zu verstehen (vgl. K. 41:53, 51:20—-21).

Ibn al-“Arabi spricht hinsichtlich dieses multidimensionalen Wahrnehmens vom
»Sehen der Dinge mit zwei Augen“.%8 Dieses Konzept der erweiterten Wahrnehmung ist
mit dem ,Sehen-als“ Ludwig Wittgensteins zu vergleichen, das er wie folgt beschreibt:
JIch betrachte ein Gesicht, auf einmal bemerke ich eine Ahnlichkeit mit einem ande-
ren. Ich sehe, dafd es sich nicht gedndert hat: und sehe es doch anders. Diese Erfahrung
nenne ich ,das Bemerken eines Aspekts‘.“6 Bei Fahr ad-Din al-*Iraqi (gest. 1289) ver-
vielfaltigt sich dieser Aspekt jedoch ins Unendliche:

64 Vgl. Godlas, 2006, 353.

65 Vgl. Igbal, 2015, 1681; Mayer, 2015, 1668, 1675; Béwering/Casewit, 2016, 36f; Fina, 2016, passim; Ha-
jatpour, 2017, 106-115; zu den okkulten Wissenschaften im Islam s. im Weiteren El-Bizri/Othmann,
2018.

66 Vgl. Abuali, 2020, 288f.

67 Vgl. Fina, 2016, 452f; zum Verstdndnis des ilham bei den interviewten Sufis s. Kapitel 8.6.

68 Vgl. Knysh, 2017, 82—-86, 91, passim.

69 Ludwig Wittgenstein: Philosophische Untersuchungen II, 518, in Gebauer, 2012, 217. Herv. im Original.
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,In jedem Spiegel, zu jedem Moment zeigt der Geliebte ein unterschiedliches Gesicht, eine
unterschiedliche Form. Jede Reflexion wandelt sich unverziiglich, um dem Spiegel zu ent-
sprechen. Ein Bild folgt einem anderen in Harmonie des Augenblicks.“7°

4.5 Vollkommenheit, Inklusivismus und Zeugenschaft

Das Spiegelpolieren beschreibt allegorisch die sufische Methode zur Vervollkommnung
des Menschseins. Auch wenn der Begriff al-insan al-kamil von Ibn al-“Arabi geprigt
wurde, ist die Vervollkommnung des Menschen als ein zentraler Aspekt des sufischen
Verstdndnisses in Ableitung des Koran zu verstehen. Denn bereits Sahl at-TustarT hat
das préexistente Licht Muhammads (nir muhammadi) und Ibn Barragan (gest. 1141)
kurz vor Ibn al-“Arabi den universalen Diener (al-‘abd al-kulli) als die Trennung, aber
auch die Verbindung zwischen ewiger Transzendenz und verginglicher Immanenz re-
flektiert.

Diese Konzepte sind als genuin sufisch zu betrachten und resultieren aus der Be-
schiftigung der Sufis mit dem Koran. Es fallen aber auch — wie bei vielen anderen
Aspekten des Sufismus — die Parallelen zu neuplatonischen Ideen — hier spezifisch
zum Logos — auf.” Eine solche Parallelitdt weist auf einen Austausch mit anderen, in
diesem Fall mediterranen philosophisch-theologischen Gedankengebduden hin. In
anderen Fillen sufischen Ausdrucks gibt es starke Parallelen zu indischen, buddhisti-
schen, zoroastrischen und anderen Auslegungstraditionen. So wird schon im Zoroas-
trismus die Idee des vollkommenen Urmenschen vertreten, der ,sich nach dem Ideal
Gottes verhlt“.”? Ein solcher Austausch ist jedoch nicht mit einem einfachen Kopie-
ren gleichzusetzen. Vielmehr ist das sufische Aufgreifen diverser zirkulierender Dis-
kurse und das Auslegen dieser als ein Versuch eines erweiterten Erkenntnisgewinns
zu sehen.

Es miisste weiter untersucht werden, inwieweit ein solcher exegetischer und episte-
mologischer Zugang eine Fortfithrung auf die Entstehungsdynamik des Koran bedeu-
ten konnte, da der Koran — wie Neuwirth hervorhebt — sein diskursiv-exegetisches Mo-
ment ja selbstreferenziell dokumentiert.”? In Anlehnung dazu mogen Sufis bestérkt
gewesen sein, spezifische Formen der Interpretation und Kommunikation zu entwi-
ckeln, um die eigenen Uberzeugungen durch Aquivalenz mit anderen Glaubens- und
Gedankengebduden auszudriicken.

Eine solche Haltung driicke jedenfalls die sufische Prioritdt der metasprachlichen
Bedeutungsgehalte vor dem reinen Wortlaut aus. Nach Tony Stewart erméglichte die

70 Fahr ad-Din al-‘Iraqi: Lama‘at V, in Fakhruddin, 1982, 81; vgl. auch Renard, 2009, 240.
71 Vgl. Bowering/Casewit, 2016, 40f.

72 Hajatpour, 2017, 117.

73 Vgl. Neuwirth, 2010, passim.
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spirituell-pluralistische Suche nach Aquivalenz Sufis in Bengalen jedenfalls, die als
deistisch definierte absolute Wahrheit sowohl als Allah wie auch als Vishnu zu be-
zeichnen.” Auch wurden Yoga-Abhandlungen aus dem Sanskrit {ibersetzt und als Zu-
gang zur metaphysischen Wahrheit jenseits einer monotheistischen Ausdrucksform
verstanden. Diese Ubersetzungsleistungen wurden auf sprachlichen, kulturellen wie
auch religiosen Ebenen durchgefiihrt und sind als eine physisch-metaphysisch-physi-
sche Ubersetzung zu beschreiben: Wie Shankar Nair aufzeigt, abstrahiert der Sufi hier-
bei aus einer nicht-muslimischen Ausdrucksform den fiir ihn geltenden Wahrheitsge-
halt, iibertrdgt ihn in ein metaphysisches Formloses und transferiert dies schlieSlich
in die spezifische sufische Ubertragung.”s Solche Zuginge konnen als Fortschreibung
der Koranverse  Sprich: ,Ruft Gott [Allah] an, oder ruft den Erbarmer [ar-Rahman)]
an: Wie immer ihr ihn nennt, sein sind die Schénen Namen. ... ¥ und  Gottes ist der
Osten und der Westen: Wohin ihr euch auch wendet, dort ist Gottes Angesicht. Siehe,
Gott ist umfassend, wissend. $76 gedeutet werden.

Sufische Auslegungsbestrebungen in Richtung einer transzendierenden, pluralis-
tischen Weltanschauung finden sich durch die Jahrhunderte in zahllosen sufischen
Gedichten von Andalusien bis nach Siidostasien wieder. Um im Kontext des indischen
Subkontinents zu bleiben, fiithre ich zur Veranschaulichung ein Gedicht des Mystikers
Kabir (gest. 1518) an, dessen religiose Zugehorigkeit zwar umstritten, fiir den hier be-
sprochenen Diskurs der Hybriditét des Sufismus aber umso aussagekriftiger ist:

,0, der du Mir dienst, wo suchest du Mich? / Siehe, Ich bin in dir.
Ich bin weder im Tempel noch in der Moschee, / weder in der Kaaba noch auf dem Kailash.
Weder bin Ich in Riten und Zeremonien / noch in Yoga oder Entsagung.
Wenn du ein wahrhaft Suchender bist, / wirst Du mich sogleich sehen,
Mir begegnen im gleichen Augenblick.
Kabir sagt: / O Sadhu! / Gott ist der Atem / allen Atems.“””

In einem solchem sufischen Verstindnis fithrt das Durchdringen und Ubertragen des
Koran zu einem Zustand, der es erlaubt, die &uf8ere Form zu transzendieren. In Folge
werden nicht nur die verborgenen Bedeutungsebenen des Koran ersichtlich, die tiber
den reinen Wortlaut hinausgehen, sondern man kann die Botschaft des Koran auch in
anderen Worten wiedergeben. Die Eingeweihten oder Wissenden finden die gottliche
Offenbarung so auch in anderen Ausdrucksformen wieder. Denn das Wort ist ein sich
je nach Kontext und individuell-spirituellem Vermégen unterschiedlich manifestie-
rendes Zeichen, das aber auf die Wahrheit Gottes hinweist. Der artikulierte Ausdruck

74 Vgl. Stewart, 2001, 262, 284, passim.

75 Vgl. Nair, 2014, 393—-396.
76 K. 17:110, 2:115; Ubers. Bobzin, 2019.
77 Kabir, 2010, 2 (I. 13).
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(lafz) trigt die inhdrente Bedeutung (ma‘na) zwar, verschleiert sie aber auch. In einem
solchen Interpretationsverstandnis geht es den Sufis nicht unbedingt um philologisch
exakte Ubertragungen. Angestrebt wird vielmehr eine offene, eventuell sogar unein-
deutige oder entfremdete Ubersetzung, die als solche aber ein transzendierendes Ver-
stindnis ermdglichen soll.”8

Zentral in solchen inklusivistischen, metadiskursiven sufischen Sichtweisen ist der
Zeuge/die Zeugin (Sahid:a) der gottlichen Wahrheit (haqq), ein Konzept, das wesent-
lich auf Mansar al-Hallag?™ zuriickgeht und spétere sufische Denker:innen beeinflusst
hat. Solche Zeug:innen verwirklichen sich erst durch ihr Entwerden (fana?®). Denn
durch das Transzendieren des eigenen beschriankten Bewusstseins fallen die Schleier,
die die Schau der Unendlichkeit und Transzendenz Gottes in dieser Welt verdecken.s°
Das niedere, animalische Selbst wehrt sich jedoch gegen einen solchen mystischen Tod
des Ichs und will in den Illusionen der stofflichen Existenz verharren. Doch die sich auf
dem spirituellen Weg bemiihenden sufischen Zeug:innen streben danach, den iiberlie-
ferten Ausspruch des Propheten: ,Sterbt bevor ihr sterbt!“s! — und damit die koranische
Beschreibung der Auferstehung bereits im diesseitigen Leben zu vergegenwértigen:

4 Dann wird der Todesrausch die Wahrheit bringen: ,Das ist es, dem du zu entkommen
suchtest. Und geblasen wird in die Posaune. Das ist der Tag der Verheiffung. Eine jede Seele
kommt, und bei ihr sind ein Treiber und ein Zeuge. ,Du hast darauf nicht geachtet. Doch wir
haben dir die Verhiillung abgenommen, so dass dein Blick heute scharf ist. §52

Der sufische Anspruch einer iiberexistenziellen Zeugenschaft fithrt zu spezifischen
Weltsichten, in denen das Verhiltnis zwischen dem Ich, dem Anderen und der gott-
lichen Realitdt immer wieder neu zu harmonisieren versucht wird. Die Ausgangslage
sufischer Lehrtraditionen — wie jener der Einsheit des Seins (wahdat al-wugid) — liegt
in der Annahme, dass sich die gottlich-transzendente Einsheit in der Pluralitét der ge-
schaffenen Welt manifestiert. Der Koran unterscheidet dariiber hinaus aber nicht nur
zwischen der wahrnehmbaren und der verborgenen Welt, sondern driickt auch die
Existenz eines Dazwischen (barzah, aus K. 55:20) aus. Dieses Dazwischen — oftmals
personifiziert durch den jeweiligen spirituellen Pol (qutb) beziehungsweise den voll-
kommenen Menschen (al-insan al-kamil) - gilt den Sufis als Uberbriickung des Dualis-
mus. Denn der Dualismus besteht nur in der Wahrnehmung und im Bewusstsein des

78 Vgl. Nair, 2014, 396f, 401f, passim.

79 Esist anzumerken, dass gerade Mansur al-Hallag nicht nur weitreichende Reisen gemacht hat, sondern
auch ganz bewusst Ausdrucksformen, Vokabular und Konzepte von unterschiedlichen Gruppierungen
iibernommen und damit unter anderem die Skandale evoziert hat, die zu seiner Hinrichtung fiithrten;
vgl. Massignon, 1982, 108f, passim; Knysh, 2010, 74; Hentschel, 2020, passim.

80 Mayer, 2008, 267.

81 Vgl. Schimmel, 1985, 109f.

82 K. 50:19—22; Ubers. Bobzin, 2019.
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Menschen und trennt gleichzeitig die beiden Bereiche der wahrnehmbaren und ver-
borgenen Welt. Letztendlich ist die wahrgenommene Welt eine illusionére, eine Welt
der Erscheinungen (‘alam al-hayal), die das Wahre (al-hagq) in immer neuen Formen
und verzerrt widerspiegelt.

Dennoch, die Welt und die Geschépfe existieren, allerdings in absoluter Abhangig-
keit zu Gott, der von vielen Sufis als sich stédndig neu manifestierend verstanden wird
(vgl. K. 55:29). Folglich sind die unterschiedlichen Beziehungsformen der Geschopfe zu
Gott fiir Sufis auch relativ und verdanderlich. Das meint auch Aspekte wie Glaube und
Unglauben, Gehorsam und Widerstand. Alle Glaubens-Formen entsprechen bei Ibn al-
“Arabi und seinen Nachfolger:innen so auch dem gottlichen Willen. Das Entscheidende
sei nun, diese Erscheinungsformen nicht leichtfertig zu verurteilen, sondern die Eins-
heit in der Vielheit zu erkennen.8? So reflektiert “Abd al-Karim b. Ibrahim al-Gili (gest.
1406/17) systematisch alle menschlichen Zugénge, aber eben auch Abgrenzungen zu
Gott — ob sie sich selbst nun als glaubig, anders-gldubig oder nicht-glaubig definieren —
in Bezugnahme auf den Koran letztendlich als Verehrungsformen Gottes:

»Alles, was in der Existenz ist, ist in Anbetung Gottes, erhaben ist Er, gehorsam entsprechend
der Aussage dessen, der erhaben ist: ... Es gibt nichts, was nicht [S]ein Lob preist. Aber ihr
versteht ihren Lobpreis nicht. ... ¥ [...] Daher ist Er, erhaben ist Er, die Wirklichkeit jener Got-
zen, die sie anbeteten, und so beteten sie nichts Anderes an als Gott. Und Er bedurfte darin
keineswegs ihres Wissens und Er braucht (auch) nicht ihre Absichten. 84

4.6 Apologie und Polemik

Eine solche Haltung, in der Polytheist:innen beziehungsweise ,diejenigen, die (Gott
jemanden/etwas) beigesellen (musrikun) als sich in Verehrung Gottes befindlich ver-
standen werden, konnte leicht als Widerspruch zu koranischen Versen gelesen werden,
wie: 4 Siehe, Gott vergibt nicht, dass ihm etwas beigesellt wird. Doch was geringer ist
als dies, das vergibt er, wem er will. Wer Gott etwas beigesellt, der begeht eine unge-
heure Siinde. %5 Dementsprechend wurden Sufis wie al-Gili auch immer wieder heftig
kritisiert. In sufischen Apologien — wie die des Abu Nasr as-Sarrag (gest. 988), “Ain
al-Qudat al-Hamadani (gest. 1131) oder des Ruzbihan al-Baqli (gest. 1209) — wird den
Sufis ein Wissen zugesprochen, das fiir andere nicht zugénglich ist und zu Missver-
stdndnissen fithrt.8¢ Die Grundlage dieser Missverstindnisse liegen fiir diese Sufis in

83 Vgl. Chittick, 2008, 101f, 112f, 121.

84 Al-Gili, 1997, 253, 255; iibers. aus dem Arabischen Y. H.; Koranvers 17:44 {ibers. Bobzin, 2019; Kiirzung
des Koranverses bei al-Gili nicht angezeigt.

85 K. 4:48; Ubers. Bobzin, 2019.

86 Vgl. Renards, 1996, 7 (teilw. nach Bowering, 1980), 223f, 226, 246f, passim; mitunter wird fiir solche
Apologien auch K. 3:7 herangezogen.
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der getritbten Wahrnehmung der Erscheinungsformen. Dariiber hinaus polemisieren
auch die Sufis gegen das in ihrer Perspektive eingeschriankte Verstdndnis, das sich vor
den wahren Bedeutungen des Koran wie der Phdnomene des empirisch wahrnehm-
baren Universums verschlief3t.8” So schreibt beispielsweise Rami, der vor allem von
seinen westlichen Leser:innen oft ausschlieflich als Liebesmystiker der schonen Worte
verkladrt wird, in seiner fiir ihn typischen direkten, zum Teil auch derben Art:

,2Auf einem Strohhalm in einer Eselsurinpfiitze hob die Fliege ihren Kopf wie ein Steuermann.
JIch nenne euch Meer und Schiff’, sagte sie, ,ich habe lange Zeit dariiber nachgedacht. [...]
Im Verhiltnis zu ihr war diese Urinpfiitze grenzenlos weit; wie hitte sie das richtig sehen
konnen? Thre Welt erstreckt sich so weit wie ihr Blick; im Verhéltnis zu ihrem Auge erscheint
dieses ,Meer‘ grofi. So ist es auch mit dem falschen Interpreten des Koran: Wie bei der Fliege
ist seine Vorstellungskraft Eselsurin und sein Begriffsvermogen Stroh. [...] Wer einen Hinweis

auf den wahren Sinn hat, ist keine Fliege; sein Geist entspricht nicht seiner dufSeren Form.88

Sufis wie Rami, Ibn al-“Arabi und andere sprechen das gnostische Verstehen des wah-
ren Sinns nur den Leuten der wirklichen Wahrheit (ah! al-haqgiga) zu. Auch wenn jeder
Mensch das Potenzial dazu in sich trégt, konnten allein die Wissenden (‘arifin) die
geistig-spirituelle Quintessenz (rii/) aus dem Koran ziehen. Diese wird im mystisch-
visiondren Moment (warid al-waqt) — also im unweigerlich verginglichen Moment
der Spiegelung — erlebt und erfahren. Diese Quintessenz kann jedoch kontrér zu her-
kommlichen Auslegungen stehen. So sei die Anbetung des Goldenen Kalbes8 nach Ibn
al-*Arabi kein schwerwiegendes Vergehen, sondern die Vergegenwirtigung der Exis-
tenz und Selbstenthiillung Gottes in den materiellen Daseinsformen.?°

4.7 Die dynamische Koranhermeneutik des Sufismus

Es ist vor allem die intime, personliche Erfahrung mit der erlebten Bedeutung des Ko-
ran, die als iiber den Wortlaut hinausgehend empfunden wird. Diese stellt iiber Jahr-
hunderte den roten Faden sufischer Koranhermeneutik verschiedener Ausrichtungen
dar. Die Beschiftigung mit dem Koran und die Interpretationsbemithungen dauern als

87 Sufis positionieren sich mitunter als Vertreter:innen einer bestimmten theologischen Schule in ihrer
Auslegung auch gegeniiber anderen theologischen Traditionen oder anderen Debatten polemisch; vgl.
Coppens, 2018, 237f, passim.

88 Riami, 2012, 109f.

89 Vgl. K. 7:148-155, 20:83-98.

90 Vgl. Knysh, 2006, 154f; Abrahamov, 2015, 151f (zu Fusus al-Hikam, Abschnitt 192). Wobei der oben
angefiihrte elitir erscheinende Ansatz nur bedingt zutrifft, da Ibn al-“Arabi die Inspiration zu Fusus
al-Hikam als Sendungsauftrag verstanden hat, seine Einsichten den Menschen zu vermitteln; vgl. Abra-
hamov, 2015, 3f.
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das Herzstiick des Sufismus fort und sind seine dynamische Antriebskraft. Die ,Schén-
heit des Koran“ wird von Muslim:innen fiir den Glauben und die Lebensfithrung ganz
allgemein als identitétsstiftend wahrgenommen und als solche perpetuiert. Doch ,nie-
mand reagierte auf den Wohlklang der gottlichen Rede enthusiastischer, aber auch er-
schrockener als die Sufis.“! Die sufische Erfahrungshaltung ist durch die Bereitschaft
geprégt, dass der Koran ein die eigene Wahrnehmung und die eigene Lebenswirklich-
keit transformierendes Potenzial in sich trégt.

Fast ein Jahrtausend nach Sahl at-Tustari erfihrt so auch Sayyid “Ali Muhammad as-
Sirazi (gest. 1850) durch die intensive Beschiftigung mit dem Koran einen Zustand der
Uberexistenz (wigdan) und sieht darin eine das Bewusstsein erweiternde Erkenntnis
gottlicher Manifestationen (tagalliyat).%? Letztlich geht es Sufis wie Ibn al-*Arabi um
die Erkenntnis der Wirklichkeiten hinter den Erscheinungsformen der tagalliyat, die
als ephemere Spuren (atar) auf die Existenz des Wahren (wugid al-haqq) hinweisen.3
In Referenz auf die vorislamische Qasiden-Dichtung folgt Ibn al-“Arabis literarisches
Ich im Ubersetzer der Sehnsiichte (Turguman al-aswaq) so den Spuren der Geliebten,
an die er sich sehnsuchtsvoll erinnert, die er aber nie erreicht, die sich in seiner Vor-
stellung immer verdndert und ungreitbar bleibt.>*

91 Kermani, 2015, 365, passim.

92 Vgl. Lawson, 2018, 148f, 176f, passim.
93 Vgl. Chittick, 2008, 124.

94 Vgl. Sells, 2000, 19f, 24f, 37, passim.
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5. Sufismus in der Gegenwart?

Der folgende Uberblick iiber die Vielfalt des Sufismus in den letzten zwei Jahrhunderten
bis in die Gegenwart bereitet die Kontextualisierung der interviewten Sufis vor. Hierbei
ist zu betonen, dass bestimmte Regionen und Sufi-Ausdrucksformen in der Gegenwart
besser erforscht sind als andere. So gibt es zahlreiche Literatur zum Senegal oder zu
Indonesien wie auch zu konventionellen tarigat, jedoch unverhaltnisméafig weniger
zu Regionen wie dem Irak, der Arabischen Halbinsel oder zu China. Insbesondere der
Status unkonventioneller Sufi-Auslegungen, der Qalandaris oder der Wanderderwische
etc. in der Gegenwart ist unzureichend erfasst. Als einer der Wenigen erforscht Jiirgen
Frembgen Qalandari-Derwisch-Formen, die jenseits der allgemeinen gesellschaftli-
chen Konventionen agieren. Nach Frembgen sei das ,Derwischwesen jedoch in vielen
Regionen zu einem ,historischen Phdnomen geworden, in anderen Gebieten zumin-
dest stark zuriickgegangen“.2 Umherziehende Derwische, die mit teilweise extremen
Methoden ein Eingesogensein in Gott (magdub) anstreben, waren vor dem 20. Jahr-
hundert allerdings ein weit verbreitetes und akzeptiertes Phanomen in der islamischen
Welt.? Doch diese exzentrischen Derwische passten sich in ihrem Auftreten und ihrer
Kleidung mehr und mehr an. Denn ihre zuvor gesellschaftlich verankerte Lebenserhal-
tung durch Betteln oder auch Gaukeleien wurde zunehmend weniger geschétzt und
schlieSlich teilweise verboten. Gebiete, in denen solche Sufismus-Auslegungen weiter-
hin relativ kontinuierlich gelebt werden, sind der indo-pakistanische Kontext und in
einem geringeren Ausmaf$ auch Nordafrika.#

Davon abgesehen ist es nahezu unméglich, einen allumfassenden Uberblick des
Sufismus in all den verschiedenen Regionen zu erstellen, in denen dieser vertreten ist,
und dabei auch noch seine religiose, gemeinschaftliche, 6konomische und politische
Diversitét jeweils addquat darzustellen.’ Zusétzlich sind es gerade die gegenwértigen
Dynamiken des Sufismus, die noch unzureichend erforscht sind. Jedoch ist evident,
dass der Sufismus auch in der Moderne teilweise zwar verandert, aber kontinuierlich

1 Ich verstehe die Gegenwart in einem weiteren Sinn als das beginnende 21. Jahrhundert, in dem die
Anschlége des 11. September 2001, der War on Terror, die Arabischen Revolutionen 2011 und all deren
Folgen die islamische Welt und ihre Wahrnehmung nachhaltig und drastisch beeinflussten. In einem
engeren Sinn meint die Gegenwart hier den Zeitraum, in dem ich die Interviews geplant, durchgefiihrt
und bearbeitet habe, also von 2014 bis 2020. Gegenwart ist ein fliichtiges Konzept; die Interviews und
meine Analyse stellen die Perspektiven der Sufis zum Zeitpunkt der Befragung dar und beanspruchen
keine Allgemeingiiltigkeit.

Frembgen, 2000, 192; vgl. insbesondere zu pakistanischen Qalandaris ders., 2017, passim.

Vgl. dazu auch Gramlich, 1965/1976/1981, passim; zum zentralasiatischen Kontext vgl. Papas, 2019.
Vgl. Frembgen, 2000, 115, 132, 151, passim; zu den Qalandaris in Pakistan vgl. auch Ewing, 1997.

g~ W

Vgl. Paul, 2009, passim.
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weitergelebt und praktiziert wird.® Pragmatische Tendenzen in ihren Organisati-
onsformen ermoglichten den Sufis, den neuen sozialen Umstidnden, den politischen
Regimen sowie der oftmals destruktiven Einfithrung der Moderne aktiv zu begegnen
oder sich den jeweiligen Rahmenbedingungen anzupassen.” Sufis gelang es in vielen
Fillen, thren Landbesitz, ihre Netzwerke der Erziehung und Initiation und damit ihre
spirituelle, gesellschaftspolitische, und auch 6konomische Autoritit zunéchst gegen
die Kolonialméchte — und spéter gegen nationalstaatliche und autoritdre Regime — zu
verteidigen und zu erhalten. Somit ist der Sufismus eine der wenigen vormodernen
islamischen Institutionen, die den vom européischen Kolonialismus vorangetrieben
Kollaps wirtschaftlicher und politischer Macht muslimisch geprégter Gesellschaften
relativ intakt tiberstanden hat.8

Um diesen Sonderfall der Kontinuitit des Sufismus einzuordnen, ist die Koloni-
alzeit als ein historischer Wendepunkt fiir den Islam in Kiirze zu reflektieren. Wie
Frank Griffel darstellt, haben muslimisch geprigte Gesellschaften vor ihrer Koloni-
alisierung nach ihren eigenen Regeln funktioniert und waren nicht nur durch eine
,groflere Toleranz fiir Ambiguitit”, sondern auch durch das ,Bestreben nach Ausgleich
und Synthesis“® charakterisiert. Die Kolonisierung bedeutete fiir diese Gesellschaften
im Allgemeinen einen drastischen Einschnitt. Beginnend mit Napoleons Einmarsch
in Agypten 1798 und im Laufe der darauf folgenden européischen imperialistischen
Besatzungen vollzog sich eine nachhaltige Transformation muslimisch gepragter Ge-
sellschaften. Denn die Kolonialadministrationen setzten auf massive Mafinahmen,
um die dialektischen islamischen Diskurse systematisch zu regulieren und zu homo-
genisieren.’® Die Moderne wurde den Muslim:innen als Instrument der européischen
Herrschaft oktroyiert, um diese effektiv kontrollieren zu konnen. Eine Ideologie der
»fortschrittlichen européischen Modernitit wurde gegen einen ,Islam im Niedergang“
propagiert, um die Unterdriickung und Ausbeutung der kolonialisierten Volksgruppen
zu legitimieren. Diese Ideologie wirkt teilweise ungebrochen in zahlreichen gegenwér-
tigen, polemischen westlichen Islamdebatten fort und hatte auch einen radikalen Ein-
fluss auf das Denken und Handeln vieler Muslim:innen." Dies fiihrte unter anderem
zu einer gesteigerten Ablehnung des Sufismus zu Beginn des 20. Jahrhunderts.

6 Vgl. div. Beitréige in Bruinessen/Howell, 2007, passim.
7 Vgl.Howell, 2007, 220, passim; Werbner, 2007, 200.
8 Vgl. Green, 2012, 12.
9 Griffel, 2018, 87.
10 Vgl. Asad nach Silverstein, 2007, 40.
11 Vgl. Griffel, 2018, 29, 92f, passim; vgl. auch Bruinessen/Howell, 2007, 3, 7; Bauer, 2011, passim.
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5.1 Interne Spannungen und externe Spaltungsversuche

In Reaktion auf die europdische Hegemonie wurde auch eine muslimische anti-sufi-
sche Kritik laut. Im Versuch, den Islam als rationale Religion zu verteidigen, verorten
prominente Reformtheologen wie Muhammad “Abduh (gest. 1905) im Aberglauben
des Sufismus die Grundlage fiir einen Niedergang der islamischen Kulturen. Die sufi-
sche Dekadenz habe zu einer Unterlegenheit gegeniiber Europa gefiihrt.!? Tatsachlich
aber ist diese innerislamische Kritik an sufischen Eliten kein Novum, sondern besteht
bereits seit dem 16., spitestens aber seit dem 17. Jahrhundert in weiten Teilen der is-
lamischen Welt. Puritanische Reformbewegungen positionieren sich in Opposition
zu etablierten Gelehrten und Sufis, was in direktem Zusammenhang mit deren gesell-
schaftspolitischen Verbindungen zu den herrschenden Eliten der Osmanen, Safaviden
und Moguln steht.!3

Jene Reformbewegungen legen einen wesentlichen Grundstein zu dem Phénomen,
welches heute vereinfachend und gelédufig als Salafismus bezeichnet wird. Die frithe
Sufi-Kritik wurde aber priméir von anderen Sufis formuliert und geduflert. Tonange-
bend war in dieser Hinsicht Ahmad Sirhindi (gest. 1624) und die von ihm initiierte
sufisch-puritanische Erneuerungsbewegung der Mugaddidiya-Nagsbandiya, die sich
von Indien ausgehend stark im Osmanischen Reich ausgebreitet und insbesondere
dort als eine religios-politische Kraft etabliert hat.!* In dieser ,Erneuerung” des Sufis-
mus wurde die Kategorisierung eines korrekten und falschen Sufismus vorangetrieben.
Zwar hiefen jene Reformer die spirituellen Ubungen und Erfahrungen des Sufismus
gut, lehnten aber jegliche als abergldubisch wahrgenommene Praktiken ab, die von
ihrem $ari‘a-Verstindnis abweichen wiirden.!s

Diese durchaus polemische Dichotomisierung ist allerdings eine Dynamik, die es
in Grundziigen bereits seit dem 8. Jahrhundert gibt und spéter von Ibn Taimiya (gest.
1328) und seinen Schiilern systematisiert wurde.!® Solche Unterscheidungskategorien
wurden schlieflich auch von jenen islamischen Denker:innen iitbernommen, die im
19. und Anfang des 20. Jahrhunderts den Islam reformieren wollten. Die anfingliche,
zumindest noch ambivalente Haltung gegeniiber Sufis wandelte sich spéter — vor al-
lem nach Rasid Rida (gest. 1935) — zu einer mehrheitlichen Ablehnung des Sufismus.
Diese anti-sufische Linie wird in modernen Formen des Salafismus tendenziell fort-
gefithrt und auch verschirft,’” weicht sich unter Umstdnden aber auch wieder auf.
So akzeptierte beispielsweise der Griinder der indonesischen Muhammadiyah-Re-
formbewegung Ahmad Dahlan (gest. 1923) noch den charakterbildenden Wert eines

12 Vgl.Silverstein, 2007, 53; Green, 2012, 12.

13 Vgl. Lohlker, 2017, 16-18.

14 Vgl. Weismann, 1997, 131; Knysh, 2010, 226-234.

15 Vgl. Beck, 2014, 186f.

16 Vgl. Wagemakers, 2017, passim; Hentschel, 2020, 40, 142—147, passim.
17 Vgl. Weismann, 1997, 139f; Weismann, 2005, 39; Lohlker, 2017, passim.
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,Sart‘a-konformen“ Sufismus. Seine Nachfolger:innen aber lehnten den Sufismus kate-
gorisch ab. Im Zuge komplexer gesellschaftspolitischer Entwicklungen, religiéser Kon-
kurrenz und steigender Popularitidt des Sufismus auch in der urbanen Mittelschicht
Indonesiens kehrte die Fithrung der Muhammadiyah gegen Ende des 20. Jahrhunderts
wieder zu der vorsichtig positiven Haltung Dahlans zuriick. Einige Anhénger:innen der
Muhammadiyah begannen — entgegen der offiziellen Skepsis der Bewegung — schlief3-
lich sogar, fiir sie korrekte Formen des Sufismus zu praktizieren und zu propagieren.'s

Trotz dieser wechselseitigen, oftmals durchldssigen Beziehung besteht in vielen
Bereichen ein verhidrteter Antagonismus zwischen Salafist:innen und Sufis. Dieser
ist wesentlich durch Strategien des divide et impera externer Méchte begriindet. Ins-
besondere nach dem Mahdi-Aufstand (1881-1899) zeigte sich die britische Koloni-
almacht tiber das politische Potenzial von sufisch organisierten Gruppierungen be-
unruhigt. Folglich unterstiitzten die Briten puritanische muslimische Gelehrte, die
gesellschaftsreligiose anti-sufische Diskurse verbreiteten. Auch in anderen Kontexten
wurden anti-sufische Gelehrte gefordert, um ein Gegengewicht zu den einflussreichen
Sufi-Netzwerken zu etablieren. Denn zu jener Zeit war es der Sufismus, der bei euro-
paischen Méchten als ,gefdhrlicher Fanatismus“ galt.”® In der jiingeren Vergangenheit
— vor allem seit dem 11. September 2001 und dem darauthin ausgerufenen War on
Terror — werden wiederum Sufis gegen ,islamistische Extremisten‘ von verschiede-
nen Regierungen gesponsert und instrumentalisiert. In diesen wechselnden Allianzen
werden Gruppen gegeneinander ausgespielt, was zu weiterer gesellschaftlicher Frag-
mentation und Spannung fithrt. Diese staatlichen Sponsoring-Strategien nutzen vor
allem den herrschenden Regimen wie auch der gesellschaftspolitischen Stellung der
kooperierenden Sufis.2°

Dariiber hinaus ist das Verhéltnis zwischen Sufismus, Salafismus und dem soge-
nannten Politischen Islam komplex und teils ineinander verschrankt. So iibernehmen
die unterschiedlichen Richtungen mitunter begriffliche und konzeptuelle Anleihen
an den jeweils anderen.?! Beispielsweise propagierte “Abd al-Halim Mahmaud (gest.
1978) — Saih al-Azhar (1973-1978), wie auch bekennender und praktizierender An-
hinger der Hamidi-Sadili-tariga — den Sufismus als den spirituellen Anker in einem
sich modernisierenden und sikularisierenden Agypten. Mahmids Argumentationsli-
nien, seine Distanzierung von bestimmten sufischen Abweichungen, sein Rechtsver-
stidndnis wie seine gesellschaftspolitischen Entwiirfe bezeichnet Moshe Albo aber als
von einer Salafi-Gesinnung getragen.?2 Wenn dem so ist, hielt diese salafi-Einstellung
den .§aiéz al-Azhar allerdings nicht davon ab, nicht nur Sufis, sondern auch den fiir die

18 Vgl. Beck, 2014, 210, 215f, passim.

19 Vgl. Manger in Muedini, 2015, 36; zur britischen Kolonialpolitik in Bezug auf den Islam im indi-
schen Kontext vgl. Green, 2006, 82—88, passim.

20 Vgl. Muedini, 2015, passim; Sedgwick, 2018, passim.

21 Vgl. Laffan, 2007, 153; Villalon, 2007, 180, 190.

22 Vgl. Albo, 2012, 229f, passim.
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islamische Philosophie eminenten, bei Salafist:innen jedoch heftig abgelehnten Ibn
Sina (gest. 1037) zu zitieren.?> Mahmud vertritt in seiner hybriden Haltung einen ak-
tivistischen Sufismus, nach dem nur ein islamisches, von der $ari‘a getragenes Gesell-
schaftsmodell gegen die ,westlichen und postkolonialen Ubel“ der Moderne ankimp-
fen konne. Dabei bezieht Mahmud sich unter anderem auf das historische Vorbild des
Griinders seiner tariga, Abii I-Hasan a3-Sadili (gest. 1258), der seine Anhénger in der
Schlacht von Mansiira (1250) gegen Kreuzfahrer anfiihrte.24

5.2 Internationale Projekte sufischer Pragung

Sufischer Aktivismus ist im 20. Jahrhundert keine Randerscheinung. Beginnend mit
Ende des 19. Jahrhundert wurde in Afghanistan und dem damaligen Britisch-Indien
anti-kolonialer und egalitar-revolutiondrer Aktivismus durch Sufi-Poesie ausgedriickt
und propagiert. Darauf aufbauend verbindet in den 1930er und 1940er Jahren der
paschtunische Kommunist, Poet und Mufti “Abd ar-Rahim Popalzai (gest. 1944) in
der britisch-indischen Nordwest-Provinz seine sozialpolitischen Forderungen mit sei-
ner Auslegung der wahdat al-wugiid-Kosmologie.?> Auch in vielen anderen Kontexten
erlangen Sufi-inspirierte gesellschaftsreligiése und politische Bewegungen grofie Be-
deutung. Dort sind es in erster Linie Nag$bandi-Derivate, die weitreichende regionale,
oft auch internationale Verbreitung finden.26 Prominente Beispiele hierfiir sind Nursis
Nurcu-Bewegung sowie die daraus entspringende Giilen-Bewegung.?’” Aber auch die
Qubaisiyat zdhlt dazu; eine von Syrien ausgehende Bewegung, die ihre Impulse aus
dem Umkreis des syrischen Grofimuftis und Naqsbandi-Sufis Ahmad Kuftari (gest.
2004) erhielt. Die Qubaisiyat wurde zu einer der grofiten pietistisch-sunnitischen
Erneuerungsbewegungen fiir muslimische Frauen, die sich innerhalb eines globalen
Netzwerkes spirituell wie auch materiell gegenseitig unterstiitzen.

Auch die weltweit wohl grofite muslimische Erneuerungsbewegung der Moderne —
die Tablighi Jama'at (T]) — hat Wurzeln im Sufismus. Die TJ entspringt der indischen
Deobandi-Bewegung, die 1867 mit dem Ziel gegriindet wurde, den Islam zu reformie-
ren und von angeblich unislamischen Elementen zu reinigen. Dieses Projekt wurde
wesentlich von Sufi Suyih mitgetragen, um die tarigat wieder mit der sari*a in Ein-
klang zu bringen. Einer ihrer Schiiler - Muhammad Ilyas (gest. 1944) — fithrte dieses
Projekt fort, indem er die Tablighi Jama’at in den spiten 1920ern aufbaute und erfolg-
reich verbreitete. Das Programm der T] basiert auf einem missionarisch-aktivistischen,

23 Vgl. ebd., 239f.

24 Vgl. ebd., 235.

25 Vgl. Caron, 2016, 135, passim.

26 Vgl. Weismann, 1997, 145.

27 Vgl. Mandaville, 2004, 164f, passim.
28 Vgl. Islam, 2012, 161f.
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aber politisch quietistischen und sari*a-orientierten Sufismus. Die Tablighi Jama’at
bedient sich eines sufischen Erbes, verwendet dessen Terminologien, distanziert sich
aber von fiir sie abergldaubischen Praktiken, der wahdat al-wugud-Lehre, kritisiert die
beanspruchte Autoritit der Suyih als Vermittler:innen zu Gott und betont die charis-
matische Gemeinschaft, die von der religios-moralischen Verantwortung jedes/r Ein-
zelnen getragen wird. Zusétzlich fordert sie eine abgrenzende Kollektividentitit, was
wiederum als Antwort auf die Herausforderungen der (post-)kolonialen Modernitit
zu sehen ist.??

Etwas frither nimmt in Indien eine internationale Organisation sufischer Lehre mit
ganz anderer Ausrichtung ihren Beginn. Zwischen 1910 und 1926 importiert Hazrat
Inayat Khan (gest. 1927) seine universalistische Version des Sufismus das erste Mal
in groffem Stil in den Westen. Inayat Khans Sufismus beruht auf der Ci§ti-tariga, die
grundsétzlich inklusiv und pluralistisch ausgerichtet sowie Musik, Philosophie und
ekstatischen Korpertechniken gegeniiber positiv eingestellt ist. Hazrat Inayat Khan
fithrt zwar die zentrale sufische Lehrer:innen-Schiiler:innen-Beziehung auch im Wes-
ten fort, erwartet von seinen neuen Anhénger:innen aber keine Konvertierung zum
Islam. Er propagiert zudem eine Gleichberechtigung der Geschlechter, verwendet eine
westliche Sprache und adaptiert die Strukturen formaler Organisation nach westlich-
modernen Modellen. All dies begriindete den Erfolg der Verbreitung und der Veranke-
rung des International Sufi Movement — zumindest bis zum Tod des Griinders — we-
sentlich.3°

Doch kehren wir noch einmal zu den sufisch inspirierten, gesellschaftspolitischen
Bewegungen zuriick, und zwar zu den Muslimbriidern: Hasan al-Banna (gest. 1949)
lief} 1928 seine Sufi-Erfahrungen, die erlernten sufischen Techniken und Organisati-
onsformen in die Griindung seiner Bewegung einflieRen.?! Ahnlich wie die (proto-)
salafistischen Denker:innen lehnten die frithen Muslimbriider zunéchst nur die fiir
sie volkstiimlichen, abergldubischen erscheinenden sufischen Praktiken ab.3? In den
folgenden Generationen wurden die sufischen Wurzeln aber auch von den Muslim-
briidern verleugnet und der Sufismus im Ganzen entschieden abgelehnt.33

Wie bereits betont sind kollektive Zuschreibungen jedoch keinesfalls addquat. Oft
gibt es Parallelen oder sogar Uberschneidungen zwischen Sufismus, Salafismus und
politisch-religiosen Bewegungen wie den Muslimbriidern. Ein aussagekriftiges Bei-
spiel dafiir ist Sa®id Hawwa (gest. 1989), Chefideologe der syrischen Muslimbriider,
der selbst einen Sufi-Hintergrund hatte und eine ,Sufi-Salafi-Synthese“ anstrebte.34
Dieser argumentiert, dass selbst das inner-sufisch kontrovers wahrgenommene und

29 Vgl. Sikand, 2007, 130f, passim.

30 Vgl. Genn, 2007, 257f, 261f, passim.
31 Vgl. Mandaville, 2004, 76.

32 Vgl. Brown, 2011, 5.

33 Vgl. Knysh, 2007, 505.

34 Vgl. Weismann, 1997, 139f.
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debattierte rituelle Durchstofien vom Kérperteilen mit Spieflen und andere extreme
Korpertechniken, die primér in den Rifa®iya- und Qadiriya-tarigat praktiziert werden,
als wundersame Beweise des wahrhaftigen Charakters des Islam zu verstehen sind.3

5.3 Moderner sufischer Puritanismus

Trotz solcher Hybriditdt und Ambivalenz distanzieren sich gesellschaftsreligiose sufi-
sche Akteure wie Kuftari, Hawwa oder auch der indische Abu l-Hasan Ali an-Nadwi
(gest. 1999), der in der Tradition der Mugaddidiya-Nagsbandiya steht und die beiden
Erstgenannten beeinflusste, von ,innovativen‘ und daher ,degenerierten“ Entwicklun-
gen (bid‘a). Auch wenn jene Sufis zwar die ,sufische Spiritualitit‘ bewahren wollen,
vermeiden sie — anders als die Tablighi Jama'at — eine explizite Sufi-Terminologie und
ersetzen diese durch ,genuin‘ koranische Begriffe.36 Im Jemen wiederum vertritt Habib
“Umar b. Hafiz — saih der “Alawiya im Hadramawt und Griinder zweier bedeutender
islamischer Bildungsinstitutionen (Dar al-Mustafa und Dar az-Zahra) — eine Position,
die die Kluft zu Salafist:innen und Sufi-Kritiker:innen tiberbriicken mochte. Wenn der
Begriff Sufi negative Assoziationen wecke und zu Konflikten fithrt, dann solle man
eben nicht an diesem festhalten. Es geht nach Habib “Umar vielmehr um die Lehre
und die Tatigkeiten, nicht um die Bezeichnung, wie er 2009 in einem Interview betont.
Wihrend er und seine Anhédnger:innen Sufismus praktizieren, bezeichnen sie sich als
sada, mitunter aber auch als salaft.3” Im Iran wird der Sufismus oft als ‘irfan bezeich-
net und somit auch fiir das revolutionér-religiose Establishment salonfihig gemacht.38
In Indonesien wird in den Printmedien ein Wettstreit zwischen Sufis und Salafis da-
riiber ausgetragen, wer Anspruch auf die authentische Auslegung des Islam behaup-
ten konne. Dabei werden von beiden Lagern sehr dhnliche Argumentationslinien in
der jeweiligen Definition des korrekten Islam und zum Teil sogar dieselben Konzepte
verwendet. Allerdings unterscheiden sich die Bewertungen und Methoden, die gleich
klingenden spirituellen Ziele zu erreichen. Bei aller gegenseitigen Abneigung treffen
sich die jeweiligen Autoren in diesen 6ffentlichen Diskursen allerdings in ihrer Abgren-
zung zu inakzeptablen, ekstatischen Formen des Sufismus.??

Allgemein sind es gegenwirtig die niichternen tarigat — wie die Nagsbandiya —, die
weit verbreitet und erfolgreich sind. Diese sind fiir ihre Betonung auf Frommigkeit
und religiose Disziplin bekannt,*° rituelle Praktiken und Lehrinhalte erscheinen we-

35 Vgl. Pinto, 2016, 201, 211.

36 Vgl. Weismann, 2007, 124f, passim.
37 Vgl. Knysh, 2017, 216-224.

38 Vgl. ebd., 36—40.

39 Vgl. Laffan, 2007, 153, 160.

40 Vgl. Mandaville, 2004, 164.
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nig mystisch und vor allem nicht ekstatisch.#! Sufismus wird hier vor allem als Erzie-
hung des Selbst nach dem Vorbild des Propheten und seiner Gefahrt:innen — also den
salaf — verstanden. Folglich wird das Studium der Hadith-Literatur, wie auch deren
Umsetzung stark betont. Auch wird der zentrale Fokus auf die innerliche Verbindung
mit dem Saif (rabita) zunehmend auf das gemeinschaftliche Praktizieren (suhba) ver-
lagert.#2 Bei solchen Positionen sind formelle wie auch inhaltliche Ahnlichkeiten zu
verschiedenen Formen des salafistischen Puritanismus festzustellen.? Diesen liegen,
wie bereits ausgefiihrt, gemeinsame historische Entwicklungen zu Grunde. Allerdings
ist die zunehmend zu beobachtende, zumindest duf8erliche Angleichung vieler tarigat
an eine verstirkt puristische Form der Religiositit auch als Reaktion auf einen sozial-
religiosen Druck durch Salafist:innen zu sehen.*

Noch stdrker ist diese Rationalisierung des Sufismus aber durch modernistische
Ideologien und Wahrheitsregime begriindet. Moderne Staaten setzten hierbei Maf3-
nahmen, Religion zu systematisieren und zu biirokratisieren. Religiése Praxis miisse
— gemif des protestantischen Ideals — um einen transzendenten Gott aufgebaut sein,
der in wochentlichen gemeinschaftlichen, aber niichternen Gottesdiensten verehrt
wird. Diese miissen im Weiteren auf kodifizierten Doktrinen und offiziellen Texten
basieren. Zudem ist die Anhénger:innenschaft klar zu definieren und zu regulieren.
In dieser Hinsicht heterodoxe und eklektische Gruppierungen, die durch ekstatische
Techniken eine immanente Gotteserfahrung anstreben, wurden als irrational und
unmodern degradiert und mit unterschiedlich starken Repressionen belegt. Folglich
passten sich viele der unkonventionellen religiosen Ausdrucksformen — das betrifft
viele Sufis wie Anhédnger:innen zahlreicher anderer religioser Stromungen, die keinem
in diesem Sinne modernen christlichen oder muslimischen Mainstream entsprechen —
an die Vorgaben des Staates an und propagieren diese in Folge auch selbst.*>

Das Indonesien des 20. Jahrhunderts bietet hierfiir ein anschauliches Beispiel. In
der Loslosung von der holldndischen Kolonialmacht und in den Jahren nach der Un-
abhingigkeit 1945 wurde vom Staat versucht, religiose Minderheiten und nicht-kon-
formistische Stromungen zu missionieren oder zumindest zu regulieren, um den Maf3-
gaben der Moderne entsprechen.*¢ Zahlreiche Sufi-tarigat adaptierten so nicht nur
ihre Strukturen, sondern waren auch wesentlich daran beteiligt, rationalistisch-puris-
tische Haltungen gegeniiber synkretistischen und unkonventionellen Auslegungsfor-

41 Auch das trifft nicht auf alle Nagsbandi-Gruppen zu. Die international vernetzte Nagsbandi-
Haqqani-tariga etwa integriert spétestens seit 2009/2010 in ihren dikr auch ekstatische Korpertechni-
ken, die von anderen Sufi-farigat praktiziert werden. Sufis dieser Richtung in Kairo erklarten mir diese
Neuerung als inkludierende Offnung gegeniiber anderen Traditionen.

42 Vgl. Silverstein, 2007, 42-44, 50, 54.

43 Bruinessen/Howell, 2007, 14.

44 Vgl. Abenante, 2017, 137-139; vgl. auch Weismann, 2005, 39.

45 Vgl. Howell, 2007, 221, 224f.

46 Vgl. ebd., 220f.
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men durchzusetzen. In den spéten 1950er Jahren wird die Jami'iyya Ahlith Thoriqa
Mu'tabaroh gegriindet, eine Sufi-Vereinigung, die zwischen respektablen (mu‘tabar)
und unannehmbaren Sufi-Auslegungen unterschied, um so dem damaligen religi-
onspolitischen Klima zu entsprechen. Zunehmende politische Verstrickungen fiihr-
ten 1979 zu einer Neugriindung. Tonangebend war hierbei die Nahdlatul Ulama (NU,
gegriindet 1926), die bis 1984 — teilweise als Opposition — aktiv in die Politik invol-
viert war, sich dann aus dem Parteibetrieb zuriickzog, aber weiterhin ein wichtiger
gesellschaftsreligioser und politischer Akteur ist. Die NU ist ein Verband Gelehrter, die
mehrheitlich einen regional-traditionellen, aber tendenziell niichternen (Sufi-)Islam
(santri) vertreten. Dieses nach aulen hin konventionelle Image steht aber nicht im
Widerspruch zum Auftreten unkonventioneller, charismatischer Sufis aus dem Umfeld
der NU, die als Gottesfreunde (auliya’) hohes Ansehen erlangten und auch von héchs-
ten politischen Kreisen gefordert wurden.#?

5.4 Die Modernisierung der fariqat

Kolonialadministrationen und modernistische Regime versuchten im 19. und 2o0. Jahr-
hundert, Herr iiber die gesellschaftspolitisch unabhéngig agierenden tariga-Netzwerke

zu werden.*® So wurden wihrend der Modernisierung Agyptens unter Muhammad

Ali (reg. 1805-1848) Mafinahmen gesetzt, die dgyptischen tarigat zu regulieren, zu

institutionalisieren und somit auch effektiv kontrollieren und besteuern zu kénnen.
Dieses Unterfangen scheiterte jedoch nicht nur; die tarigat desintegrierten sich viel-
mehr und eine noch groflere Zahl an Verzweigungen entstand.*® Dieser Prozess der
Verstaatlichung religioser Institutionen und Akteure wurde auch in den 1960er Jahren

unter Gamal *Abd an-Nasir (gest. 1970) sowie in anderen arabischen sozialistischen

Regimen fortgesetzt. Auch hier entzogen sich viele Sufis der staatlichen Kontrolle oder
standen zu diesen teilweise in Opposition.>°

Sufis befinden sich aber auch in wechselnden Allianzen mit Regimen und kénnen

aktiv an Modernisierungsprozessen beteiligt sein, wie etwa im Fall des Iran. Entgegen

der Darstellung, der persische Sufismus sei nach dem Ende der Qajar-Dynastie (1785—
1925) in die Insignifikanz abgeglitten, existieren im Iran bis in die Gegenwart sowohl

schiitische wie auch sunnitische tarigat. Unter den Pahlevis (1925-1979) waren Sufis

— unter dem ersten Schah — selbst aktiv an Modernisierungsbestrebungen beteiligt und

— unter dem zweiten — zwar weniger reformorientiert eingestellt, aber umso enger mit
dem Umfeld des Schahs verbunden. Auch zu Beginn der Islamischen Revolution 1979

47 Vgl. Bruinessen, 2007, 101f, 112, passim.
48 Vgl. Silverstein, 2007, 179.

49 Vgl. Takahashi, 2007, 50.

50 Vgl. Chih, 2007, 37f; Heck, 2009, 13.
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konnten Sufis ihr Prestige halten. Das ist wohl durch den quasi-sufischen Hintergrund
Imam Khomeinis begriindet, der im ‘irfan — einer mystisch-philosophischen Erkennt-
nislehre, die aber nicht unbedingt mit dem Sufismus gleichzusetzen ist — ausgebil-
det war. Dariiber hinaus betonten die der Revolution nahestehenden Sultan-Ali-Sah-
Ni‘matullahiya- und Dahabiya-tarigat eine ihnen und Imam Khomeini gemeinsame
spirituelle Genealogie zur Kubrawlya. Andere iranische tarigat sahen sich jedoch als
vom ideologisierten Islam der Revolution nicht korrumpiert und distanzierten sich
von dieser. Diese revolutionskritische Haltung, die vorherigen Verbindungen zum al-
ten Regime wie die grundsétzliche Ablehnung der unkonventionellen Wanderderwi-
sche — im Iran vor allem die noch wenig erforschten Haksar® — fithrten dazu, dass
das politische und religiose Establishment Sufis zunehmend skeptisch betrachtete.
SchlieSlich wurden auch zahlreiche sufische Institutionen geschlossen. Iranische Su-
fis verhielten sich in Folge tendenziell quietistisch. Auch wenn sich einige gezwungen
sahen, ins Exil zu gehen und ihre Netzwerke transglobal aufzubauen, besteht der ge-
lebte Sufismus im Iran, auch wenn kaum noch institutionell verankert, so doch unge-
brochen fort.52

Das Osmanische Reich wurde wie der Iran formell nie kolonisiert, sondern befand
sich selbst in einer Entwicklungsphase hin zu einer westlichen Modernitédt und zu
einem industriellen Kapitalismus. Die bei den Osmanen zunichst iiberaus einflussrei-
chen Sufi-Netzwerke verloren in diesem Prozess graduell an Bedeutung. Die Umbrii-
che nach dem Ersten Weltkrieg, die Etablierung der Tiirkischen Republik und schlief3-
lich das Verbot des institutionellen Sufismus — das meint die staatliche Kontrolle in
der Berufung und Absetzung religioser Autorititen, schlie8lich aber auch die Schlie-
ung der sufischen Konvente (dergah beziehungsweise tekke) und das Abschaffen der
Titel der Sufi-Meister:innen — verschérfte die Situation.>?

Den wohl grofiten Einschnitt erlebte der institutionelle Sufismus aber im Zuge
der wahhabitischen Eroberungen des Higaz und durch die Etablierung des Saudi-
schen Konigreichs. Sufische Versammlungsorte (zawiya), die es von vielen verschie-
denen tarigat in Mekka und Medina gab, wurden geschlossen oder zerstort. Besuche
von Gribern wurden verboten und unter harte Strafe gestellt. Sufische Praktiken und
Feste wurden aus der offentlichen Sphéire verbannt. Doch trotz der radikalen wah-
habitischen anti-Sufi-Dogmatik wurde der Sufismus als private Praxis geduldet oder
zumindest nicht verfolgt. Eine informelle sufische Préasenz ist so zumindest bis zum
Ende des 20. Jahrhunderts in Mekka, Medina und Dschidda nachzuweisen.5* Es ist

51 Vgl. zu diesen Frembgen, 2000, 93f, passim.

52 Vgl. Bos, 2007, passim; zur bewegten Geschichte des persischen Sufismus — insbesondere der Ni‘ma-
tullahiya und Dahhabiya — seit dem 18. Jahrhundert mit unterschiedlichen Positionen zu den jeweils
Michtigen, den Verfolgungen, Revivals und internen Spannung vgl. Lewisohn, 1998 und Lewisohn,
1999.

53 Vgl. Silverstein, 2007, 41, 46—48.

54 Vgl. Sedgwick, 1997, 364, 368, passim.
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aber anzunehmen, dass Sufis — allein durch Pilgerfahrten — bis in die Gegenwart auch
in Saudi-Arabien existieren und aktiv sind.

Wie diese verschiedenen Fille sufischer Kontinuitét aufzeigen, basiert der Sufismus
nicht so sehr auf Institutionen per se, sondern auf der gegenseitigen, intersubjektiven
Beziehung (suhba) zwischen Meister:innen und Schiiler:innen. Die institutionellen
Formen der tarigat erwiesen sich demnach als relativ flexibel. Selbst Verbote konnten
diese langerfristig nicht zersetzen.5> Benjamin Soares betont, dass der Fokus auf die
tarigat-Organisationsformen den Blick auf die tatséchlichen flieRenden Dynamiken
des Sufismus sogar verstellen wiirde, da diese nur bedingt institutionell bestimmt sind.
Dies trifft auch auf den westafrikanischen Kontext und speziell auf Mali zu. Auch wenn
hier vor allem die Qadiriya- und Tiganiya-tarigat weit verbreitet sind, hatte die Zuge-
horigkeit zu diesen tiber die Zeiten unterschiedliche Bedeutungen. Vorkolonial war die
Zugehorigkeit zu den tarigat primér ein elitdres Unterfangen unter sufischen Gelehr-
ten. Unter der franzosischen Kolonialmacht konvertierten aber viele Malines:innen
zum Islam, was zumeist mit einer Zugehorigkeit zu einer oder mehreren der tarigat
verbunden war. Gegenwértig gehoren die meisten Muslim:innen in Mali formell zwar
keiner tariga mehr an, Sufi-Praktiken und die Verehrung von Sufis sind aber weit ver-
breitet und fest verankert. Dabei erfreut sich eine neue Art an Sufis grofien Erfolges.
Diese sehen sich mehr oder weniger unabhingig von den traditionellen tarigat, rufen
zu gesellschaftlicher wie konfessioneller Einheit — auch zwischen den tarigat — auf,
integrieren synkretistische Elemente wie auch Aspekte der Jugendkultur, und nutzen
die neuen Medien und verschiedene Formen des religiosen Marketings intensiv.56

Auch im Senegal fithrte die Opposition gegeniiber der franzosischen Kolonialbe-
satzung zu einer Stdrkung der ohnehin weit verbreiteten und fest verankerten Sufi-
Strukturen in der Bevolkerung. Die sufische Adaptierung moderner Vereinsstrukturen
(daaira) prégte folglich die senegalesische Zivilgesellschaft, sie bildet die Infrastruktur
fiir die transglobal prosperierende, aber im Senegal verankerte Diaspora und wird so-
mit zu einem Marker der Modernisierung.5’

In Indonesien ist die formelle Zugehorigkeit zu fariga-Organisationsformen ein
relativ rezentes Phdnomen und ist in Verbindung mit der Institutionalisierung der
Lehrer:innen-Schiiler:innen-Loyalit4t in Form von modernen nationalstaatlichen Ver-
einigungen zu setzen.8 In Folge dieser aktiven Institutionalisierung sind indonesische
Sufis seit Beginn des 21. Jahrhunderts zunehmend auch transglobal stéarker in der 6f-
fentlichen Sphire vertreten. Der Sufismus wird hierbei als Wegweiser aus der spirituel-
len Krise und den materialistischen Wirren der Moderne propagiert, deren Ideale wie
Rationalitdt und Menschenrechte zudem nicht im Widerspruch zum Sufismus stehen

55 Vgl. Bos, 2007; Chih, 2007; Silverstein, 2007, passim.
56 Vgl. Soares, 2007, 77f, passim.

57 Vgl. Villalon, 2007, 174, 179f.

58 Vgl. Bruinessen, 2007, 92f, passim.
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wiirden. Die Aufgabe des Sufismus sei es in erster Linie, die Moralitit der Menschen
zu stirken.59

Diese Aura der moralischen Autoritit fithrte im Allgemeinen dazu, dass Sufis durch
die neuen Entwicklungen an Einfluss gewannen. Insbesondere, da die Gelehrten
(‘ulama?) durch die Modernisierung des Bildungssystems in den zunehmend zentra-
lisierten Staatssystemen an Einfluss verloren, fiillten Sufi-suyii/ oftmals diese Leerstel-
len®° oder transformierten die Bildungsinfrastruktur. So vollzogen die Gelehrtenkreise
in Kano (ca. 1950-1970) unter dem Einfluss des bedeutenden senegalesischen Tigani-
Sufis Ibrahim Niasse (gest. 1975) eine Reorientierung von einem elitdren Fokus auf
eine juridische Koranexegese zu einer offentlichen Koranlehre und einer Verbreitung
islamischen Wissens sufischer Prigung.¢! In Indonesien wurden zeitlich begrenzte Bil-
dungskurse genutzt, um vor allem die urbane, gebildete Mittelschicht auf eine intel-
lektuelle Weise wieder mit dem Sufismus vertraut zu machen. Bei Interesse an einer
vertieften sufischen Ausbildung vermittelten diese Institute dann an Sufi-suyu/ und
ihre tarigat weiter. Hierbei finden seit Anfang der 21. Jahrhunderts auch eklektische su-
fische Lehren und deren experimentell-ekstatische Praktiken wieder mehr Anklang.62

Diese Entwicklungen zusammenfassend ist festzustellen, dass die tarigat — wenn
auch in einem geringeren Ausmaf$ als in vormodernen Zeiten — auch im 19. und
20. Jahrhundert expandieren, sich in ihrer dufSeren Struktur aber immer wieder neu
und ,zyklisch“6? formieren und auch Untergruppen bilden. Diese Verzweigungen ba-
sieren primér auf der Loyalitét der Schiiler:innen zu den jeweiligen Lehrer:innen. Die
tarigat und sub-tarigat waren zwar immer schon transnational aufgebaut, aber relativ
informell und lose verbunden. Diese fliefende Struktur dndert sich teilweise Ende des
20. Jahrhunderts mit einer zunehmend staatlich verordneten Institutionalisierung der
Organisation wie durch moderne Kommunikationsmittel und die damit verbundenen
verstdrkten Monitoring- und Koordinierungsméglichkeiten.®* Der Internetauftritt ins-
besondere der transnational agierenden tarigat versucht, die Distanz zwischen $aih:a
und Schiiler:innen zu iiberwinden und den digitalen Raum als Ort der spirituellen Er-
fahrung zu erschlief3en.6s

Davon abgesehen agieren sub-tarigat mitunter vollig unabhéngig voneinander, fol-
gen aber oftmals denselben Organisationsprinzipien ihrer gemeinsamen Ursprungs-
tariga. Diese Untergruppen unterscheiden sich in ihrer Form je nach sozialem Setting,
kulturellem Kontext wie auch Personlichkeit des/der jeweiligen Saihs oder Saiha oft
stark voneinander. Die Kontinuitdt des Sufismus in der Moderne ist somit wesent-

59 Vgl. Laffan, 2007, 165f.

60 Vgl. Sedgwick, 2018, 226.

61 Vgl. Brigaglia, 2009, 357, passim.
62 Vgl. Howell, 2007, 219f, 234-237.
63 Vgl. Werbner, 2007, 197.

64 Vgl. Genn, 2007, 264, 271, passim.
65 Vgl. Piaino, 2016, passim.
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lich durch die desintegrierende, aber vitale Tendenz der tarigat begriindet, die auf der
gegenseitigen Beziehung zwischen Lehrer:in und Schiiler:in basiert. Die suyuh wer-
den weiterhin durch ihre Anhénger:innen legitimiert, wenn sie die Kriterien der spi-
rituellen und moralischen Autoritdt anerkennen. Der/die mit einer solchen walaya
ausgestattet:e Saif:a steht tiber der administrativen Autoritét der staatlichen Macht.66
Ist ein:e Saifi:a oder sein:e Nachfolger:in jedoch nicht in der Lage, charismatische Au-
toritdt auszustrahlen und aufrechtzuerhalten, kann dies leicht zu einer Abkehr seiner
oder ihrer Anhédnger:innen und einem Ende der tariga beziehungsweise der spezifi-
schen Gemeinde fithren. Nach Paul Pinto wiirde diese Dynamik — insbesondere in den
Sufi-Gemeinschaften, die auf einer imaginativ-mystischen Symbolik und performati-
ven Praxis aufbauen — zwar die Fihigkeit zu einer erh6ht kreativen Improvisation for-
dern, aber auch leichter zu Spannungen zwischen dem selbstbestimmten Individuum
und den Machtstrukturen einer Gemeinschaft fithren.s?

5.5 Politische Dimensionen des rezenten Sufismus

Solche Spannungen konnen auch zwischen den durch ihr Charisma legitimierten Sufis
und der Mehrheitsgesellschaft bestehen. Sufis inszenieren etwa spirituelle Autoritat
gegeniiber Nicht-Eingeweihten und erhalten dadurch Einfluss.®® Auf einer gesellschaft-
lichen Ebene fiihrt eine solche sufische Selbsterméchtigung — individuell wie kollek-
tiv, historisch wie gegenwértig — zu einer stark ausgepréigten Heterogenitét in Bezug
auf politische Positionen und Aktivitdten. Da Sufis oftmals auflerhalb der staatlichen
Kontrolle agieren, fithrt gerade dies zu drastischen Repressionen. Sufi-tarigat basieren
aber wesentlich auf spirituellen, politischen und 6konomischen Netzwerken, was ih-
ren Fortbestand bis in die Gegenwart entscheidend garantierte.6® Der Sufismus entwirft
auf diese Weise seine eigenen sufischen ,Topografien“. Diese haben zumeist ein lokales
spirituelles Zentrum, expandieren und wirken tiber ethnische und politische Grenzen
hinaus. Auch wenn Sufi-tarigat in einem gewissen Maf als autonome Organisations-
formen bezeichnet werden konnen, heifst das weder, dass Sufis sich nicht politisch be-
tdtigen wiirden, noch, dass der Staat keinen Einfluss auf Sufis hitte.”

Unter besonders grofien politischen Druck gerieten sufische Richtungen unter den
verschiedenen sozialistischen Regimen, erwiesen sich aber trotz heftiger Repressionen
als resistent. In postsowjetischen Landern sind Sufis nun verstérkt an der Wiederbele-
bung der religiosen wie kulturellen Identitét beteiligt. So wird unter den Wolga-Ural-

66 Vgl. Chih, 2007, passim.

67 Vgl. Pinto, 2016, 207-210.

68 Vgl. ebd., 206.

69 Vgl. Sedgwick, 2018, passim.
70 Vgl. Werbner, 2007, 197, 199f.
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Tataren der Sufismus vorsichtig als religios-kulturelles Erbe zu rekonstruieren versucht.
Dieses Unterfangen wird ausgiebig von tariga-Netzwerken im Nordkaukasus und in
Zentralasien unterstiitzt.”! In diesen beiden letztgenannten Regionen ist der Sufismus
nicht nur weniger marginalisiert, sondern wird finanziell gefordert und gegen einen
als fremd propagierten Extremismus instrumentalisiert. Ein prdgnantes Beispiel da-
fiir ist die von Russland unterstiitzte autoritdre Prisidentschaft Ramzan Kadyrovs (reg.
seit 2004) in Tschetschenien. Kadyrov inszeniert sich nicht nur als Sufi-Sympathisant,
sondern auch als ein spiritueller Fiihrer, der 6ffentliche dikr-Versammlungen organi-
siert und besucht. Kadyrov instrumentalisiert in seiner Politik auf massive Weise su-
fische Symbolik, insbesondere um jeglichen Wahhabi-Einfluss im Keim zu ersticken.
Seine restriktiven gesellschaftsreligiosen Mafinahmen unterschieden sich allerdings
wenig von saudisch-wahhabitschen Repressalien.”

Wie in Algerien ‘Abd al-Aziz Butaflika (reg. 1999—2019) so propagiert auch in Ma-
rokko Konig Muhammad VI. (reg. seit 1999) den Sufismus gegen die Ausbreitung des
Extremismus und des Salafi-Islam.?® Von Seiten der Sufis lassen sich mitunter auch
innerhalb einer tariga unterschiedliche Positionierungen feststellen. Saif Yasin, der
einen Zweig der in Marokko weit verbreiteten Budsisiya fithrt und stark an der Ver-
breitung der tariga beteiligt war, kritisiert die Monarchie und wirbt fiir einen alter-
nativen sufischen Gesellschaftsentwurf. Schliefllich griindet er die politisch aktivis-
tische al-“Adl wa-l-Thsan Bewegung. Sein fritherer Lehrer Sidi Hamza aber und Konig
Muhammad VI. unterstiitzen einander gegenseitig.”* In Syrien bewirbt Muhammad
al-Habas — Schiiler des bereits erwihnten Ahmad Kuftara — die Demokratie als Garant
fiir islamische Werte, vertritt einen an Ibn al-*Arabi angelehnten Universalismus, ar-
beitet aber als Parlamentsmitglied mit dem Ba‘ath-Regime zusammen. Bereits Kuftara
kooperierte eng mit Hafez al-Assad (gest. 2000)7 und folgt dabei dem Mugaddidi-
Naqgbandi-Grundsatz, Einfluss auf die politisch Méchtigen zu suchen.” In Agypten
griindeten Sufis nach den Arabischen Revolutionen 2011 zwei politische Parteien, an-
dere unterstiitzten sikulare Parteien und wieder andere das alte politische Establish-
ment, das sich schlief}lich wieder durchgesetzt hat.””

71 Vgl. Di Puppo/Schmoller, 2019, passim; zum Sufismus in Zentralasien vgl. div. Beitridge in DeWeese/
Gross, 2018.

72 Vgl. Knysh, 2007, 510; Muedini, 2015, 125f, 137f, passim.

73 Vgl. Muedini, 2015, 57f, 74f, passim.

74 Vgl. Heck, 2009, 20-28; Haenni/Voix, 2007, 246f. Die “Adl wa-l-Ihsan-Bewegung (JC) ist ein prignantes
Beispiel, inwieweit die Zuschreibung des Labels Islamismus ein politischer Akt sein kann. Die JC ist
regimekritisch und fordert statt der Monarchie eine Republik und demokratische Reformen. Dies stof3t
beim Konig auf wenig Anklang, welcher die JC daher als islamistisch diffamiert; vgl. Muedini, 2015,
85-87.

75 Vgl. Heck, 2009, 15—-20; Sedwick, 2018, 223f.

76 Vgl. Weismann, 2007, 118.

77 Vgl. Brown, 2011, 1.
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Die Beziehungen und Konflikte von tiirkischen Sufis mit weltlichen Méachten ha-
ben lange Tradition. Insbesondere die Bektasiya hat — auch durch ihre enge Verbin-
dung zu den Janitscharen — eine besonders ereignisreiche Geschichte vorzuweisen.
1826 wurde sie von Sultan Mahmud II. verboten, jedoch inoffiziell weitergefiihrt. Viele
Bektasis unterstiitzten dann die Jungtiirkenbewegung. Im Unabhéngigkeitskrieg 1919
stand eine Bektagi-Fraktion auf Seiten Mustafa Kemals, eine andere auf jener des Sul-
tans in Istanbul. Nach der Griindung der Republik wurde die Bektaslya wie alle ande-
ren Sufi-tarigat wieder verboten,”® besteht wie diese aber weiter fort. Tiirkische Sufis
iben auch bis in die rezente Politik ihren Einfluss aus. So entstammen prominente
politische Personlichkeiten der Tiirkei — wie die Griinder der AKP und Recep Tayyip
Erdogan — beispielsweise der Nagsbandi-nahen Iskender-Paga-Gemeinschaft und pri-
gen seit den 1970er Jahren das politische und religiose Klima in der Tiirkei maf3geb-
lich. Auch die Liberalisierungsbestrebungen zur Anndherung an die Richtlinien fiir
einen EU-Beitritt sind teilweise von sufischen Interessen getragen, um die weiterhin
bestehende Illegalitit sufischer Institutionen durch mégliche Liberalisierungen auf-
zuheben.” Gleichzeitig bauen auch kurdische Unabhéngigkeitsbewegungen und -par-
teien wesentlich auf transnationalen Qadiri- und Nagsbandi-Netzwerken auf.80

Auch im Senegal ist die Verbindung zwischen den Sufi-tarigat und der Politik eng.
Diese Verflechtung gipfelt im Wahlsieg Abdoulaye Wades (Staatsprdsident 2000-
2012), der bekennender Anhinger der Muridiya ist und als seine erste amtstragende
Handlung nach Touba fuhr, um dort den Segen seines saifis zu erhalten.®! In Mali um-
gab sich Priasident Moussa Traoré (reg. 1968—1991) in den 198oern mit mehreren Su-
fis. Nach seiner Absetzung und der beginnenden politischen Liberalisierung, waren
Sufis in der offentlichen Sphiére in der Hinsicht aktiv, dass sie unislamische Entwick-
lungen kritisierten. Gegenwdrtig propagieren andere Sufis wiederum eine synkretisti-
sche Koexistenz, die auch nicht-islamische Symbole integriert. Gleichzeitig vertreten
diese aber einen strikten moralischen Code und rufen ihre Anhénger:innen auf, sich
zu bemiihen, sich Gott anzunihern. Politische Auﬁerungen oder Aktivititen werden
in der Regel nicht getitigt.82 In Indonesien vollzog Priasident Suharto (reg. 1966—1998)
um 1990 in seiner Religionspolitik einen ,Islamic Turn“ und umgab sich mit Sufis und
nicht mehr mit den eine animistisch-mystische Lehre praktizierenden kebatinan.s?

Der Sufismus kann zudem als Plattform der gesellschaftspolitischen Konflikttrans-
formation dienen, wie Randall in ihrer Studie zu der jidisch-muslimischen Sufi-tariga
Derekh Avraham in Israel aufzeigt. Diese tariga wurde 2000 gegriindet und bezieht
sich auf Beispiele jiidisch-muslimischer Sufi-Synthese fritherer Jahrhunderte. Fiir die

78 Vgl. Zarcone, 2016, passim.

79 Vgl. Silverstein, 2007, 55-59.

80 Raudvere/Stenberg, 2009, 4.

81 Vgl. Villalén, 2007, 177.

82 Vgl. Soares, 2007, 80, 91, passim.

83 Die kebatinan sind allerdings zum Teil auch vom Sufismus beeinflusst; vgl. Howell, 2007, 218.

Publikation im Sinne der CC-Lizenz BY 4.0

101




102

| Sufismus in der Gegenwart

Derekh Avraham-tariga beinhalte der Sufismus das Potenzial fiir interreligiose Koexis-
tenz. Ihre Anhénger:innen nutzen sufische Infrastrukturen, Praktiken und Konzepte,
um eine friedvolle Verstindigung zwischen Juden/Jiidinnen und Muslim:innen in Is-
rael und Paléstina zu kultivieren.8

5.6 Der Sufismus, der Westen und der Zeitgeist

Beginnend mit dem einsetzenden 20. Jahrhundert, aber vor allem in den 1970er und
1980er Jahren verbreitete sich der Sufismus in seinen verschiedenen Varianten im Wes-
ten. Zum einen sahen Sufi-Lehrer:innen darin die Moglichkeit, neue Anhénger:innen
zu gewinnen und ihre Netzwerke weiter auszubauen. Zum anderen findet der Sufismus
grofle Popularitit bei Européer:innen und zunehmend auch bei US-Amerikaner:innen,
die zum Islam konvertieren, sich den Sufismus aneignen und in ihr soziokulturelles
Umfeld iibersetzen.®> Eine dieser Formen ist der primér von verschiedenen Formen
des Sadili-Sufismus beeinflusste ,perennialistische Traditionalismus*,8¢ der an anderer
Stelle bereits besprochen wurde (s. Kapitel 3.1). Zusammen mit Inayat Khans Mission
ebneten jene Sadili-Derivate den Weg fiir spitere westliche Sufi-Bewegungen, bildeten
aber auch die Grundlage fiir die tendenziose Wahrnehmung, den Sufismus als einen
universalistischen, alternativen, spirituell-psychologischen Lebensweg und als das
,Schone Gesicht des Islam“ zu sehen.8”

Eine andere Variante an globalen Sufi-Netzwerken sind die tarigat, die in ihrem
Ursprungsmilieu verankert bleiben, aber auch westliche Anhéngerinnen haben.
Diese tarigat integrieren ebenfalls westliche Konzepte, um jenen Anhénger:innen ei-
nen Zugang zur sufischen Lehre zu ermdglichen. In der dgyptischen-sudanesischen
Burhaniya etwa werden sufische Inhalte in eine psychologische Sprache iibersetzt
und insbesondere mit Elementen der Gestalttherapie harmonisiert.8 Der Sufismus
im Westen existiert aber natiirlich auch unter Migrant:innen, die durch ihre sufischen
Organisationsformen das kulturelle Umfeld ihrer neuen Milieus mit- und umgestal-
ten. So gibt es beispielsweise in Grof3britannien zahlreiche, sehr unterschiedliche und
transnational aufgebaute, zumeist in Pakistan und Indien basierende Sufi-Netzwerke.
Hier reicht das Spektrum von niichternen Mugaddidi-Naqsbandis zu eklektischen und
eigentiimlichen Sufi-Lehrer:innen und ihren Anhénger:innen.8° New York wiederum ist

84 Vgl. Randall, 2016, 66f, passim.

85 Vgl. Green, 2012, 12; Sedgwick, 2018, 226f; zu verschiedenen westlichen Sufi-Strémungen beziehungs-
weise Individuen, die den Sufismus fiir sich adaptiert haben, vgl. Kiiciik, 2008; zu einer umfassenden
Historie der Beziehung zwischen dem Sufismus und dem Westen vgl. Sedgwick, 2017.

86 Vgl. Kiigiik, 2008, 297f, passim; Sedgwick, 2011, passim.

87 Vgl. Kiigiik, 2008, 294, 316.

88 Vgl. Abenante, 2017, 140f, passim.

89 Vgl. Werbner, 2007, 196, passim.
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seit den 1980ern eines der grofiten Zentren der senegalesischen Muridiya-Diaspora,
die von Touba ausgehend ein globales Netzwerk wirtschaftlicher Aktivitit betreibt.*°
Anders als die autochtonen und migrantischen Sufi-Netzwerke, die lokale Traditionen
weiterfithren, aber auch adaptieren, tendieren westliche Sufi-Stromungen dazu, neue
Varianten des sufischen Erbes zu kreieren. Vor allem die Herausforderungen zwischen
anti-autoritdren Anspriichen und der im Sufismus fest verankerten spirituellen Hier-
archie fithren hier zu Spannungen und Abspaltungen. Ein weiterer intensiv debattier-
ter Punkt sind Genderverhéltnisse.”

Die Geschlechterfrage im Sufismus ist komplex und kann hier nur bedingt ausge-
fithrt werden. Verkiirzt lasst sich sagen, dass die Moglichkeiten fiir Frauen in formalen,
fithrenden Funktionen innerhalb der tariga-Strukturen limitiert sind. Die Einschréin-
kungen hinsichtlich geschlechtsspezifischer Autoritidt und Legitimation im Sufismus
werden gegenwdrtig jedoch auch in muslimisch geprédgten Kontexten verstarkt hinter-
fragt und angefochten. Ein Beispiel dafiir ist Saiza Cemalnur Sargut, die gegenwirtig
einen Zweig der Rifalya in Istanbul leitet.92 Ein anderes Beispiel fiir sufische Heraus-
forderungen der dominanten patriarchalen Strukturen sind die seit den 199oern ver-
stirkt auftretenden weiblichen mugaddamas im Senegal.?3 Im Zuge der Globalisierung
ist hinsichtlich formeller Fithrungspositionen in sufischen Gemeinschaften allgemein
eine erhohte Selbstbestimmung von Frauen festzustellen.*

Globale Zusammenhinge des Sufismus weisen verschiedene, mitunter auch kon-
fliktreiche kulturpolitische Facetten auf. Vor allem im sogenannten Kampf gegen den
Terror werden Alliierte gesucht und von Islamwissenschaftler:innen wie Alan Godlas
und Bernard Lewis in den Sufis gefunden, die die geeigneten Verbiindeten gegen einen
gewaltbereiten Islamismus seien.?> Insbesondere US-amerikanische muslimische Ge-
lehrte mit engerem oder weiterem Sufismusbezug — wie Hamza Yusuf oder Nuh Keller,
aber auch der amerikanische saii der Nagsbandi-Haqqani-tariga Hisham Kabbani -
unterstiitzen diese Politik und propagieren eine ,intellektuelle, gesellschaftspolitisch
aktive klassische Form des Sufismus“. Sufi-inspirierte Kiinstler:innen wie Salman Ah-
med und seine Gruppe Junoon nutzen schon in den 1990ern ihren ,Sufi-Rock“ als ur-
spriinglich subversiven Ausdruck des Protests gegen die ,Wahhabi-Ideologie“. Diese
Musiker wurden aber zunehmend von staatlicher Seite gesponsert und fiir ihre Zwe-
cke vereinnahmt. Dies wiederum erweckte eine neue muslimische transnationale Ge-
genkultur — tagwacore —, die sich sowohl gegen islamistische Musikfeindlichkeit wie
auch gegen die staatliche Ideologisierung von Sufi-Kultur ausspricht. Sufische (Musik-)

9o Vgl. Villal6n, 2007, 185f, passim.

91 Vgl. Genn, 2007, 260f, 271f, passim.

92 Vgl. Neubauer, 2016, 154, passim.

93 Vgl. Hill, 2010, 378, passim.

94 Vgl. Raudvere/Stenberg, 2009, 5.

95 Zu einer detaillierten Darstellung der US-amerikanischen und britischen Vereinnahmung des Sufismus
im Zuge des War on Terror vgl. Muedini, 2015, 153-173.
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Kulturen konnen also Tréger gesellschaftspolitischer Konfliktlinien sein, werden aber
auch traditionell wie modernisiert weitergelebt, weltweit — etwa in der Bollywood-
Industrie — vermarktet?¢ oder auch mit einem New-Age-Eklektizismus verbunden.®”
Die New-Age-Bewegung wiederum fithrte durch ihre synkretistisch-relativistische
Komposition in den 199oern auch zu einer populdren Form der Re-Islamisierung
unter einer ,sdkularisierten Bourgeoisie“ in Marokko tiber Agypten und den Iran bis
nach Indonesien. Im Zuge dessen wurde vor allem in Marokko der Sufismus in einem
modernen, humanistisch-universalistischen Gewand wiederentdeckt und als spiritu-
elle Selbstoptimierung angenommen. Auch wenn die stark ausgeprégte Autoritét der
Suyuh zunichst abgelehnt wurde, bekamen die tarigat so neuen Zuwachs, nicht ohne
Spannungen zwischen modernem Individualismus und der traditionellen tariga-
Hierarchie aufzuweisen. Schliefilich fithrte aber die De-Institutionalisierung der New-
Age-Bewegung zu einer Re-Institutionalisierung des Sufismus in Marokko.?®

5.7 Die flexible Kontinuitat des Sufismus

In weiten Bereichen des gegenwirtigen Sufismus besteht eine starke Kontinuitat klas-
sischer Ausdrucksformen. So wird weiterhin die Poesie als beliebter Tréager sufischer
Lehre praktiziert, wie Andrea Brigaglia in der bestechenden Analyse eines Gedichts
tiber die sufische Ausbildung (tarbiya) und Erkenntnis (ma‘rifa) des nigerianischen
Tigani-Sufis Muhammad Balarabe (gest. 1967) demonstriert. In Kontinuitét zu vor-
modernen Formen (s. Kapitel 4.4) ist die Poesie das zentrale Medium, sufische Kon-
zepte — wie beispielsweise die Lehren der Akbarischen Schule — oder auch die jeweilige
theologische Positionierung an ein breites Publikum zu vermitteln. Gebrauchlich sind
hierbei koranische Einschiibe (tadmin), die in die oftmals paradoxe lyrische Sprache
verwoben werden.®®

Aber auch das — schwer abzusteckende — Genre des Sufi-tafsir besteht in der Mo-
derne fort. Die Koranexegese (1982) des iranischen $aif Hajj Soltan Hosein Tabanda
Gonabadi Reza-Ali Sah (gest. 1992) beispielsweise ist im Stil des vormodernen tafsir-
Genres verfasst, baut auf traditioneller sufischer Exegese auf und steht in Beziehung
zur Koranauslegung seines spirituellen und leiblichen Ahnen Soltan Ali Sah (gest.
1909). Reza Ali Sah verwendet eine moderne Sprache und bezieht Geschehnisse und
Fragestellungen seiner Zeit in die Interpretation mit ein, um seine Leserschaft zu er-
reichen, die er spirituell leiten will.100

96 Vgl. Aidi, 2014, 70-82, passim.
97 Vgl. Howell, 2007, 233, 237.
98 Vgl. Haenni/Voix, 2007, 241, 249-255.
99 Vgl. Brigaglia, 2018, passim.
100 Vgl. Cancian, 2014, 98f, passim.
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Ebenso wird das sufische Lehrmittel der Hagiografien iiber die Gottesnahen
(auliya?) als Vorbilder weiterhin aktiv und pragmatisch angewendet. Diese Literatur-
gattung will sufische Ideale anhand der Handlungen und Personlichkeiten bedeuten-
der Sufis an ein breites Publikum vermitteln.!°! Dabei wird dem jeweiligen Zeitgeist
entsprochen, um das Prestige und die Popularitit des Sufismus zu wahren oder seine
gesellschaftsreligiose Konformitdt zu verteidigen. In vormodernen Zeiten waren es
die leidenschaftliche Liebe (‘isq) und die Wundertitigkeit (karamat) durch Sufis, die
beschrieben und betont wurden. In der Moderne aber werden solche Erzdhlungen
der Wundertitigkeit oftmals entmystifiziert, dafiir aber die spirituellen wie ethischen
Qualititen der historischen wie gegenwirtigen Sufis betont.’°2 Entgegen dieser tenden-
ziell apologetischen Rationalisierung werden von anderen Sufis weiterhin auch eks-
tatische Korpertechniken und Praktiken wie das Durchstoflen von Korperteilen (darb
as-sis) praktiziert, um die Segenskraft (baraka) und Wunderwirksambkeit (karamat)
des $aiks und seiner Initiierten zu inszenieren beziehungsweise zu realisieren. Uber
das Medium des Korpers wird die Kontrolle iiber das Niedere Selbst (nafs) und die
spirituelle Qualitdt des Sufis in seinem Glauben demonstriert und 6ffentlich gepriift.103

Diesen Uberblick abschliefend lisst sich sagen, dass der gegenwirtige Sufismus durch
eine starke Kontinuitét zu seinen vormodernen Formen, seine Diversitit an Zugdngen
und Auslegungen wie auch durch eine transnationale Hybriditédt gekennzeichnet ist.104
Seine Strukturen und Ausdrucksformen resultieren aus einem komplexen Zusammen-
wirken von Tradition und Modernitit.1°5 Der Sufismus baut einerseits auf seinen Tradi-
tionen auf, die tarigat sind andererseits auch moderne oder auch postmoderne Triger
gesellschaftlicher Organisation und religiser Erfahrung.1¢ John Voll sieht den Erfolg
der Sufi-tarigat in der Gegenwart in dieser Hinsicht als effektive Antworten auf globale,
postmoderne und postmaterialistische Bediirfnisse.!°” Dabei begegnet der Sufismus der
weit verbreiteten negativ-stereotypen Wahrnehmung modernistischer Trends des ver-
gangenen Jahrhunderts mit pragmatischen, flexiblen und zeitgeistigen Strategien und
bildet oft das Fundament zivilgesellschaftlicher Strukturen.

In arabischen Lindern verlor der Sufismus im 20. Jahrhundert auf Grund einer zu-
nehmend materialistischen Lebenskultur verhdltnisméaflig an Popularitdt. Im Zuge
dessen schwand auch die Autoritét der suyih. Doch die mit den Arabischen Revolu-
tionen 2011 begonnenen drastischen gesellschaftlichen Umbriiche und Unsicherhei-

101 Vgl. dazu auch Albo, 2012, 243.

102 Vgl. Papas, 2018, passim.

103 Vgl. Pinto, 2016, 201f.

104 Vgl. Bruinessen/Howell, 2007, 15; Hill, 2019, passim.

105 Vgl. Werbner, 2007, 215; fiir eine regionale Darstellung des Sufismus in Indien in der Zeit zwischen
Vormoderne und Moderne vgl. Green, 2006.

106 Vgl. Voll, 2007, 284.

107 Vgl. ebd., 284, 297.
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ten scheinen dahin zu fithren, dass die gemeinschaftlich-spirituelle Infrastruktur der
sufischen tarigat wieder verstdrkt Halt verspricht. So finden das Charisma der Sufi-
$uyith und die ,Ideale eines traditionellen Islam“ bei den Menschen der MENA-Region
wieder verstirkt Anklang.108

Jener Schwund des arabischen Sufismus ist zudem nur relativ zu sehen. So macht
beispielsweise vor Beginn des Biirgerkriegs in Syrien 2012 der Sufismus weiterhin die
Hauptstromung des dort gelebten Islam aus. Zentrum sufischer Aktivitdt war dabei
Aleppo.199 Wie sich die Situation des Sufismus in Kriegsregionen wie Syrien, dem Irak,
dem Jemen, Afghanistan und insbesondere in den Gebieten, die vom sogenannten Is-
lamischen Staat (IS) besetzt und zerriittet worden sind, entwickelt, muss erst erforscht
werden. Davon abgesehen und global betrachtet erweckt der Sufismus Ende des 20.,
Anfang des 21. Jahrhunderts erneut den Enthusiasmus insbesondere der urbanen
Mittel- und Oberschichten und wird von diesen auch geférdert. Die Qualitét des Su-
fismus, das Partikulare und Universale in eine effektive Synthese zu bringen, garan-
tiert wesentlich sein Fortbestehen iiber die Jahrhunderte, wie auch in Bezug auf die
Herausforderungen der Moderne und der multiplen Dynamiken der Globalisierung.1
Der Sufismus in der Gegenwart ist ein gesellschaftsreligioses Phanomen, das auf viel-
faltige Art und Weise traditionelle Strukturen mit den Anforderungen des alltdglichen
Lebens aushandelt. Sufis begegnen aktiv den Herausforderungen von Urbanisierung,
Mobilitdt, Diaspora-Gemeinschaften, Generationswechsel, Genderdynamiken und Di-
gitalisierung.!

108 Vgl. Sedgwick, 2018, 213, 228.

109 Vgl. Pinto, 2016, 201.

110 Vgl. Voll, 2007, 287f, 294.

111 Vgl. Raudvere/Stenberg, 2009, 9, passim; s. auch div. Beitrige in ebd.
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Das Phanomen gegenwiértiger sufischer Koranauslegung wurde von mir in verschie-
denen Kontexten exemplarisch analysiert und die Ergebnisse miteinander in Diskus-
sion gesetzt. Die Erhebung und Interpretation der jeweiligen sufischen inhaltlichen
Reflexionen des Koran — und zwar in Form der lebendigen, interpretativen Interaktion
zwischen Sufis und der Multidimensionalitdt des Koran — stehen im Zentrum dieser
Untersuchung. Die gewéhlten Erhebungsmethoden der qualitativen Sozialforschung!
folgen einem interpretativen Paradigma, in dem jede soziale Handlung als das Resul-
tat der Interpretation eines jeden Menschen der jeweiligen intersubjektiven Situation
sowie dessen individuelle Positionierung in diesen komplexen Zusammenhéngen ver-
standen wird. Sie will die subjektiven Bedeutungsebenen und Perspektiven der For-
schungsobjekte verstehen und deuten.?

Im Folgenden werden die Sufis meines Samples?® daher zunéchst in Bezug auf spe-
zifische inhaltliche wie personliche Aspekte vorgestellt und ihre jeweiligen Lehrtra-
ditionen ersichtlich gemacht. Eine regionale, gesellschaftsreligiose Verortung ist fiir
diese Analyse wesentlich und wird, soweit moglich, hergestellt. Bei manchen Aussa-
gen und Handlungen der interviewten Sufis wurde ich gebeten, sie nicht in die Ana-
lyse einzubeziehen. Abgesehen von solchen sensiblen Daten erhielt ich aber von allen
Interviewten die Zustimmung, die Gespréiche unter ihren vollen Namen zu veréffent-
lichen. Kontaktpersonen, Familienmitglieder und Schiiler:innen, die mir keine expli-
zite Erlaubnis dazu gaben, werden nicht namentlich genannt. Die Profile werden chro-
nologisch, entsprechend der Abfolge der Interviews angefiihrt. Vorangestellt werden
jedoch die Darstellungen jener drei Sufis, bei denen ich lingere Zeit verbracht habe
und vermehrt Handlungsformen beobachten konnte, die iiber die Interviewsituation
hinaus gingen. Wenn vorhanden, verweise ich auch bei den anderen Fillen auf einen
derart erweiterten Datensatz. Eine Ubersichtstabelle mit den Interviews, der jeweili-
gen Interviewsprache und weiteren Verweisen auf die Interviewten ist im Anhang zu
finden.*

1 Fiir eine ausfiihrliche Darlegung meiner methodischen und auch autoethnographischen Zugénge, siehe

Hentschel, 2021, 9—22, 116-128.

Vgl. Flick/Kardorff/Steinke, 2013, 23.

Mit meinem Sample beanspruche ich nicht, den gegenwirtigen Sufismus abzudecken. Die interviewten
Sufis stehen fiir sich und dienen als Stichprobe des weltweiten Felds, das unzihlige Sufi-Strémungen,
-Traditionen und -Praktizierende umfasst, die je fiir sich Spezifitiiten in sich tragen.

4 Die Transkriptausschnitte geben eine moglichst wortgetreue Ubersetzung der Interviews wieder, wur-
den aber im Sinne guter Lesbarkeit sprachlich angepasst. Ubersetzungsalternativen und Ausdriicke in
der Originalsprache des Interviews werden in runden Klammern, Anmerkungen und Ergdnzungen in
eckigen Klammern, weiterfithrende Kommentare und Verweise zu zitierten oder angespielten Koran-
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I Sufi Tabib Safarboy Kuschkarov

Taschkent, Usbekistan
Interview: 01.01.2015

Safarboy Kuschkarov ist der Leiter der usbekischen Nursafardiya® und tragt den Ti-
tel Sufi Tabib (safi tabib: Sufi-Arzt), mit dem er normalerweise angesprochen und im
Folgenden auch bezeichnet wird.® Ich habe eine Woche (28.12.2014-04.01.2015) bei
Sufi Tabib in Begleitung meiner Kontaktperson verbracht. Sufi Tabib hat sich in die-
sem Zeitraum ganz uns und meinem Forschungsansinnen gewidmet. Das Interview
wurde am 01.01.2015 gefiihrt, Sufi Tabib hat aber fiir den 03.01. ein Zusatzinterview
mit seinem Koranlehrer organisiert. Auffallend war, dass er im Hauptinterview zwi-
schen ,Sufi-Themen“ und ,religiosen Themen“ unterschied und bei letzteren dann auf
den Koranlehrer verwies.”

Zudem haben wir nicht nur viel Zeit mit Sufi Tabib, sondern auch mit seiner Familie
und einigen seiner Schiiler:innen verbracht. Pragend waren hierbei die zahlreichen
Festmahle. Das viele und gehaltvolle Essen wurde bewusst eingesetzt, denn die Stir-
kung des Korpers ist fiir Sufi Tabib eine wesentliche Voraussetzung fiir eine spirituelle
Entwicklung. Korperliche Bediirfnisse und Schwichen wurden aber nicht negativ be-
urteilt. Die gemeinschaftlichen Zusammenkiinfte, bei denen es keine Geschlechter-
trennung gab, waren ausgelassen heiter, aber auch von Disziplin getragen. Sufi Tabib
bestimmte, wann gegessen, getrunken, gesprochen oder getanzt wurde.

Die vielen Gespriche, die wir in dieser Woche fiithrten, kreisten um sufische Inhalte,
aber auch um globale gesellschaftspolitische Themen. Ein priasentes Thema war das
damalige Expandieren des sogenannten Islamischen Staates. Sufi Tabib betonte die
Wichtigkeit, politisch aktiv zu sein, wenn noétig ,fiir den Frieden zu kdmpfen“ und ge-

stellen in Fu3noten angegeben. Auf sprachliche Besonderheiten wird nur in Einzelfillen hingewiesen,
so mir diese fiir die Interpretation und das Verstidndnis wichtig erscheinen. Betonungen durch die Inter-
viewten werden fett gedruckt. Arabische, persische, tiirkische und sonstige fremdsprachige Begriffe wer-
den in Kursivschrift wiedergegeben. Kiirzungen und Ergédnzungen meinerseits kennzeichne ich durch
eckige Klammern.

5 http://sufism-nursafardiyya.com/en/index.php, letzter Zugriff: 02.12.2021; Seite mittlerweile vom Netz
genommen.

6 Hier wie bei den anderen Sufis richtet sich die Schreibweise der Namen primér nach ihrer eigenen Ver-
wendung und Umschrift, wie sie z. B. im Internet zu finden ist. Nur bei Araber:innen und Iraner:innen
verwende ich — wie auch sonst — die Transkription nach dem System der Deutschen Morgenlandischen
Gesellschaft (DMG).

7 Das Hauptinterview wird mit Sufi Tabib, 2015 angegeben, Aspekte aus dem zweiten Interview mit Sufi
Tabib 2, 2015. Auf Wunsch des Koranlehrers, der anonym bleiben wollte, wurde dieses Gespréch nicht
aufgenommen. Sufi Tabib diskutierte meine Fragen mit seinem Lehrer auf Usbekisch und iibersetzte sie
dann in seinen Worten ins Franzésische. Ich werte meine Notizen zu diesem Gespréch daher ebenfalls
als die Aussagen Sufi Tabibs.
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gen ,den Extremismus” vorzugehen, den er oft mit ,den Arabern“ gleichsetzte. Diese
polemische Rhetorik ist in Zusammenhang mit einem dominanten postsowjetischen,
zentralasiatischen Diskurs in Verbindung zu setzten. Denn nach dem Ende der Sow-
jetunion ist ein starker Zuwachs an importierten salafistisch-wahhabitischen Ideolo-
gien in der Region festzustellen. Diese sind aktiv gegen lokal-kulturelle, vom Sufismus
geprégte Traditionen vorgegangen. Von staatlicher Seite wurden aber lokale Sufis ge-
gen den Einfluss des ,arabischen Wahhabismus“ unterstiitzt.® Sufi Tabib scheint zwar
nicht mit dem Staat zusammenzuarbeiten — seine Erzdhlungen weisen eher auf eine
Opposition hin —, doch scheint er von jenem anti-arabischen Diskurs beeinflusst zu
sein.

Zudem vertritt Sufi Tabib eine stark ausgeprégte usbekozentrische Identitét. In die-
ser gilt vor allem ,Amir Timur“ als Nationalheld und Férderer des Sufismus. Timur Lenk
(gest. 1405),° der primér fiir seine Grausamkeit bekannt ist, machte Samarkand zum
Zentrum des Timuridischen Reichs, wo nicht nur Kunst, Kultur und Gelehrsamkeit,
sondern tatsédchlich auch der Sufismus massiv gefordert wurde. Im 16. bis 18. Jahr-
hundert setzte sich unter den verschiedenen zentralasiatischen Sufi-Stromungen
schliefSlich die Nagsbandiya als tonangebend durch und verlagerte den kulturellen
und 6konomischen Knotenpunkt der Seidenstrafle von Samarkand nach Bukhara.!?
Wie in anderen Kontexten ist auch in Zentralasien die Konkurrenz zwischen Sufis ver-
schiedener tarigat historisch wie gegenwirtig teilweise stark ausgeprégt." Es ist daher
kein Zufall, dass Sufi Tabib auffallend oft und kritisch die Nagsbandiya erwihnt. Sei-
nen eigenen Sufi-Weg fithrt er auf Ahmad Yasawi und Nagm ad-Din al-Kubra zuriick,
die die Grindungsfiguren der in Anatolien, Persien und (Zentral)-Asien weit verbrei-
tenden Yasawlya und Kubrawiya sind.

Nagm ad-Din al-Kubra (gest. ca. 1220) war Schiiler und Lehrer prominenter Sufis
des 12. und 13. Jahrhunderts.”? Er betont in seiner Lehre die Moglichkeit des unmittel-
baren Kontakts mit Gott durch visionére Erfahrungen. Diese konnten durch Disziplin,
spirituellen Riickzug, ausgeprigtes Gottesgedenken (dikr) und die Kultivierung der
sublimen Zentren (lata’if) im menschlichen Kérper erreicht werden.’® Ahmad Yasaw1
(gest. um 1165 oder auch erst im 13. Jahrhundert'#) und seine Nachfolger:innen — die
sogenannten tiirkischen Meister (masayih-i turk) — waren fiir die Islamisierung der
Turkvolker und der Zentralasiat:innen von grofler Bedeutung. Im Zuge der mongo-

8 Vgl. Knysh, 2004, 19f; Muedini, 2015, 133, 136.
9 Vgl. Manz, 2012, passim. Timur lief§ z. B. den monumentalen Grabkomplex fiir Ahmad Yasawi erbauen,
vgl. dies.
10 Vgl. Lenz-Raymann, 2014, 125f, passim; zum Sufismus in Zentralasien vgl. zudem DeWeese/Gross, 2018.
11 Vgl. DeWeese, 2013, 843.
12 Vgl. Bowering, 1987, passim.
13 Vgl. Knysh, 2010, 174, 234-239.
14 Vgl. DeWeese, 2013, 839. Diese zweite zeitliche Einschdtzung des Todes Yasawis wird potenziell da-
durch bestitigt, dass Sufi Tabib die Urspriinge seiner Tradition im 13. Jahrhundert verortet.
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lischen Eroberungen breitete sich die Yasawlya verstarkt nach Anatolien aus. Dort
wie auch in Zentralasien wurde die Yasawilya mit den unkonventionellen Sufis der
Qalandariya und Haidariya in Verbindung gesetzt. Gamal ad-Din “Azizan (gest. 1507)
etablierte den Hauptzweig der Yasawiya schliefdlich in der Region um Samarkand. Die
Yasawlya weist im Vergleich zu anderen farigat eine weniger ausgepragte Hierarchie
auf und fokussiert sich auf die in Zentralasien verstreuten Gréber der Yasawi-suyiih.'>
Fiir den in vielen Bereichen unkonventionell agierenden Sufi Tabib wiirden sich Sufis
wie al-Kubra und Yasaw1 und in Folge auch die Nursafardiya auch wesentlich von den
meisten anderen Sufi-tarigat unterscheiden:

Im Sufismus gibt es drei Grade [...]: Es gibt den Sufismus, der mit der Religion ist, wie zum
Beispiel die Mevleviya, Nagsbandiya, Qadiriya etc. [...] Und es gibt einen zweiten Typ von
Sufismus, das ist der spirituelle Sufismus. Dort gibt es den Meister, [...] den pir, der verstor-
ben ist oder der lebt und der den Weg des Sufismus gegangen ist. Da gibt es die Gréber, die
Energie der Gréber, wo es die spirituelle Information des pirs gibt etc. In dieser Richtung gibt
es ein wenig Religion. [...] Die dritte Richtung ist der gottliche Sufismus. Gottlich, das heifit
in dieser Richtung des Sufismus gibt es keine Religion, es gibt keine Tradition, fast. Es gibt
nur das Individuum und Gott — und dazwischen gibt es keinen Mittler: [es besteht] direkter
Kontakt. Das ist so bei Hogga Ahmad Yasawi, Nagm ad-Din al-Kubra, das ist vielleicht so bei
Mansur al-Hallag, der sagte: ana [-hagq. Das ist vielleicht so bei “Umar Haiyam, und Masrab,
einem usbekischen Sufi. Masrab war auch so, ohne Religion, er ist zur spirituellen Essenz
gegangen. Die Nursafardiya gehort zur dritten Richtung des Sufismus, das ist der gottliche

Sufismus.16

Sufi Tabib gibt an, dass er die Nursafardiya (,der Weg der Reise des Lichts“) als einen
,Neuen Weg“ gegriindet hat, nachdem er vor 30 Jahren eine ,géttliche Inspiration*
(ilham) erhalten hatte. Sufi Tabib distanziert sich dabei nicht nur von fiir ihn konven-
tionellen Sufismus-Formen, sondern auch von ,den Muslimen“ an sich, die in seiner
Wahrnehmung das Wesen des Koran nicht erfasst hétten. Abwertend positioniert er
sich vor allem gegen die ,Politisierung“ und ,Ideologisierung des Islam, die nur zu
Gewalt und Destruktion fithrt. Das Antidot dazu — und somit ein Weg zu individueller
wie auch gesellschaftlicher Harmonie — ist fiir Sufi Tabib die Nuirsafardiya. Diese biete
eine einzigartige Methode, eine ,Innere Kultur“ (Fahum Farasat; s. Kapitel 11.4) zu ent-
wickeln. Diese Methode baut auf 14 Aktivitidten auf, die mit den 14 unverbundenen
Buchstaben des Koran (al-huraf al-muqgatta‘a; s. Kapitel 8.7) und deren Kombinatio-
nen (Shakli Daryo) in Verbindung stehen. Den Koran betont Sufi Tabib als die zentrale
Grundlage fiir seine Lehre und Praxis, die eine ganzheitliche Vervollkommnung des
Menschen anstrebt:

15 Vgl. Knysh, 2010, 219, 271f.
16 Sufi Tabib, 2015; zum Qalandari-Derwisch Sah Magrab vgl. Frembgen, 2000, 151.
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All diese Aktivitdten haben ihre Basis aus dem Koran in den Shakli Daryo Buchstabenkombi-
nationen — im Koran gibt es 14 Shakli Daryo mit 14 Buchstaben. Diese stehen in Verbindung
mit den vierzehn Propheten, die im Koran genannt werden [sic!]. Das heift, in diesen gehei-
men Buchstaben ist die Energie der Propheten und ihr Wissen. Diese Richtungen sind zum
Beispiel: Philosophie, Koran, Kampfkunst, Medizin, Kosmetik — es sind 14. [...] Im Sufismus
gab es viele Geheimnisse, die bis heute nicht enthiillt wurden. Das ist der Grund, warum viele
Sufis, die Gesellschaft, die Politiker [...] erstaunt sind und [sagen], dass Nursafardiya kein
Sufismus ist. Vielleicht ist Nursafardiya kein Sufismus. Denn der Sufismus hat eine spirituelle
Basis, jeder Sufismus. Nur wenige Sufis haben die gottliche Stufe erreicht. Aber unser Ziel ... ]
ist, direkt zu Gott, durch die Energie, die Gott uns gegeben hat, durch die Vervollkommnung,

die innere, die duflere, die mentale, die spirituelle zu Gott zu gehen.!”

J  $Saih Sidi Muhammad as-Sa‘id al-Gamal ar-Rifa‘i as-Saduli

Jerusalem, Israel und Paléstina
Interview: 12.04.2015 (10.04.-14.04.2015)

Sidi Muhammad as-Sa‘id al-Gamal ar-Rifa‘1 a$-Saduli (gest. November 2015) war $aik
der urspriinglich syrischen gédiliya, die er in Jerusalem in Auftrag seines Lehrers fort-
fithrte. Dort re-etablierte er 1997 den Hohen Sufirat in Jerusalem (al-maglisu s-suftyu
[-“afla ft l-quds) und saf§ diesem auch vor. Zudem war er gadi und Gelehrter an der
al-Agsa Moschee.’® Er hatte seit 1974 auch Schiiler:innen aus Europa und griindete
1993 das Shadhiliyya Sufi Center of North America in Kalifornien, von dem weitere
US-amerikanische Zentren ausgehen, die sich auf ,sufische Heilung“ spezialisieren.!?
Sidi Muhammad gilt in Jerusalem und unter seinen internationalen Schiiler:innen als
Vermittler in der Verstandigung zwischen Israelis und Paldstinenser:innen.2°

Ich kannte Sidi Muhammad bereits vor meinem Forschungsaufenthalt (07.04.—
16.04.2015) und wurde eingeladen, im Familienanwesen am Olberg in Ostjerusalem
zu wohnen, wo ich die Zeit mit Sidi Muhammad und seiner Familie verbringen durfte.
Auch besuchte ich den sais zweimal in seinem Biiro auf dem al-Agsa-Geldnde. Das
Interview wurde auf mehrere Tage aufgeteilt. Der erste Anlauf geschah im Beisein
mehrerer Familienmitglieder und Schiiler:innen, eine optimale Gesprichssituation
war dadurch nicht gegeben. Am néchsten Tag gab mir Sidi Muhammad seinen ¢afsir

17 Sufi Tabib, 2015. Gemeinhin werden im Koran mehr als 14 Propheten gezihlt. Eventuell ordnet Sufi
Tabib aber nur 14 jener im Koran genannten Propheten den Shakli Daryo zu. Welche diese sind, ist mir
nicht bekannt.

18 https://sufimaster.org, letzter Zugriff: 12.06.2023.

19 Zum amerikanischen Zentrum vgl. Schonbeck, 2009, 179f; s. auch: http://shaddulicenter.org, letzter Zu-
griff: 02.12.2021. Seite vom Netz genommen.

20 https://blogs.timesofisrael.com/mourning-a-man-of-peace/, letzter Zugriff: 12.06.2023.
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zur ersten Sure (al-Fatiha) und dem letzten Dreifdigstel des Koran (guz” ‘amma).?' Ich
sollte dieses Buch lesen und anhand dessen meine Fragen stellen. Der Hauptteil des
Interviews fand am 12.04. statt, die anderen Gespriache zwischen dem 10.04. und
14.04.2015.22

Sidi Muhammad steht in der Tradition des bedeutenden marokkanischen Sufis Aba
|-Hasan a$-Sadili (gest. 1258), der nach seiner konventionellen religiésen Ausbildung
in Fez in den Irak ging, um bei Aba I-Fath al-Wasit1 (gest. 1234) den Sufismus zu er-
lernen. Dieser war der Hauptschiiler und Nachfolger Ahmad Rifa®1s (gest. 1182), von
dem Sidi Muhammad genealogisch abstammt. Abii I-Hasan a$-Sadili fand in al-Wasit
jedoch nicht den erhoffen spirituellen Pol (qutb) und kehrte nach Marokko zuriick,
wo er “Abd as-Salam b. Masis (gest. 1228) als seinen Lehrer annahm. Spéter zog er in
das heutige Tunesien und danach in das dgyptische Alexandria. Abii I-Hasan a$-Sadili
betont, dass nur durch die konsequente Befolgung des géttlichen Gesetzes (sari‘a) der
Spiegel des Selbst poliert und geklart werden konne, um eine Erkenntnis Gottes zu
erfahren. Dafiir ist es notwendig, im Leben zu stehen und fiir seinen Unterhalt zu sor-
gen. Unter seinen Nachfolger:innen — insbesondere unter Ibn “Ata’® Allah al-Iskandari
(gest. 1309) — findet die Sadiliya groRen Zulauf und weite Verbreitung in der gesamten
islamischen Welt und bildet verschiedene Untergruppen.?

Die Sadiliya weist als einer der grofen ,supra-tarigat keine einheitliche Organisa-
tionsstruktur mehr auf. Es steht ihr auch kein einzelner sais vor. Die lokalen Sadiliya-
Zweige sind somit in sich selbstindige Strukturen in einem weitmaschigen Sadiliya-
Netz.2¢ Sidi Muhammad steht in der silsila “Ali al-Yasratis (gest. 1891), dessen Lehre
wesentlich durch seine Tochter Fatima tradiert wurde und vor allem in der Levante
Anklang fand.?> Sidi Muhammad bezieht sich aber inhaltlich primér auf Abu I-Hasan
a3-Sadili, der seine Lehre nicht systematisiert hatte; auch betont er die aufSerordent-
liche ,Heiligkeit“ des Ibn Masis. Sidi Muhammad schlief3t somit an eine pra-tariga
Sadili-Lehre an, ohne aber die Wichtigkeit der Lehrketten zu negieren. So erwéhnt er
immer wieder seinen Lehrer Muhammad Hasim at-Tilimsani, der ihn nach Jerusalem
gesandt hatte. In Nachfolge seiner Meister und nach dem Vorbild der Propheten for-
muliert Sdi Muhammad seine Lehre und sieht es als seinen Auftrag, die Menschen zu
einer gottlich intendierten, harmonischen Einheit zu fithren:

Gott gab jedem Propheten Frieden, Liebe, Gnade und Gerechtigkeit. Daher bin auch ich der
Fithrer zu Frieden, Liebe, Gnade, Gerechtigkeit und Freiheit. [...] Gott gibt mir das, ich gebe

nichts fiir mich. Ich bin ein armer Diener. [...] Der ist von meinen Kindern, der diese Bot-

21 Vgl. al-Rifa®i, 2004.

22 Auf die verschiedenen Interviewteile wird zusammenfassend mit Sidi Muhammad, 2015 verwiesen.
23 Vgl. Knysh, 2010, 207-218; Albo, 2012, 234-238.

24 Vgl. Sedwick, 2018, 218.

25 Vgl. Knysh, 2010, 216.
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schaft trdgt. Mein Lieber, die wichtigste Sache ist: Der wirkliche Sufi ist der, der Frieden,
Liebe, Gnade und Gerechtigkeit tragt und die Lehre lebt, wie die Propheten — Moses und
Jesus und Muhammad, ohne Unterschied.26

Fiir Sidi Muhammad ist das Lesen des Koran der erste, unverzichtbare Schritt zur Re-
alisierung des prophetischen Vorbilds. Das vorrangige Ziel ist jedoch nicht, nur eine
spirituelle Selbstverwirklichung zu erreichen, sondern die koranische Botschaft in soli-
darisches Mitgefiithl umzusetzen. Der Sufi darf nicht am Materiellen oder seinen/ihren
eigenen Bediirfnissen anhaften, vielmehr muss er/sie seine/ihre Verantwortung in den
jeweiligen Anforderungen des Lebens tragen und so dem Vorbild der Propheten ent-
sprechend dem Wohl der Menschen dienen:

Wichtig dafiir ist, dass der Sufi der Sohn seines Moments (ibn al-waqt) ist. — Daher bin ich der
Sohn meines Moments, und ich nehme das wichtig. Aber ich méchte jeden gliicklich sehen.
Ich mochte die Liebe all den Menschen geben. Ohne Unterschied. Das ist die wahre Bedeu-
tung des Sufismus. Wenn einer das nicht trégt, was ich trage, was der Prophet, was all die
Propheten tragen, dann ist er kein [Sufi] [...]. Er wird alles zerstoren, wenn er das nicht trégt.
Das ist die tiefe Bedeutung, mein Lieber, was kann ich Thnen sagen? Das ist, was ich trage, seit

75 Jahren, — und ich gebe es fiir alle Menschen.?”

Sidi Muhammad betont wiederholt, dass es keinen Unterschied zwischen den Men-
schen gibe, so wie es nach dem Koran und fiir ihn auch keinen Unterschied zwischen
den Propheten gibt. Das weist im Kontext Jerusalems und damit im Zentrum des
israelisch-paléstinensischen Konflikts auch eine wesentliche gesellschaftspolitische
Dimension auf. Ohne hier in die Geschichte oder in eine politikwissenschaftliche Ana-
lyse des Konflikts eintauchen zu kénnen, ist Sidi Muhammad als angesehener Sufi-
Saih, al-Aqsa-Gelehrter und gadi unweigerlich auch ein gesellschaftlicher Akteur, der
im Kontext des Konflikts handelt. In der eigenen Darstellung unterstreicht er, dass eine
Verwirklichung der sufischen Einheitslehre, die er aus dem Koran ableitet und auch in
den anderen Offenbarungen verankert sieht, das Potenzial in sich trégt, die bestehende
Gewalt zu iiberwinden:

[Egal] ob jemand Muslim, Christ oder Jude ist, wenn diese Leute wiissten, was Gott sagt, dann
wiirden Sie keinen, — gar keinen Krieg mehr sehen [...]. Sie wiirden nur sehen, dass all die

Leute einander lieben, all die Leute wéren rein, all die Leute wéren sauber. [...] Der Prophet

26 Sidi Muhammad, 2015.

27 Ders.; vgl. K. 2:248, 24:54, 33:7, 40:7; das sufische Konzept ibn al-waqt bezeichnet die uneingeschriankte
Gegenwirtigkeit des Sufis, in der er in vollem Gottvertrauen, unvoreingenommen und unabgelenkt han-
delt; vgl. Schimmel, 1985, 190.
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[Muhammad] sagt: Wer auch immer jemanden angreift, dem zugeteilt ist, Christ oder Jude

zu sein, gehort nicht zu mir. [...] — Ein Sufi nimmt das ernst.28

Eine solche Erkenntnis und ein wirkliches Verstehen der Religion fehlt nach Sidi
Muhammad im Allgemeinen jedoch. Religion ist keine formale Zugehorigkeit, sondern
eine Verpflichtung in der Lebensfithrung und im gegenseitigen Handeln:

Ah, ich bin Muslim. Okay, was heif$t das? Zeige mir, was es bedeutet, Muslim zu sein! — Ich
mochte von Dir, dass Du die Religion umsetzt. Wenn jemand keinen Frieden, keine Liebe,
Gnade, Gerechtigkeit und Freiheit bringt — also was? — dann bist Du kein Muslim! [klatscht]
Gott sagt, Muhammad ist vollkommen — Liebe. Er trigt die Botschaft der Liebe, er trigt die
Botschaft des Friedens und Gnade und Gerechtigkeit. Das ist, was Gott allen Propheten gab,
nicht nur Muhammad: (@ nufarriqu baina *ahad mach keinen Unterschied zwischen irgend-
einem der Propheten. Alle von ihnen: Liebe, Friede und Gnade. Das ist die wirkliche Bot-
schaft. [Um das zu] sehen: Gehen Sie ins Innere!?°

» Parvaneh Hadavand, Hesmat-Allah Riazi, Arezou Hasanzadeh

Teheran, Iran
Interview: 15.10.2016

Die Zuordnung der Sufi-Lehrerin Parvaneh Hadavand ist uneindeutiger als in den ers-
ten beiden Fillen. Sie ordnet sich selbst keiner tariga zu, lehnt Titel wie Saiha ab und
bezeichnet den Kreis um sie und ihre Schiiler:innenschaft als ,Klasse, ihre Lehre und
Tatigkeit aber eindeutig als Sufismus. Thr Zirkel dhnelt den ,eklektischen und hybriden*
Sufi-Gruppierungen in Groflbritannien, die Pnina Werbner als Netzwerke sozial-spi-
ritueller Intimitét in einem durch Migration begriindeten neuen Setting beschreibt.3°
Parvaneh Hadavands Gruppe tritt allerdings in ithrem angestammten Milieu zusam-
men und besteht primér aus Schiilerinnen, die oft Miitter und Tochter umfasst. Es gibt
einen erweiterten engeren Kreis, zu dem auch einige Ménner zédhlen und der regelmé-
3ig zusammenkommt.

28 Sidi Muhammad, 2015; zur Maxime des Friedens vgl. K. 25:63, die koranische Beschreibung des Pa-
radieses, in dem Friede und gegenseitige Zuneigung herrschen, wird hier potenziell als Diesseitsbe-
schreibung gedeutet, die durch korrektes Handeln verwirklicht werden kann, vgl. K. 10:9-10; zu sol-
chen Vergegenwirtigungen andersweltlicher Wirklichkeitsbeschreibungen s. Kapitel 10.11-12, 10.14,
10.16; zum Zusammenhang von Reinheit, Gottesbewusstsein, korrektem und selbstverantwortlichem
Handeln vgl. K. 35:18.

29 Sidi Muhammad, 2015; zur universalen Botschaft des Propheten vgl. K. 21:107; Sidi Muhammad zitiert
la nufarriqu baina “ahad aus K. 2:136,285, 3:84.

30 Vgl. Werbner, 2007, 200f.
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In dieser Hinsicht entspricht die Klasse, in der schiitische und sufische Konzepte re-
konfiguriert werden, den im Iran beliebten privaten Zusammenkiinften, in denen der
Koran und die Poesie Rimis oder Hafizs rezitiert und besprochen werden. Aber auch
Gebetsgruppen, die spezifisch von und fiir Frauen organisiert werden, sind in Teheran
weit verbreitet. Dort wird angestrebt, in einer Gemeinschaft die Gebetspraxis zu optimie-
ren und die intendierte Konzentration zu halten. Niloofar Haeri stellt fest, dass hierbei
die Qualitdt des Gebets wesentlich vom Grad an emotionaler Bewegtheit abhingig ist.>!

So sind auch Parvaneh Hadavands Klassen stark von Impulsen wie Musik, hagio-
grafischen Erzéhlungen wie auch geteilten personlichen Empfindungen getragen, in
denen Emotionen intensiv und spirituell gehaltvoll erlebt werden sollen. Eine emo-
tionale Ubersteigerung, die mit spirituellen Inhalten verkniipft wird, ist aber auch
bei vielen anderen Sufis zu finden. Dort werden emotionell-spirituelle Verdichtungen
zumeist inszeniert, um nicht-initiierte Anhédnger:innen zu erreichen, eine iiberweltli-
che Erfahrung zu evozieren und einen Geschmack der wirklichen Wahrheit (hagiga)
zu erleben.?? Fiir Parvaneh Hadavand wird auf diese emotional-intensivierte Weise
die Schnittstelle zwischen Horizontalem/Weltlichem und Vertikalem/Spirituellem
erreicht.33 Das Ubersetzen beziehungsweise Wiedergeben von Erfahrungen oder Er-
lerntem an andere ist fiir sie eine zentrale Technik, bei der man aufgefordert wird, von
Emotionen, Einsichten, Eindriicken und auch Trdumen offen zu berichten. Parvaneh
Hadavand versteht die zwischenmenschliche Interaktion als wesentlich fiir einen Er-
kenntnisgewinn und greift hierbei gerne auf Spiegelmetaphern (s. Kapitel 11.1) zu-
riick: ,Seien Sie der Spiegel der anderen und seien Sie Spiegel fiir sich selbst, dabei
werden Thnen wiederum die anderen helfen.“34

Die Betonung, dass ein Sufi auch immer ,horizontal“ zu agieren hat, realisiert
Parvaneh Hadavand in der aktiven Nutzung ihres sozialen Netzwerks, das sie auch
stiandig zu erweitern sucht. In regelméfligen Abstinden gibt es ,offene Klassen®, bei
denen auch Externe mit unterschiedlichen Hintergriinden teilnehmen. Sie lehrt, dass
ein Sufi die im Intimen und im Kreis der Vertrauten gemachten ,vertikalen“ Erfah-
rungen nach auflen tragen muss, um so durch seine/ihre Prisenz auf die ,Welt“ ein-
zuwirken. Um dies zu demonstrieren, nimmt sie mich zu Treffen mit Vertretern des
religiosen Establishments wie auch mit zum Teil hochrangigen Politikern mit. In die-
sen Interaktionen ist zu beobachten, wie Parvaneh Hadavand gesellschaftsreligiose,
insbesondere geschlechterspezifische Konventionen herausfordert. So setzt sie sich
bei Veranstaltungen auf die Pléitze, die Médnnern zugedacht sind, und trdgt auch an
religiosen Orten nicht das gebrduchliche Schwarz, sondern immer weifie und zum Teil
auch griine Gewénder. Denn dies sind die Farben des Propheten und der Sufis.

31 Vgl. Haeri, 2017, 139, 149, 153.
32 Vgl. Pinto, 2017, 95-97.

33 Parvaneh Hadavand, 2016.

34 Dies.
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Wihrend meines Forschungsaufenthaltes im Iran (06.10.—28.10.2016) war ich —
mit Ausnahme von einigen Tagen in Schiraz (s.u.) — bei Parvaneh Hadavand in Te-
heran, mit ihr aber auch in Maschhad und Nischapur. An all diesen Orten haben wir
Gréber von Sufis sowie den Nachkommen der Familie des Propheten Muhammads
(ahl al-bait) besucht, so auch den Grabkomplex des 8. schiitischen Imams “Ali b. Musa
al-Rida (gest. 818).

Parvaneh Hadavand bot mir zu Beginn an, ihr ,Programm® sufischer Arbeit im
,Schnellverfahren® zu absolvieren. Ich konne alle Erfahrungen fiir meine Forschung ver-
wenden. Sie wiirde mir zwar kein Interview geben, mich aber mit Sufis und Personen,
die sie als ‘arif bezeichnet und ebenfalls als Sufis versteht, in Verbindung setzen, um
sie zu interviewen. Angesichts ihres selbstbewussten, oftmals provokativen Verhaltens
in der Offentlichkeit, welches dort sowohl respektiert als auch kritisiert wurde, fallt auf,
dass sie fiir meine Interviews Ménner sprechen ldsst. Einer dieser ist ihr sufischer Weg-
begleiter — Dr. Hesmat-Allah Riazi —, den wir zu einem Interview am 15.10.2016 tref-
fen, und durch den sich Parvaneh Hadavand inhaltlich reprisentiert fiihlt. Allerdings
beauftragt sie ihre Schiilerin Arezou Hasanzadeh (gest. 2019) — meine Kontaktperson
—, mich bei meinem Forschungsaufenthalt zu begleiten, mir zu tibersetzen, ihre Lehre
und auch He$mat Riazis Interview nach ihrem Verstdndnis zu erkldren. Auch wenn
Parvaneh Hadavand also HeSmat Riazi als ihr Sprachrohr sieht, erméchtigt sie doch
ihre Schiilerin, sich das Erlernte anzueignen und an mich weiterzugeben.?3

He$mat Riazi gibt in seinem Interview an, dass er sich — nach einer intensiven reli-
giosen Bildung in seiner Jugend — vom Islam distanzierte, zunéchst das Christentum
studierte, sich dann aber mit dem Marxismus und der Philosophie Hegels intellektuell
identifizierte. Im Zuge einer existenziellen Krise sei er kurz vor dem Selbstmord gewe-
sen. In dieser verzweifelten Situation, in der er vor ,dem Nichts* stand, hat er jedoch
eine Vision gottlicher Allgegenwirtigkeit erfahren und begonnen, sich dem Sufismus
zu widmen. Er studierte das Matnawr Rumis und folgte einem pir der im Iran weit
verbreiteten Gunabadi-fariga.3¢ Dr. Riazi wurde aber von den vielen Anhénger:innen
enttduscht, die in seinen Augen nur formell Sufis waren. Er hingegen hat immer nach
tatsdchlichem gnostischem Wissen (ma‘rifa) gesucht, um die wirklich-wahre Bedeu-
tung des Daseins zu erkennen. Ob diese Abkehr auch mit der regimetreuen Linie der
Gunabadiya seit Ende des 20. Jahrhunderts®” zusammenhéngt, ist nicht zu erschlief}en.

35 Verweise aus meinen Aufzeichnungen iiber die Erfahrungen mit Parvaneh Hadavand werden mit
Parvaneh Hadavand, 2016 angegeben, Ausschnitte aus dem Interview mit Hesmat Riazi, 2016. In bei-
den Fillen ist auch das Mitwirken Arezou Hasanzadehs mitzudenken. Das Transkript des Interviews
entspricht ihrem Duktus. Allerdings verstand He$mat Riazi ausreichend Englisch, um ihrer Ubersetzung
zu folgen, und bestitigte sie auch als seinem Ausdruck entsprechend.

36 Vgl. Bos, 2007, 61; die Gunabadiya ist auch als Sultén—Ali—§éh-Ni¢matulléhiya bekannt; zur Geschichte
der Gunabadiya und ihrer Abspaltung von der Ni‘matullahiya vgl. Lewisohn, 1998, 451—456; Knysh,
2010, 243.

37 Vgl. Lewisohn, 1998, 451-456.
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Wie He$mat Riazi Parvaneh Hadavand kennengelernt hat, bleibt ebenso unklar. Von
einem weiteren engen Mitglied ihres Kreises — dem jiidischen Arzt Dr. Rahmat-Allah
Riaffi — erfuhr ich, dass sie vor 25 Jahren einen nicht weiter benannten Lehrer hatten,
der sie ausgebildet und ihre Lebensfithrung nachhaltig veréndert hatte.

He$mat Riazi bezieht sich in seinen Ausfithrungen zudem immer wieder auf Ibn
al-“Arabi und identifiziert sich als Anhénger der wahdat al-wugud. Er erwihnt zudem
Henry Corbin und Seyyed Hossein Nasr als Gelehrte, die in die Materie tief eingedrun-
gen und deren Schriften hilfreich sind, um den Sufismus zu verstehen. Diese positiven
Verweise und Hesmat Riazis Anspielungen auf eine Urreligion lassen ihn potenziell
dem Traditionalismus (s. Kapitel 3.1) zuordnen.38

Seine inhaltliche Argumentation baut auf seinem Verstiandnis der wahdat al-wugud
auf, das in der Vielfalt der Phianomene die Einsheit Gottes erkennen will. Diese Ein-
sicht ist aber nur einer spirituellen Elite vorbehalten, die die wahdat al-wugiid als ihre
Maxime nehmen, nach dieser leben und damit auch den Koran verstehen wiirde:

Wir miissen das klar machen: Glauben wir an wahdat al-wugid (die Einsheit der Existenz) oder
glauben wir an gisrat al-wugud (die Limitierung der Existenz) [...]? Ein Wissender (‘arif’) be-
trachtet die Dinge durch die Linse der wahdat al-wugud, also sieht er alles in Frieden und Har-
monie [...]. Wenn Sie es durch diese Linse betrachten, gibt es keinen Mann oder keine Frau, oder
wie Sie ihren Mann oder wie Sie ihre Frau behandeln, es ist alles eins [...]. Das ganze Universum
ist grundsétzlich eins [...]. Alle Existierenden kommen von der Existenz selbst. [...] Wenn Sie
die Linse der wahdat al-wugid haben, dann konnen Sie auf die gisra schauen, mit Frieden. Aber
wenn Sie die Dinge durch die Linse der gisra betrachten, dann [...] wiirden Sie vielleicht darin

feststecken. Und Sie wiirden vielleicht nie dahin kommen, die Sicht der wahda zu erlangen.®?

w= Basit Khan

Udaipur, Indien
Interview: 06.02.2014

Basit Khan lebt in Udaipur, fithrt dort ein einfaches Restaurant und ist in seiner Nach-
barschaft als Sufi und Poet bekannt. Das Treffen mit Basit Khan kam im Zuge einer
privaten Reise nach Indien zu Stande und wurde von zwei Ethnolog:innen vermittelt,
die zu der Zeit in Rajasthan zum Sufismus forschten.*° Basit Khan ordnete sich keiner

38 Der Traditionalismus wurde von Nasr und Corbin im Iran vor der Revolution populdr gemacht und
verbreitet, vgl. Sedgwick, 2011, 177f. (Sedgwick nimmt eine kritische Haltung gegeniiber dem Traditio-
nalismus ein.)

39 He$mat Riazi, 2016.

40 Dieses Gesprich habe ich als Probeinterview vor dem offiziellen Beginn des Forschungsprojekts durch-
gefiihrt. Da sich die erhobenen Daten aber als gehaltvoll erwiesen, beziehe ich sie in das Sample ein. Bei
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spezifischen tariga zu und sieht im Sufismus in erster Linie eine von externen Einfliis-
sen bereinigte, demiitige islamische Lebensfithrung, die durch das konsequente An-
wenden der Sari‘a erreicht wird.

Seine Argumentationslinien entsprechen einem reformierten Sufismus-Verstdnd-
nis, wie es Ahmad Sirhindi (gest. 1624; s.u.) préigte. Auch lassen sich Parallelen zum
Programm der Tablighi Jamaat (s. Kapitel 5.2) ziehen, das auf eine panindische,
schliefllich aber globale muslimische Einheitsidentitit abzielt. Diese soll zudem auf
der sari‘a als einem ,symbolischen Marker“ basieren.#! Ob Basit Khan Verbindung zur
TJ hat, lasst sich nicht feststellen. Jedenfalls ist auch bei ihm eine positive Einstellung
zur Missionierung und Verbreitung des Islam stark ausgeprégt, die das Fundament der
TJ-Aktivitét darstellt.#2 Es ist fiir Basit Khan sogar die grundlegende Aufgabe der Sufis,
den Menschen den Koran ndherzubringen und sie in gutem Vorbild und friedvoller
Weise zum Islam einzuladen:

Der Koran ist fiir alle. Und wie wir alle wissen, ist da‘wa [die Einladung zur Annahme des
Islam] unsere Pflicht als Muslime: einzuladen, mit welchem Wissen Sie auch immer haben
vom Islam. Sie sollen Leute einladen; wenn Sie aber jemanden einladen, laden Sie nicht mit
Hass ein, Sie konnen so nicht einladen — [denn] keiner wird kommen. Es ist eine Botschaft
der Liebe und des Friedens. Wenn Sie jemanden einladen, zeigen Sie, dass Sie in Liebe und

im Frieden sind. Das ist die Botschaft des Koran — von Gott an die gesamte Menschheit.#3

Das grofSe Vorbild fiir Basit Khan ist Muhammad ‘Allama Iqbal (gest. 1938), auf den er
sich wiederholt bezieht. Igbals Aufenthalt in Europa und die dort herrschenden nati-
onalistischen Tendenzen hatten einen prigenden Einfluss auf seine zunéchst sufisch-
philosophisch inspirierte, universalistische Vision einer pluralistischen indo-muslimi-
schen Kultur. Seine Vorstellung einer optimalen muslimischen Gesellschaft wurde mit
der Zeit aber exklusiver und sein Zugang zum Sufismus néherte sich dem Sirhindis an.*

Basit Khan bezieht sich aber auch auf die grofien indischen Sufis Nizam ad-Din
Auliya® (gest. 1325) und dessen Schiiler Amir Husru (gest. 1325), wie auch auf Rami,
der einen starken Einfluss auf den indischen Sufismus hatte. Von synkretistischen Zu-
gdngen — wie etwa Kabirs (gest. um 1518)45 — distanziert sich Basit Khan jedoch vehe-
ment, auch wenn er Kabir auf einer literarischen Ebene ,groflartige” Errungenschaften

dem Gesprich waren neben Basit Khans Frau auch die beiden Ethnolog:innen und ihre Tochter anwe-
send. (Da sie mir damals keine explizite Erlaubnis gegeben haben, ihre Namen zu verwenden, bleiben
sie anonymisiert.)

41 Vgl. Sikand, 2007, 132.

42 Vgl. ebd,, 134, passim.

43 Basit Khan, 2014; vgl. K. 3:104, 10:25, 16:2, 25:63, 73:20 u. a.

44 Vgl. Farooqi, 2012, 184.

45 Zu den genannten Sufis und dem Einfluss Rimis auf indische Sufis vgl. Schimmel, 1985, 461, 491f, 506,
passim; zu Kabir s. Kapitel 4.5.
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zugesteht. Ebenso vorsichtig, aber positiv bezieht sich Basit Khan auf den indischen
Dichter Mirza Galib (gest. 1869). Dieser greift sufische Themen in seiner Poesie auf,
wird von Schimmel aber nicht als Sufi, sondern mehr als sufisch inspirierter ,Freiden-
ker“ bezeichnet.*6 Es {iberrascht daher nicht, dass Basit Khan bei Dichtern wie Galib
zur Vorsicht rdt. Man misse sie kritisch lesen, dann kann man als aufrichtiger Muslim
und Sufi von ihnen profitieren:

Ich rate Thnen nicht, Mirza Galib als islamisch zu verstehen; [...] ein grofSer kultureller
Schriftsteller, aber ich kann ihn nicht als einen islamischen Schriftsteller nennen. Aber ein
paar Dinge, die er geschrieben hat, tiber tasauwuf iiber sari*a und so, und wie er diese Dinge
beschreibt, ist sehr, sehr dankenswert fiir einen Muslim. Sogar ich kann Mirza Galib empfeh-

len. Nicht sein gesamtes Werk, aber einen Teil seines Werkes.#”

Basit Khan ist stetig bemiiht, klarzustellen, dass der Sufismus in Indien oft falsch ver-
standen wird, etwa dahingehend, dass man ihn vom Islam trennen konne. Er kritisiert
in dieser Hinsicht vor allem die Rolle der indischen Film- und Musikindustrie, die den
Sufismus beziehungsweise sein historisches Erbe vereinnahmt und als einen universa-
listischen, toleranten ,light-Islam*“ entstellt.

Historisch vertrat die Mehrheit der Sufis des Subkontinents allerdings durchaus An-
sdtze, die anderen religiosen Ausdrucksformen gegeniiber positiv eingestellt waren.
Sufis standen mit nicht-Muslim:innen in Kommunikation, teilten mitunter asketische-
spirituelle Praktiken — wie die der Yogis — und iibersetzten als 4quivalent wahrgenom-
mene Konzepte, um die sufische Lehre zu verbreiten.*8 Diese sufische Permeabilitét
trug in Indien, in Siidostasien und vielen anderen Regionen mafigeblich zur Verbrei-
tung des Islam bei.#?

Seit dem 13. Jahrhundert finden verschiedene Sufi-tarigat in Indien grofien Zulauf
und erleben im 16. und 17. Jahrhundert unter den Moguln ihre Bliitezeit. Ein deutli-
cher Bruch mit der Offenheit gegeniiber anderen religiosen Ausdrucksformen wird
durch Ahmad Sirhindi (gest. 1624) vollzogen. Nach diesem hitte der unkritische
Gebrauch der auf Ibn al-Arabi zuriickgefithrten wahdat al-wugud-Lehre den Sufis-
mus korrumpiert und schlie8lich zur synkretistischen Religion des GrofSmoguls Ak-
bar (gest. 1605), der din-i ilahi gefithrt. Um solche Fehlentwicklungen zu vermeiden,

46 Vgl. Schimmel, 1985, 117, 573, 591f. Interessant ist, dass ein Lieblingsmotiv Galibs das Martyrium des
Mansar al-Hallag ist, Basit Khan al-Hallag aber nicht kennt oder zumindest vorgibt, ihn nicht zu kennen.
Zu Galibs politischen Schriften, auf die sich Basit Khan jedoch wiederholt bezieht, vgl. Green, 2006,
109-112.

47 Basit Khan, 2014.

48 Vgl. Stewart, 2001; Nair, 2014: passim; zu Sufismus und Yoga, vgl. Ernst, 2016, passim; zu den allgemei-
nen gesellschaftsreligiosen Dynamiken um den Sufismus in Indien seit dem 17. Jahrhundert, vgl. Green,
2006, passim.

49 Vgl. Bruinessen, 2007, 94f; Knysh, 2010, passim.
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musste der Sufismus reformiert werden. In Folge distanzierten Sirhindi und seine
Anhénger:innen sich von angeblichen hinduistischen Einfliissen und zunehmend
auch von schiitischen Lehren.5°

Wie Sirhindi ist auch Muhammad Igbal bemiiht, den Sufismus, der ihn stark be-
einflusste, vom Verdacht des Pantheismus zu befreien.?* Nach Igbals Lesart des voll-
kommenen Menschen ist das Ziel der Sufis so nicht das Entwerden (fana®) in Gott,
sondern die spirituelle Vervollkommnung des gesellschaftlich aktiven Subjekts.5? So-
ziale Gerechtigkeit sei durch ein korrektes religiés-moralisches Handeln der Gldubi-
gen zu erreichen. In seinem Gedicht Sikwa klagt Iqbal Gott an, sein Versprechen, die
Muslim:innen zu beschiitzen, nicht zu erfiillen. In der Replik darauf, Gawab-i Sikwa,
lasst Igbal Gott antworten, dass er sein Versprechen nicht gebrochen habe, sondern
die Muslim:innen vom rechten Pfad abgekommen seien.5?

Sich auf diese beiden Gedichte beziehend entwickelt Basit Khan ein Konzept der
gottlichen Fiithrung, welches den menschlichen Einsatz und Willen voraussetzt, ge-
fithrt zu werden. Wie Sirhindi grenzt er sich von jeglichem synkretistischen und auch
pantheistischen ,Irrglauben” ab, der nur Ausdruck der ,Liebe zur Illusion® sei. Zudem
widerspricht das ,Sektierertum®, das Basit Khan vor allem Schiit:innen oder auch ,fal-
schen Sufis“ zuschreibt, ebenso wie das indische Kastensystem, das er als Ausdruck ge-
sellschaftlicher Unterdriickung sieht, der Botschaft des Koran. Denn fiir ihn ist die ,Bot-
schaft des Islam, vereint zu sein. Seine eigenen ambivalenten Abgrenzungsdiskurse
reflektiert Basit Khan nicht und deutet bestehende gesellschaftsreligiose Missstéinde
sowie die globale prekére Situation der Muslim:innen durch Abweichungen vom ,rech-
ten Pfad* begriindet. Der Koran ist fiir Basit Khan der Priifstein des korrekten Handelns
und Glaubens, aber auch ein Mittel der spirituellen und moralischen Transformation.

Das ist das Wunder des Koran; das Beste ist, wie er die Menschen dndert. Das ist fiir uns der
Koran: Es ist, wie wenn Sie Staub nehmen und daraus einen Diamanten machen — genauso
ist es bei den Menschen, wenn sie zum Glauben kommen: Ja sogar die schlechteste Person

dieser Welt konnen Sie zu einem Diamanten machen.>*

50 Vgl. Knysh, 2010, 230-234, 280-28s5.

51 Vgl. Yilmaz, 2019, 72f, 83. Yilmaz argumentiert, dass sich Igbal im deutschen philosophischen Panthe-
ismusstreit positioniert hat und in seinem philosophisch-kritisch reflektierten Sufismus einen Losungs-
ansatz der Debatte sieht. Dabei vertritt Iqbal die Meinung, dass auch ein iiberzeugter wahdat al-wugud
Anhiinger wie ‘Abd al-Karim al-Gili (s. Kapitel 4.5) keinen Pantheismus betreibe, da er zwischen der
transzendenten Essenz und immanenten Existenz Gottes unterscheiden wiirde, vgl. ebd., passim.

52 Vgl. Yilmaz, 2019, 92.

53 Vgl. Farooqj, 2012, 184, 192.

54 Basit Khan, 2014.
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Toronto, Kanada
Interview: 19.04.2015 (Toronto/Wien iiber Skype)

Ibrahim Hussain, der zum Zeitpunkt des Interviews 26 Jahre alt ist und in Toronto lebt,
gibt an, in mehrere tarigat initiiert zu sein. In seiner geplanten Dissertation mochte er
zur ,Koranischen Kunstfertigkeit und der Diversitit der Kommentare und Rezitati-
onsformen forschen. Er arbeitet als islamischer Gelehrter und Imam sowie im Bereich
des interreligivsen Dialogs. Sein Vater Imtiaz Hussain Ci$ti war saif der Cisti-tariga
im britischen Blackburn, forderte die religiose Ausbildung seines Sohnes und initiierte
ihn in die Cistiya. Mit 15 Jahren habe Ibrahim Hussain den Koran auswendig gelernt.
Neben seiner akademischen Ausbildung lernt Ibrahim Hussain bei zahlreichen isla-
mischen Gelehrten und Koranrezitatoren in verschiedenen Liandern.5> Unter diesen
seien Sufis der Nagsbandiya, Qadiriya und anderer nicht weiter spezifizierter tarigat
gewesen. Schliefllich findet Ibrahim Hussain in Dr. Muhammad b. Yahya an-Nanawi
seinen $aif, der ihn in dessen Sadili-Rifa‘i-Qadiri-tariga initiiert. Dr. an-Nanaw ist in
Aleppo, Syrien, geboren, lebt in Atlanta, USA, und fiihrt von dort das internationale
islamische Bildungsnetzwerk Madina Institute.>¢ Ibrahim Hussain ist Direktor des Ma-
dina Institute Canada und Lehrer an der von seinem Vater gegriindeten The Holy and
Noble Koran Society.5

Das Madina Institute présentiert sich nach auflen hin nicht als dezidiert sufische
Einrichtung, sondern in erster Linie als eine der ,Islamischen Bildung“. Sufische In-
halte werden nur indirekt, durch die ,Wissenschaft des ifisan“ vermittelt.58 Wie bereits
dargelegt (s. Kapitel 5.1-5.3), entspricht es einem spezifischen Trend einer reformier-
ten sufischen Modernitdt, den Sufismus weniger sufisch zu machen. Dabei ersetzen
koranische Begriffe — wie eben tazkiya und ihsan — spezifische sufische Termini.>?
Folglich sei fiir Dr. an-Nanawi der Sufismus auch nur dann ,gut“, wenn er den Koran
und die ,authentische Sunna“ befolgt, um Gott ndher zu kommen, ihn als présent zu
erkennen und so den Glauben und das Verhalten zu optimieren. Das ist fiir ihn isan.6°
Im Interview présentiert sich Ibrahim Hussain dementsprechend als Sufi, der den Su-

55 Vgl. https://www.shaykhibrahimhussain.com/index.html; https://www.facebook.com/ShaykhIbrahim/,
letzter Zugriff: 12.06.2023.

56 Vgl. https://www.madinainstitute.com/?fbclid=IwAR20uYfPGgUOD5yCyMDc3EtWz8q477hloTxRjgRQ
7p2r5CC__2r27ymrpgs, letzter Zugriff: 12.06.2023.

57 Vgl. https://thanksinstitute.org, letzter Zugriff: 12.06.2023.

58 Vgl. https://www.madinainstitute.com/tazkiyah-science-of-ihsan, letzter Zugriff: 12.06.2023.

59 Weismann, 2007, 117-119.

60 Vgl. https://www.facebook.com/pg/ShaykhNinowy/about/?ref=page_internal, letzter Zugriff: 02.12.2021,
Seite vom Netz genommen.
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fismus als eine vom prophetischen Vorbild legitimierte ,Wissenschaft der Reinigung*
(safa’) versteht, die zu ihsan fiihrt:

Dann definiert der Prophet auch die Wissenschaft des ifsan. Im Sufismus geht es vor allem
um ihsan, was Wirklichkeit (reality) bedeutet. — Es ist eine Wissenschaft, in der Sie unmittel-
bar die wahre Essenz des Glaubens fithlen, und die wahre Essenz der Religion. Sufismus ist

fitr mich — in Wirklichkeit das Fithlen, in der Priisenz Gottes zu sein.®!

Der zwar islamische, aber konventionell-neutrale 6ffentliche Auftritt des Madina Ins-
titute ist vor dem Hintergrund des gesellschaftlichen Kontexts des ,kosmopolitischen
Kanada“ zu diskutieren. Die kanadische Staatsideologie des Multikulturalismus wie
auch die staatliche Zuriickhaltung, den War on Terror zu unterstiitzen, erméglicht —
verglichen mit den USA und vielen européischen Staaten — ein relativ entspanntes Ver-
héltnis zwischen nicht-Muslim:innen und Muslim:innen in Kanada. Dennoch werden
auch hier Muslim:innen verstérkt als Fremde und im Zusammenhang mit dem isla-
mistischen Extremismus wahrgenommen. Wie Marie LeBlanc anhand der Nagsbandi-
Haqqgani-tariga in Montréal aufzeigt, sind kanadische Sufis dementsprechend ten-
denziell bemiiht, in der 6ffentlichen Debatte interkulturelle und religiése Offenheit,
gesellschaftliche Kompatibilitit und Distanz zu Fundamentalist:innen zu demonstrie-
ren.%2 So betont auch das Madina Institute, nicht nur den ,Koran und die authentische
Sunna“, sondern auch ,Toleranz, Frieden und Mitgefiithl“ zu lehren.63 Allerdings ver-
meidet das Madina Institute — im Gegensatz zu der kanadischen und auch US-ameri-
kanischen Nagsbandi-Haqqani-tariga — eine dichotomische Sicht im Sinne von ,guter
vs. boser Islam“. Ibrahim Hussain betont zudem, dass gesellschaftliche Partizipation
und Kompatibilitit eine notwendige Folge sufischer Koranauslegung sein miisse:

Die Aufgaben der Menschen in der Gesellschaft sind es: erstens, gute, gesetzestreue Biirger zu
sein, und das ist ja auch, was der Koran uns sagt, macht er das nicht? Und zweitens, [...] dass

wir unbedingte Liebe und Mitgefiihl auf die gesamte Schépfung Gottes verbreiten. 54

Fiir Ibrahim Hussain ist das Aneignen und Vermitteln von Wissen die effektivste Rea-
lisierung des Sufismus. Diese spirituell-intellektuelle Fithrung ist die Aufgabe ,all der
Pfade des Sufismus, jedes einzelnen von ihnen; ithr Zweck ist es, Sie zu Gott, erhaben
und gepriesen sei Er, zu leiten.“ Kritisches und in der Gemeinschaft gepriiftes Wissen

61 Ibrahim Hussain, 2015,

62 Vgl. LeBlanc, 2014, 431-435; zu Erwdhnungen verschiedener Sufi-farigat in Kanada vgl. Piraino, 2016,
passim.

63 Vgl. https://www.madinainstitute.com/mission, letzter Zugriff: 12.06.2023.

64 Ibrahim Hussain, 2015.
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um und durch den Koran verwirklicht so auch dessen Potenzial, gesellschaftliche Her-
ausforderungen zu l6sen.

Der Koran stellt zur Verfiigung, erzihlt uns, wie man die Revolution bringt — eine Revolution
fiir die Menschlichkeit. Wissen Sie? Ich denke, [...] die Leute miissen [vor allem beginnen,
das zu] lernen. Die Leute miissen kommen, lernen, respektieren, anfangen zu respektieren,

lesen und reflektieren. Die Leute miissen in die Ozeane des Koran tauchen.55

4 Husamuddin Meyer

Wiesbaden, Deutschland
Interview: 11.06.2015

Husamuddin Meyer ist langjahriger Schiiler von $aif Nazim “Adil al-Qubrust al-Haqqani
(gest. 2014) und arbeitet als Imam und Gefiangnisseelsorger in Wiesbaden. Aufgewach-
sen im Odenwald reist Husamuddin Meyer in den 198oern mit dem Motorrad durch
Westafrika und kommt dort mit dem Sufismus in Beriithrung. Auch wenn er im Senegal
seinen ersten Lehrer findet, ist er ,weder der Tiganiya-, noch der Muridiya-tariga bei-
getreten®. Zuriick in Deutschland wird er in die ,Naggandiya Gama‘at* eingefiihrt und
lernt dort saif Nazim als seinen ,perfekten Lehrer kennen, der ihm auch den Namen
Husamuddin gibt.56

Saih Nazim ist bis zu seinem Tod 2014 und dariiber hinaus als einer der promi-
nentesten Akteure des gegenwirtigen Sufismus — vor allem in Europa und den USA,
aber auch im Nahen Osten, in Zentralasien und Indonesien — zu nennen. Von seinem
Saih — “Abd Allah ad-Dagistani (gest. 1973) — soll Saih Nazim den Auftrag bekommen
haben, den Sufismus in der Form der Naqsbandi-Haqqani-tariga®” weltweit zu ver-
breiten. Mit der Basis in Zypern wird dieses Sufi-Netzwerk zur transnationalen, post-
modernen tariga par exellence. Ihr Erfolg ist wesentlich vom Charisma $aih Nazims
getragen, der nicht nur viel reiste, sondern auch seine Stellvertreter erfolgreich etab-
lieren konnte. Hierbei ist vor allem sais Hisham Kabbani in den USA zu nennen, der
wegen seinem oOffentlichen, politischen Agieren bekannt, aber auch kritisiert worden
ist (s. Kapitel 5.6). Aber auch der deutsche $ais Hassan Dyck ist ein wichtiger ,Bot-
schafter” der Nagsbandiya-Haqqaniya, die er international oft auch durch seine Musik
repréasentiert.68

65 Ders.

66 Husamuddin Meyer, 2015.

67 Zur Geschichte der Nagsbandiya vgl. Knysh, 2010, 218-234; zu $aik Nazim vgl. Knysh, 2017, 109-120.
68 Vgl. Stjernholm, 2009, 85-89; LeBlanc, 2014, 429, 435f; Piraino, 2016, 99-103.
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Diese und andere fithrende Nagsbandi-Haqqani-Sufis treten 6ffentlich und medial
auf, distanzieren sich von fundamentalistischen, vor allem wahhabitischen Islam-
Auslegungen und propagieren eine sufisch-kosmopolitische Alternative. Dabei ver-
treten Nagsbandi-Haqqani-Sufis eine durch duflerliche Merkmale — wie eine fiir sie
spezifische sufische Art der Kleidung — erkenntliche Kollektividentitit.6® Gleichzeitig
présentiert sich die tariga zum einen als modern, leicht zugénglich und nutzt aus-
giebig digitale wie soziale Medien. Zum anderen vertritt sie aber einen alternativen
Lebensentwurf, der auf einem ,traditionellen Sufismus“ beruht. Saif Nazim kritisiert
etwa die in seinen Augen negativen Auswirkungen der Modernitt, des Sékularismus,
wie auch der Demokratie. Das Osmanische Reich prisentiert er hingegen als gesell-
schaftspolitisches Ideal.”®

Die tariga ist dennoch nicht einfach als eine reaktiondre Bewegung einzuordnen.
So versteht Husamuddin Meyer gerade sein zivilgesellschaftliches Engagement in der
Gefangnisseelsorge, in der Extremismuspravention wie auch im interreligiésen Dia-
log™ als Realisierung des Vorbilds seines saifs:

Ja, so wie wir maulana saih kennengelernt haben, der war nie nachtragend oder hat zuriick-
geschaut, auf irgendetwas, was der andere vorher gemacht hat. Er ist jeden Tag neu auf die
Person zugegangen und hat sie mit offenen Armen empfangen, wenn sie zu ihm kam. Das
entspricht der sunnat Allah [der Gepflogenheit Gottes]: Wenn jemand reumiitig zuriickkehrt,
dann wird Gott ihn mit offenen Armen empfangen, und so hat das auch der saii gemacht,
und so versuchen wir das auch zu machen, nach seinem Beispiel. — Da gibt es keine Un-
terschiede in dem Sinn zwischen Gut und Bose. Natiirlich, wenn jemand etwas Schlimmes
macht, dann ist das verurteilenswert, oder sagen wir kritisierenswert, [...] aber das geht nicht
gegen die Person, sondern gegen ihre Tat. — Aber was vorher war, spielt keine Rolle. Deswegen
redet man im Gefingnis auch nicht oft dariiber, in dem Sinn. Ich frage die Leute auch nicht,
was sie gemacht haben, ganz selten. Es sei denn, sie erzdhlen es mir. - Wichtig ist, was sie

jetzt denken, wie sie jetzt kommen, mit welcher Absicht sie kommen.”?

In der Nagsbandiya-Haqqaniya wird die Wichtigkeit der Prasenz des saiis und die
Nachahmung seines Vorbilds besonders betont, um so spezielles Wissen zu erlan-
gen. Die Besuche bei $aih Nazim in Zypern hatten einen besonderen Status bei den

69 Vgl. Le Blanc, 2014, 435f.

70 Vgl. Piraino, 2016, 100-103; Kynsh, 2017, 115.

71 Husamuddin Meyer tritt regelméflig und immer im typischen Nagsbandi-Haqqani-Kleidungsstil in
deutschen Medien auf, wo er primér zu Fragen der Radikalisierung interviewt wird; vgl. https://www.
youtube.com/watch?v=Yi8ykAme6fg; https://www.youtube.com/watch?v=91rwJZ6Sztw; https://me-
diendienst-integration.de/artikel/seelsorge-ist-die-beste-form-der-praevention.html, letzter Zugriff:
12.06.2023.

72 Husamuddin Meyer, 2015; zur Annahmebereitschaft Gottes bei aufrichtiger Reue vgl. z. B. K. 2:37-38.
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Schiiler:innen.”® Denn dort konnte man — auch nach Husamuddin Meyer — ein einfa-
ches und erfiilltes sufisches Leben erfahren und erproben:

Wenn man frither in Zypern war, bei maulana saih, dann war das wie ein paradiesischer Zu-
stand, [...] man ist zum Gebet gegangen und dazwischen hat man irgendwelche Aufgaben
bekommen und erfiillt. Das war wirklich ein ganz anderes Leben als das kiinstliche Leben
hier im Westen.”

Um dieses ,erfiillte Leben auch auf den Alltag auszuweiten, wird in der Nagsbandiya-
Hagqaniya empfohlen, jeden Tag einen guz” - ein Dreifigstel des Koran — zu lesen. Das
Lesen des Koran dient der ,Reinigung“, wie auch der Orientierung im Leben:

Ich erlebe das so, dass im Koran tatsdchlich alles steht. Nicht nur in dem Sinn, dass da alles
an Informationen drinnen ist, sondern, dass der Koran, wenn man ihn jeden Tag liest, einen
unterrichtet. Und zwar nicht durch die Verse, die man da liest, sondern man bekommt Un-
terricht von Gott in dem Sinn, dass Gott einem im téglichen Leben hilft. Die Losungen [der

Probleme] kommen dadurch, dass man den Koran liest.”

>  Saih Siilleyman Bahn efendi

Niirnberg, Deutschland
Interview: 12.06.2015

Wolfgang Siileyman Bahn trat im Zuge einer Tiirkeireise 1973 in die Mevlevi-tariga
ein. Am Grab Ramis in Konya fiihlte er sich so stark beriihrt, dass er sich auf die Suche
nach einem ,Derwisch“ machte. Nach ein paar Tagen des ,Herumirrens“ sprach ihn
jemand an, der ihn schliefilich zu saif Celaleddin Bakir Celebi fithrte. Noch am selben
Tag nahm Siileyman Bahn ihn als seinen Lehrer an und blieb bis zum Tod des saifs
1996 in dessen Ausbildung. Anfang der 1990er beginnt Siileyman Bahn mit der Erlaub-
nis seines Lehrers die Gruppe in Niirnberg aufzubauen. Von Faruk Hemden Celebi, der
seinem Vater als Magam Celebi nachfolgt, erhilt Bahn 2001 den Titel eines saiks und
die offizielle Lehrerlaubnis (igaza) der Mevleviya, denn, so betont er: ,Man braucht fiir
alles eine Erlaubnis in unserer Tradition.“’¢

73 Vgl. Stjernholm, 2009, 92f.

74 Husamuddin Meyer, 2015.

75 Ders.

76 Siilleyman Bahn, 2015; zur Gruppe in Niirnberg vgl. http://www.mevlana-ev.de/cbcms/, letzter Zugriff:
12.06.2023.
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Saif Siilleyman Bahn efendi ist in Folge der offizielle Reprisentant der International
Mevlana Foundation in Deutschland. Celaleddin Bakir Celebi griindete die Foundation
1996, kurz vor seinem Tod. Seit 1925 hatte die Mevleviya in der Tiirkei keine legale Exis-
tenzberechtigung mehr; als ,kulturelle Vereinigung“ wurde die Mevleviya jedoch von
der laizistischen tiirkischen Regierung wieder anerkannt. Die strukturell adaptierte,
modernisierte Mevleviya befindet sich in der Tiirkei in Folge in einem Spannungsver-
hiltnis zwischen touristischer Vermarktung und praktizierter Tradition. Die Founda-
tion legt daher umso grofleren Wert auf eine Autorisierung durch den Magam Celebi.
Diese ist bei den global weit verbreiteten, verschiedenen Richtungen der Mevleviya oft
aber nicht gegeben, was zu internen Spannungen und Legitimitétskonflikten fiithrt.””
Auch $aih Stleyman Bahn kritisiert die, die ohne Erlaubnis die Mevleviya reprisentie-
ren, lehren oder auch den charakteristischen Drehtanz praktizieren.

Letztendlich vertritt er aber einen Ansatz, der die Vielfalt des Islam positiv bewertet
und formale Strukturen relativiert. Eine Definition des Sufismus wire fiir ihn ohnehin
unzutreffend, da es um die personliche Praxis und Verinnerlichung geht:

Der Islam hat sehr viele Gesichter. Das wissen Muslime nicht richtig, und die westliche Welt
noch weniger. [...] Fiir mich ist die Botschaft des Islam der Sufismus, oder die sufische Weise
der Hingabe an Gott, wenn wir das so nennen kénnen, dieses unbestimmte, groflartige Etwas,
das uns immer beschiftigt und uns umgibt. — Sufismus ist inzwischen mein Leben, meine
Art zu leben, meine téglichen Gebete. Er gehort zu mir, ich kann schwer sagen, was fiir mich

Sufismus ist, denn er ist ein Teil von mir selbst geworden, im Laufe der vielen Jahre.”®

Stileyman Bahns Kritik iiber die Tendenz, den Islam in einer vereinfachten Form zu se-
hen, bezieht sich — abgesehen von einer, an anderer Stelle auftretenden, vehementen
Wahhabismus-Kritik — auf die westliche Islamdebatte. Hier ist darauf hinzuweisen, dass
in dieser in den letzten zwei Jahrzehnten eine ,Politik des Unbehagens‘”® tonangebend
ist. Wie in anderen européischen Landern herrscht auch in Deutschland ein ,spezifi-
scher Minderheitendiskurs [vor], in dem die Kultur der Mehrheitsgesellschaft als Norm
gesetzt und die Tradition von Minderheiten nicht anerkannt oder respektiert werden*.8
Insbesondere ,die Zugehorigkeit von Muslimen zu Deutschland® wird in Frage gestellt.s!

Siileyman Bahn sieht sich als konvertierter muslimisch-sufischer Akteur folglich mit
einer Vielzahl an Vorurteilen gegeniiber dem Islam konfrontiert und ist — wenn auch we-
niger medial présent als Husamuddin Meier — aktiv im interreligiésen Dialog engagiert.
Einen Aufruf zu diesem Engagement sieht Stileyman Bahn im Koran verankert:

77 Vgl. Klinkhammer, 2009, 216f.
78 Siileyman Bahn, 2015.

79 Bigo/Soukala in Oktem, 2013, 4.
8o Oktem, 2013, 19.

81 Ebd,, 29.
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Ich bin sehr in der Dialog-Arbeit beschiftigt, und wir finden sehr viele Hinweise [...] wie
der Koran damit umgeht, wie er uns auffordert, mit den Menschen der anderen Religionen
in Disput zu treten. Aber in freundlichen, in friedlichen Worten, oder in schénen Worten, je
nach Ubersetzung. Aber nicht im Streit. Das ist ganz wesentlich; besonders fiir die heutige

Zeit, bei uns in Europa.8?

Siileyman Bahns Zugang zum Koran ist wesentlich durch das Matnawi-i Ma*nawt
Ramis informiert. Nach ihm arbeitet Rimi intensiv mit ,Versen aus dem Koran“ und
interpretiert diese ,teilweise eben anders als tiblich“ Es ist hier zu betonen, dass Rimi
wie auch andere Sufis sich in besonders virtuoser Weise einer offenen, poetischen Spra-
che bedient, die in einem Zusammenspiel von Symbolik und Anspielungen die Bedeu-
tungsvielfalt der Worte noch weiter verdichtet.8?

Fiir Siileyman Bahn ist in Ableitung davon der Umgang mit dem Koran dynamisch
zu gestalten. Erst der interpretierend gelebte und selbstverantwortliche Umgang mit
dem Koran erschlief3t sein Potenzial umfassend. Der Koran ist fiir ihn als ein offener
Text zu verstehen, mit dem ,man in Kommunikation treten“ muss. So wird er auch zu
einer ,Hilfe im Leben“

Er gibt Ihnen Orientierung. Er hilft bei der inneren Ausrichtung. Er hilft bei der Erinnerung. — Das
ist wichtig; aber das Wichtigste ist, dass wir uns ausrichten. Ich kann den Koran Tag und Nacht
lesen, wenn ich mich [aber] nicht innerlich ausrichte, was hat das fiir einen Sinn? Ich kann in den
Kompass hineinschauen, aber wenn ich nicht nach Norden oder in die Richtung gehe, die ich an-
peile, dann, was soll ich mit dem Kompass? Was soll das? Ja? Und so ist das mit dem Koran auch.

Er ist eine Hilfe, wenn ich ihn verwende. Aber gehen muss ich den Weg ja selbst.84

& Saiha Naila Amat an-Nur Tiwana

Lahore, Pakistan
Interview: 30.08.2015 (Wien)

Naila Tiwana wurde von ihrem pir — Zia Inayat Khan - als Représentantin und Saiha
des Sufi Order International eingesetzt. Dieser verlieh ihr auch den Sufi-Namen Amat
an-Nur (amat an-nur: Dienerin des Lichts).85 Amat an-Nur hat Politikwissenschaften
und vergleichende Philosophie studiert. Insbesondere interessiert sie die ,universale

82 Siileyman Bahn, 2015; vgl. K. 29:46; s.0. (Basit Khan).

83 Vgl. Knysh, 2010, 151; zur Person und Weltanschauung Ramis, wie auch zur Entstehung der von seinem
Sohn Sultan Walad gegriindeten Mevleviya, s. ebd.: 156-159.

84 Siileyman Bahn, 2015; vgl. K. 2:143-148.

85 Vgl. http://www.nazr-e-kaaba.com/naila.html, letzter Zugriff: 12.06.2023.
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Dimension der koranischen Botschaft und des Islam“. Nach ihr bedingt diese ein ,er-
neutes Anerkennen des im Koran verankerten Geschlechter-Egalitarismus und die
koranische Anerkennung der Frauenrechte®. Seit ein paar Jahren fithrt die $aiha ein
eigenes ,Sufi-Zentrum“ in Lahore. Sie habe Schiiler:innen aus Pakistan wie auch aus
dem Ausland. Sie agiert aber nur von Zuhause iiber das Internet.86

Jeden Donnerstag treffen wir uns und haben eine dikr-Zusammenkunft, wo ich einen spiritu-
ellen Diskurs anbiete, dem dikr und Meditation folgt. Die Schonheit meines Kreises ist, dass
er global ist. Ich habe ihn fiir die Leute im Ausland durch eine Internetverbindung geéffnet
und sie eingeladen, bei der Zusammenkunft teilzunehmen; jede Woche. Es ist ziemlich faszi-
nierend, dass ich in meinem kleinen Zentrum in Lahore sitze und doch fahig bin, Menschen
auf der ganzen Welt zu lehren, sodass es Suchende (murids) gibt, die sich aus Amerika an-
schliefSen, aus Neuseeland, Mazedonien, Indien — wir haben wirklich eine globale Zusam-
menkunft. Und ich empfinde, dass das von unserer universellen Tradition kommt, [...] sie ist
offen, alles zielt darauf ab, zu inkludieren, und Menschen zur essenziellen Einheit inmitten
unserer Diversitit zu erwecken. Denn das ist der einzige Weg vorwirts fiir uns. — Jetzt hat,
wie Sie wissen, die Menschheit nahezu die Grenze zur Selbstzerstérung erreicht. Wenn wir
nicht in eine Transformation unseres kollektiven Bewusstseins eintreten, dann gibt es we-
nig Hoffnung fiir uns und fiir unsere Zukunft. Aus diesem Grund ist das Offnen der Herzen
zueinander sehr wichtig, und das Verfolgen der Spiritualitidt der Inklusion, und nicht der

Exklusion, ist unser Ziel .87

Saiha Amat an-Nurs Gruppe ist ein interessantes Beispiel sufischer Transnationalitiit.
Eingebunden in das Inayati-Netzwerk ist ihr Zentrum — abgesehen vom Grabkomplex
Inayat Khans in Delhi — das einzige, das sich nicht in den USA, in Europa, Australien
oder Neuseeland befindet.8® Nach Pir Inayat Khans Ableben 1927 kam es zu verschie-
denen regionalen Spaltungen. In den USA etabliert Inayat Khans dlterer Sohn Pir Vila-
yat Khan (gest. 2004) den Sufi Order International, den dann sein Sohn Pir Zia Khan
iibernimmt. Die von der indischen Citiya ausgehende Inayati-Bewegung hat primir
westliche Anhénger:innen. Allerdings wichst in der jiingeren Vergangenheit das Inte-
resse an der Inayati-tariga nicht nur in Siidamerika, sondern auch in Asien.8? Amat
an-Nurs Zentrum ist in dieser Hinsicht als ein Re-Import nach Siidostasien zu sehen.
Thr internationaler Kreis an Schiiler:innen entspricht aber der universalistischen Aus-
richtung der Inayati-Bewegung.

86 Das meint Amat an-Nur wohl abgesehen von Seminaren, die sie international abhilt. Ein solches fiihrte
sie auch nach Wien, wo ich sie interviewen konnte.

87 Amat an-Nur, 2015.

88 Vgl. https://inayatiorder.org/centers-worldwide-map/, letzter Zugriff: 12.06.2023.

89 Genn, 2007, 266, 274, passim; Kiiciik, 2008, 301-304.
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Zusitzlich ist ihr durch das Internet global erweiterte Zentrum eine modernisierte
Form eines kosmopolitischen Sufismus, wie er traditionell in Pakistan und in anderen
Kontexten gelebt wird. Ein solcher sufischer Kosmopolitismus beruht auf einem Zu-
sammenspiel der Lokalitédt des pirs beziehungsweise seines/ihres Lebens- und Lehr-
zentrums (dergah), der Translokalitdt der Schiiler:innen und der Inklusivitdt der Ge-
meinschaft iiber soziale oder religiose Herkunfts- wie auch iiber Geschlechtergrenzen
hinweg.?°

Amat an-Nur bezeichnet ihre Schule als ,0kumenisch®, denn diese umfasst nicht nur
die im indo-pakistanischen Kontext vier grofien tarigat der Qadiriya, Suhrawardiya,
Nagsbandiya, und vor allem Cistiya, sondern strebt auch die ,Harmonisierung der
zwei Strome, des Ostens und des Westens an, um die Leute zusammenzubringen im
Namen der Einheit [...] inmitten der Vielfalt und Diversitét in der Welt“. Wie und ob
Amat an-Nur diese Inklusivitét und spirituelle Grenziiberschreitung im Kontext Pakis-
tans konkret umsetzt, wo der Sufismus eng mit der Politik verwoben ist, in Konflikt mit
radikal-militanten Bewegungen wie den Taliban steht und auch verstarkt der Gewalt
durch diese ausgesetzt ist,! ist mir nicht bekannt. Aufgrund ihrer Bemerkung, nur
von Zuhause aus zu lehren, ist aber anzunehmen, dass sie lokal-politisch eher nicht
aktiv ist, sondern versucht, ihre universalistische Vision international zu verbreiten.
Nach ihr gilt es, den Koran fiir eine solche Vision historisch-kritisch zu dechiffrieren:

Der Koran sagt sehr klar, dass Gott nur eine Botschaft offenbart hat. Das ist die Botschaft der
Hingabe: islam [...]. Gott sagt: Jeder Prophet wurde mit derselben Botschaft gesendet. Die
Botschatt, die jeder Prophet brachte, war: la “ilaha “illa llah [wortl: Es ist keine Gottheit aufSer
Gott]: Es gibt keine Wirklichkeit au8er der, die ist. [...] Der einzige Unterschied ist, dass sie
[die Propheten] in unterschiedlichen Zeiten, in unterschiedlichen Regionen gekommen sind,
und daher ist die Uberbringung der Botschaft in der Sprache und in den Metaphern, die zu
den jeweiligen Zeiten, Kulturen, Kontexten relevant waren, ummantelt und eingekleidet. —
Die Unterschiede [...] betreffen nur Worter und Terminologien. Die innere Bedeutung dieser
Botschaften ist dieselbe und die Botschaft, die die Propheten gebracht haben, ist daher auch

ein und dieselbe.92

90 Werbner, 2016, 229, 232f, 236. In diesen ,kosmopolitischen Sufi-Zentren“ ist der jeweilige pir auch im-
mer verpflichtet, das sufische Ideal des nicht-Anhaftens am Materiellen beziehungsweise das Trans-
zendieren der sozialreligiosen Konvention in Bezug auf die Gastfreundschaft und die Grofziigigkeit im
Umgang mit den Spenden, die er/sie erhélt, zu beweisen und zu demonstrieren, vgl. ebd.

91 Vgl. Muedini, 2015, 97-123.

92 Amat an-Nur, 2015; zur ,Religion Gottes“ vgl. K. 3:19; zu der ,einen Botschaft“ an alle Propheten vgl. K.
3:59-71, 21:25 U. a.
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¢ Oruc Gilveng baba

Istanbul, Tiirkei
Interview: 04.03.2016 (Wien)

Dr. Rahmi Orug Giiveng (gest. Juli 2017) war Sufi-Lehrer, Musiker und Musiktherapeut,
dessen Musik auch von vielen anderen Sufi-Gruppen verwendet wird.”® Nach einem
Studium der Philosophie widmete sich Orug Giiven¢ der Erforschung und Praxis alt-
orientalischer Musiktherapie. 1975 griindete er das Ensemble Tiimata, das vorrangig
(alt-)tiirkische, zentralasiatische Volks- und Sufi-Musik interpretiert. Oru¢ Giiveng
reiste bis zu seinem Lebensende ausgiebig und hatte Schiiler:innen in der Tiirkei, in
Osterreich, Deutschland, Spanien und der Schweiz, die seine Arbeit auch nach seinem
Tod weiterfithren. Im tiirkischen Gokcedere/Yalova organisierte er iiber mehrere Tage
anhaltende Sema-Zusammenkiinfte, bei denen von verschiedenen, einander abwech-
selnden Teilnehmer:innen durchgehend Drehtanz und Musik praktiziert wird. Dieses
Projekt begann 1998 — inspiriert durch die Uberlieferung, dass sich Rimi einmal 40
Tage im Sema befunden habe — mit einem drei-Tage-und-Néchte-Sema in der Schweiz
und wurde bis zu einem 114-Tage-und-Né4chte-Sema 2017 ausgeweitet.* Durch seine
regelméfiigen Besuche in Wien kannte ich Orug¢ Giiveng bereits. Im Juni 2014 nahm
ich als Forschungspraxis einige Tage am damaligen 99-Tage-und-Néachte-Sema in G6k-
cedere teil. Dort stimmte Orug Giiveng auch einem Interview zu, das wir im Zuge eines
seiner letzten Wienbesuche 2016 durchfiihrten.

Orug Giiveng hat mit etwa zwolf Jahren seinen ersten Sufi-Lehrer Fazil Bey gefun-
den. Dieser war wiederum der Schiiler Seyyid Ahmed Hiisameddin efendis, der aus
Daghestan stammte. Abgesehen von der Betonung, dass Hiisameddin ein Nachfahre
des Propheten Muhammads in der 40. Generation war, fithrt Orug Giiveng keine wei-
tere Spezifizierung hinsichtlich einer tariga an. In jedem Fall sei Fazil Bey fiir sein Su-
fismus- und Koranverstdndnis pragend gewesen. Wihrend seines Studiums in Istanbul
findet Oru¢ Giiveng in Turgut Baba seinen zweiten Lehrer, der der ,letzte Schiiler des
letzten saifs“ der Galata-Mevlevi tekke — Ahmed Celaleddin Dede — gewesen sei. Als
seinen dritten Lehrer gibt er Ziya efendi an. Dieser hitte die Lehrerlaubnis fiir sechs
tarigat gehabt: Mevleviya, Bektaslya, Qadiriya, Rifa‘Tya, “Ussakiya und Sa‘diya.

Die ersten vier tarigat zahlen zu den am weitesten verbreiteten sufischen Tradi-
tionen und gehen auf Mevlana Rumi (gest. 1258), Hac1 Bektas Veli (gest. 1270/71),
“Abd al-Qadir al-Gilani (gest. 1166) und Ahmad Rifa‘i (gest. 1182) zuriick.?s Die
“Ussakiya ist ein Nebenzweig der auf “Umar al-Halwati (gest. 1397) zuriickgehenden

93 Vgl. Klinkhammer, 2009, 214; zudem durch zahlreiche eigene Beobachtungen bestitigt.
94 Vgl. https://tumata.com/en/tumata/dr-rahmi-oruc-guvenc/, letzter Zugriff: 12.06.2023.
95 Vgl. Knysh, 2010, 156-161, 179-183, 277-280, 322.
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Halwatiya.?¢ Die Sa“diya, die die Hauptlehrtradition Ziya efendis war, geht auf Sadde-
din Cebavi (gest. 1300/01) zuriick und war eine der Sufi-Gruppierungen, die in Kon-
flikt mit den Reform- und Kontrollmafinahmen Sultan Selims III. (gest. 1808) gerie-
ten.9” Zudem hat Orug¢ Giiven¢ noch von Muhiddin efendi, der in der Tradition Ibn
al-Arabis stand, und Gelal efendi, der ein Qadir $aih war, gelernt. Orug Giiveng sieht
diese Kombination an Lehrtraditionen als ein sich ergdnzendes Bedeutungsfeld an, in
dem fiir ihn ein ,spontantes Wir* entstanden sei.?8

Im Gegensatz zu vielen modernisierten tiirkischen tarigat, die tendenziell eine
rationalisierte und disziplinierte Frommigkeit, Ethik und Geschlechtersegregation
betonen,? praktiziert Giiveng grundsétzlich keine Trennung zwischen den Ge-
schlechtern. Zudem gehoéren Musik, Drehtanz wie auch der schamanistische Baks:-
Tanz zu den priméren Trigern seiner in vielen Bereichen unkonventionellen sufischen
Lehre. Ebenso interpretiert er die Praxis des musikalisch begleiteten Drehtanzes
(sema/sama®) nicht als strukturiertes Ritual wie in der Mevleviya, was wohl erst unter
Ramis Sohn Sultan Walad (gest 1312) oder noch spiter festgelegt worden ist,'°° son-
dern als spontane ,Einladung des Herzens".

Musik ist fir Orug Giveng nicht nur ,die Sprache des Herzens, die Sprache, [...]
die keiner Ubersetzung bedarf* 19! wie dies der tiirkische Theologe Yagar Oztiirk Riimi
zuschreibt, sondern vielmehr eine Ubertragung der koranischen Botschaft, die sich so
auch multikulturell ausdriicken kann:

Der Prophet kam vom Licht (nir) Gottes, und diese Wahrheit haben die Propheten in der
Welt mit der Stimme verbreitet. Darum haben wir ein Konzertprogramm gemacht: Stimmen
des Lichts.102

Die interkulturelle und interreligiose Verstindigung ist als eines der Hauptanliegen
Orug Giivengs zu nennen. Dieses kosmopolitische Verstdndnis sieht er als Verwirkli-
chung einer zentralen Aufforderung des Koran:

Wo Du (auch) hinblickst, dort existiert das Gesicht Gottes. Zweitens: [...] der Vers: la “ikraha f

d-din, im Religiosen gibt es keinen Zwang fiir eine andere Person. — Das ist sehr, sehr wichtig

96 Vgl. ebd., 264, 268.
97 Vgl. Bagaran, 2014, 203.
98 Orug Giiveng, 2016.
99 Vgl. Silverstein, 2007, 43, 59.
100 Vgl. Meier, 1954, 127f; Knysh, 2010, 158f; zu den verschiedenen Bedeutungsebenen des zentralen sufi-
schen Konzepts des Horens vgl. Meier, 1954, passim; Knysh, 2010, 322-325; Kermani, 2015, 372—-376.
101 Oztiirk, 2014, 139.
102 Orug Giiveng, 2016; vgl. K. 42:52, 64:8, 65:11. Die ,Stimmen des Lichts“ war ein interkulturelles Kon-
zertprogramm, das in verschiedenen Landern aufgefiihrt worden ist, unter anderem am 05.10.2014 im
Odeon-Theater in Wien, auf das er sich hier auch bezieht.
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fiir heute! Dieser Vers: la “ikraha fi d-din. Denn keine Person hat einen Grund (oder Berechti-

gung), eine andere Person unter Druck zu setzen, mit diesem Vers.103

1  Muhammad ad-Darqawi und Radiya al-SAlawi

Fes, Marokko
Interviews: 16.05.2016

Diese beiden Interviews représentieren zwei sufische Stimmen aus Fes.’°* Muhammad
ad-Darqawl ist der Enkel des gegenwirtigen saihs der Dargawiya und der stellvertre-
tende Vorsteher (muqgaddam) der zawiya in der Altstadt von Fes. Radiya al-“Alaw ist
eine lokal angesehene Gelehrte und die Tochter des Saiks der tariga al-*Alawiya ad-
Darqawiya a$-Sadiliya, die inoffiziell auch tariga al-Haddadiya genannt wird. Deren
zawiya befindet sich in einem Vorort von Fes.

Der Sufismus ist spatestens seit Beginn des 11. Jahrhunderts in Marokko vertreten,'05
insbesondere in Fes verdichtet und bis heute préisent. So studiert auch Aba I-Hasan
a3-Sadili in Fes. Seine Lehre wird von dort aus eine Reihe sufischer Strémungen ins-
pirieren, unter anderem die des Abu Hamid al-“Arabi ad-Darqawi (gest. 1823). Dieser
reformierte die Sadiliya und will sie von abergliubischen Praktiken gereinigt haben.
Das inspirierte wiederum Ahmad b. “Aliwa (gest. 1934) zur Griindung der “Alawiya,
die wesentlich den européischen, sufischen Traditionalismus beeinflusste.1°6

Wie in vielen anderen Regionen, so ist auch in Marokko die Beziehung zwischen
weltlicher Macht und Sufi-tarigat hochst bewegt. Sufis waren nicht nur maf3geblich
an der Okonomie der Region beteiligt, sondern forderten verschiedene Dynastien und
Kolonialméchte heraus. Beispielsweise war der Sufi-Saih Muhammad b. Abd al-Kabir
al-Kattani (gest. 1909) nicht nur aktiver Gegner der franzosischen Kolonialmacht,
sondern auch des Sultans. Al-Kattanis Basis war in Fes, wo er starken Riickhalt genoss
und so zu einer massiven Bedrohung fiir die Machtigen wurde. Im 20. Jahrhundert
wuchs auch in Marokko der Einfluss salafistischer Stromungen. Seit dem 11. Septem-

103 Orug Giiveng, 2016 verweist zuerst auf K. 2:115. Dieser Vers wird bei Giiveng auch als koranischer
Impuls zur Praxis des Drehtanzes ausgelegt. Danach zitiert und tibersetzt er K. 2:256.

104 Ich war im Zuge einer Konferenz fiir Sufis und Akademiker:innen zum Thema Maghrebi Sufism in a
Globalized Context in Fez und bin am 16.05.2016 mit einer ansdssigen und mit der Altstadt von Fes
vertrauten Person zu verschiedenen zawiyas in Fes gegangen. Die beiden interviewten Sufis, die bis auf
ihren Bezug zur Darqawiya keine nachweisbare Beziehung zueinander haben, willigten jeweils spontan
zu einem Interview ein. Beide Interviews waren kurz, hinsichtlich des Leitfragenbogens unvollstéindig
und werden daher hier zu einem einzigen Fall zusammengezogen. Radiya al-*Alawi wollte zudem nicht
aufgenommen werden. Zitate von ihr entsprechen meinen Feldnotizen.

105 Vgl. Muedini, 2015, 67.

106 Vgl. Knysh, 2010, 187, 208, 214-218, 247; zum Traditionalismus s. Kapitel 3.1.
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ber und insbesondere nach den Anschlidgen in Casablanca 2003 instrumentalisiert
Konig Muhammad VI. den Sufismus gegen den islamistischen Extremismus.10?

Hierbei wird genau darauf geachtet, dass die verbiindeten Sufis eine apolitische
Haltung bewahren und dem — nach dem Konig — authentisch sufischen ,Konzept der
spirituellen Reinigung und der Loslosung von weltlichen Ambitionen“ treu bleiben.108
Es liegen keine Daten vor, inwieweit die beiden interviewten Sufis politisch aktiv sind
oder nicht, jedoch fillt auf, dass Muhammad ad-Darqawi den Sufismus mit den Kon-
zepten beschreibt, die sowohl dem reformierenden Ansatz Abt Hamid al-“Arabi ad-
Dargawis als auch der Sufismus-Agenda des Konigs entsprechen:

Die Bedeutungen des Sufismus, die im Koran erwéhnt sind, sind Aufrichtigkeit (ihsan),
Selbstreinigung (tazkiya) oder Erziehung (tarbiya),'°° Diese Worte sind so oft erwihnt im

Koran, und das sind die Bedeutungen des Sufismus, sie sind wie Synonyme des Sufismus.!©

Muhammad ad-Darqawi betont zudem die Wichtigkeit der Fithrung durch einen saif,
der dem nach Erkenntnis verlangenden Sufi den Koran — und mit diesem in Wech-
selwirkung — auch die Methoden sufischer Erfahrung eréffnet. Eine davon ist der ste-
hende, mit Atem- und Kérpertechniken intensivierte dikr (hier “imara, sonst oft hadra
als gemeinschaftlich-ekstatische spirituelle Praxis der Gottesvergegenwartigung). Das
Hervorheben dieser Praxis relativiert die oft unzutreffende Wahrnehmung, wie ein re-
formierter, rationalisierter Sufismus wie jener der Darqawiya — auch hinsichtlich der
zentralen Position des Saifis — auszusehen habe:

Im Sufismus braucht man, wenn man sich verbessern will, einen eigenen saih. [...] Auch wie
man den dikr macht. In unserer tariga Darqawiya machen wir ‘imara; manche sagen, dass
das bid‘a [eine nicht durch das prophetische Vorbild legitimierte und daher unannehmbare
Neuerung] sei, aber wir glauben das nicht.!!!

Fiir Radiya al-Alawi bedeutet der Sufismus in erster Linie ethisches Verhalten und ein
Umsetzen des Koran in allen Lebensbereichen. Radiya al-“Alaw1 betont, dass der Koran
auch alle Bereiche des Lebens umfasst: ,Ehe, Wissenschaft, Geschichte, Biologie, Me-
dizin, Erbschaft, Psychologie, alles“."2 Der Sufi muss Gottes Willen erkennen, der sich
durch den Koran als die sari®a ausdriickt, die jede:r selbstverantwortlich versuchen

107 Vgl. Muedini, 2015, 68—70, 74—76.

108 Vgl. ebd., 8o.

109 Zur sufischen tarbiya als ethische Disziplinierung beziehungsweise Erziehung vgl. Silverstein, 2007, 43;
der Begriff kommt nicht im Koran vor. Zu den Koranverweisen in Bezug auf die verschiedenen Formen
von ihsan und tazkiya s. Kapitel 11.6-7, 9.9.

110 Muhammad ad-Darqawi, 2016.

111 Ders.

112 Radiya al-“Alawi, 2016.
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muss, umzusetzen. Der Koran wird durch diese Interpretation und deren Umsetzung
in Selbstpriifung erschlossen:

Wir miissen Gott (er)kennen, daher muss der Sufi mit dem Koran umgehen. Ein wahrer Sufi
muss wissen, was der Koran ist: die §ari*a. Das heif$t, die Regeln im Koran entscheiden, wie
der Sufi mit den Menschen umgeht, und so versteht er auch den Koran. Die personliche Er-
fahrung ist entscheidend: Seid euch Gottes bewusst und Gott lehrt euch: wa-ttaqu llaha wa-
yu‘allimukumu llahu! Befolge Gottes Wille im alltéiglichen Leben. Also auch, wenn man in
einem Restaurant mit Freunden ist, soll man sich die Frage stellen: Ist Gott zufrieden mit

dem, was ich tue oder nicht? Zu jeder Zeit."3

v Saih Ahmad Dabbagh

Manchester, Groflbritannien / Fes, Marokko
Interview: 17.05.2016 (Fes)

Ahmad Dabbagh ist $aih der transglobalen Tariga Muhammadiya."* Diese beruht auf
einer Untergruppe der Sadiliya und erhielt ihre spezifischen Impulse von Abd al-*Aziz
ad-Dabbag al-Idrisi (gest. 1719/20), der in Fes lebte, lehrte und dort auch begraben
ist. Dessen Reform hin zur Tariqa Muhammadiya, in der der Prophet ,in das Zentrum
gestellt wird“,"5 lasst das Autkommen sufischer Neugriindungen beginnend mit dem
18. Jahrhundert anklingen. In diesen wurde der Fokus auf eine fromme und rationa-
lisierte Disziplinierung nach dem ethisch-religiésen Vorbild des Propheten gerichtet,
um sich vom Verdacht auf eine pantheistische ,Einheitsmystik“ zu distanzieren.6

Allerdings weist die Tariga Muhammadiya einen stark visiondren Zugang auf, in
dem durch einen ,kosmischen Aufstieg die Priasenz des Propheten erfahrbar wird."”
Die Voraussetzung dafiir ist die Reinigung (tazkiya) des Korpers, des Geistes, des Her-
zens und der Seele. Dann kann nach Ahmad Dabbagh der ,Geistkorper” (spirit) in die
Himmel aufsteigen und ,jene Wirklichkeiten sehen, an die er gewohnt war, [nur] zu
glauben“. Anschlief3end tritt der Geistkorper vor den Propheten, um von ihm Wissen
und spezifische ethisch-religiose Auftrége zu erhalten:

113 Dies,; zitiert aus K. 2:282.

114 Diese ist nicht mit anderen islamischen Bewegungen zu verwechseln, die denselben oder &hnliche
Namen tragen, s. z. B.: Kapitel 5.1; Ahmad Dabbagh und die Tariqga Muhammadiya waren wesentlich
an der Organisation der Konferenz Maghrebi Sufism in a Globalized Context in Fes involviert (s.0.). Im
Zuge meiner Teilnahme hat Ahmad Dabbagh einem Interview zugestimmt.

115 Ahmad Dabbagh, 2016.

116 Vgl. Griffel, 1998, 577.

117 Vgl. O’Kane/Radtke in al-Lamati, 2007, xix.
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Dann wird er [der Geistkorper| zuriickgebracht. Tatsédchlich, Sie verstehen, zu der Prasenz
des Propheten, Frieden und Segen sei auf ihn, Sie treffen den Propheten in einem wach-
samen Zustand. Und dann, was auch immer er [ihm] sagt: Entweder diese Person gibt den

Leuten da‘wa [die Einladung zur Annahme des Islam] oder dient der Menschheit.!18

Saih Ahmad Dabbagh lebt in Greater Manchester und fiihrt von dort aus die sich in-
ternational verbreitende Tariga Muhammadiya. Wie Ahmad Dabbagh der saif der ur-
spriinglich in Fes verankerten tariga wurde, bleibt offen. Allerdings ist er auch in den
Kontext sufischer Gruppierungen in Grof$britannien, mit lokaler Verdichtung in Man-
chester zu stellen. Diese Sufis haben mehrheitlich einen Bezug zu Siidostasien, agieren
in internationalen Netzwerken, weisen aber sehr unterschiedliche Ausdrucksformen
auf. Ahmad Dabbagh und seine Anhénger:innen gehoren zu den Sufis, die ihre Iden-
titdt durch eine speizifische Kleidung, Turbane, Kopftiicher, Barte etc. kollektiv und
relativ uniform demonstrieren.?

Geboren in Pakistan und aufgewachsen in Danemark verlegt Ahmad Dabbagh sei-
nen Lebensmittelpunkt nach Grofibritannien, graduiert dort in Strategic Marketing
and Financial Management, widmet sich aber schliefllich ganz seiner Rolle als $aif.
Er beansprucht, von al-Hasan al-Basr1 abzustammen, der gemeinhin als der erste Sufi
gilt,”20 und nennt seine Grofeltern als seine ersten spirituellen Lehrer:innen. Spéter
lernte er bei verschiedenen suyiif und habe die Lehrerlaubnis fiir mehrere tarigat er-
halten. Vorrangig sieht er sich “Abd al-“Aziz ad-Dabbag verbunden, prisentiert sich
aber auch als in der Tradition ‘Abd al-Qadir al-Gilanis stehend.!2!

Die zentrale Referenz seiner Lehre ist das Buch ad-Dahab al-Ibriz,*22 das der Ge-
lehrte Ahmad b. Mubarak al-Lamati as-Sigilmasi (gest. 1743) nach Gesprichen mit
seinem Sufi-Lehrer “Abd al-*Aziz ad-Dabbag verfasst hat. Das Ibriz ist die Basis von
Ahmad Dabbaghs Koranauslegung und Hauptbezugspunkt seiner Methode der Selbst-
reinigung (tazkiya). Nach ihm stehen in diesem Buch die Erkldrungen zu den ,Versen
oder den Stellen des Koran, die fiir die Gelehrten iiber all die Jahrhunderte schwie-
rig zu verstehen waren“.2?> Ahmad Dabbagh verfasste — wohl in Einklang mit seiner
Ausbildung im Marketing — eine simplifizierte Version des Ibriz in Form eines klei-
nen, reich illustrierten Biichleins.!>* In diesem wird eine systematisierte Methode der
Selbstdisziplinierung in Form von Tabellen beigefiigt, in denen der Fortschritt der Rei-
nigung markiert werden kann.

118 Ahmad Dabbagh, 2016.

119 Vgl. Werbner, 2007, 196f, 209; Muedini, 2015, 153.

120 Vgl. Knysh, 2010, 10-13.

121 Vgl. https://[www.youtube.com/watch?v=jVPxUEx_ZJE; die Webseite der Tariqa Muhammadiya: https://
www.zawiyah.org, letzter Zugriff: 12.06.2023.

122 Herausgegeben und iibersetzt von O’Kane und Radtke, s. al-Lamati, 2007.

123 Ahmad Dabbagh, 2016.

124 Vgl. Dabbagh, 2013.
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Der Weg der korperlich-geistigen Transformation wird durch Metaphern aus der
Natur wie aus der modernen Technik illustriert. Im Zentrum dieser bildlichen Veran-
schaulichung steht ein Flugzeug, das — so es ausbalanciert und vor dufleren Gefahren
abgesichert ist — den Reisenden am schnellsten und effektivsten zum Ziel, zum Wohl-
gefallen Gottes bringen kann.'25 Wie mir Ahmad Dabbagh und einige seiner Schiiler
erkldren, wird durch diese vereinfachende Aufmachung beabsichtigt, jede:n zu errei-
chen. Allerdings betont der saif, dass dies nur der erste Schritt des Erkenntnisprozes-
ses ist:

Sie miissen es sehr tiefgehend betrachten, um es zu verstehen. [...] Dieses Buch fasst den
Koran aus der sufischen Perspektive zusammen. Es ist wirklich die Zusammenfassung von
tausenden Versen des Koran. Das ist, wie die Sufis Sinn aus dem Koran machen, es relevant
fiir die Menschen machen: fiir die Reinigung, oder fiir der Menschen Fithrung. Denn diese
Verse [...] sind iiber den ganzen Koran verstreut. Andere Menschen wiirden einfach lesen
und keinen Sinn aus den Versen ziehen, da sie an verschiedenen Stellen stehen. [...] Die Sufis,
was sie machen, ist, dass sie sie gesammelt und eine Geschichte gemacht haben, [...] damit

normale Laien einen Sinn daraus ziehen.126

z Sami al-Husaini $ah Halili

Teheran, Iran
Interview: 09.10.2016

Parvaneh Hadavand (s.o.) stellt mir Dr. Sami al-Husaini Sah Halili als Wissenden
(“arif) und fiir sie damit als Sufi vor. Sah Halili selbst bezeichnet sich vor allem als das
Oberhaupt der iranischen, aber auch internationalen Isma‘iliya. Die verschiedenen
isma‘ilitischen Gruppierungen seien mit seiner Familie verbunden, der die ,Verant-
wortung der Fithrung seit 1400 Jahren“ obliegt. Diese Erzahlung ldsst aus mehreren
Griinden authorchen. Zum einen steht die Kontinuitdt der Weitergabe in einem ge-
wissen Spannungsverhiltnis zur Geschichte der Isma‘iliya, die von Nachfolgedisputen
und Spaltungen geprigt ist. Welchen dieser Zweige Sah Halili vertritt, ist nur zu vermu-
ten. Ein Bezug zur Festung Alamut im einleitenden Gespriach und sein Name lassen
eine Verbindung zu den Nizari-Isma“iliten herstellen, deren 45. Imam den Namen Sah
Halil-Allah (gest. 1817) hatte. Dessen Nachfolger Hasan Ali Sah wurde zunéchst Teil
des Qajar-Establishments und erhielt den Ehrentitel Aga Khan, wanderte nach einem
Konflikt aber nach Indien aus. Da jene Linie von Sah Karim al-Husaini, Aga Khan IV.
vertreten wird, folgere ich, dass Sah Halili eine Nizari-Linie vertritt, die im Iran ver-

125 Vgl. ebd., passim.
126 Ahmad Dabbagh, 2016.
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blieben ist und die direkte Nachfolge von dem 795 verstorbenen beziehungsweise als
entriickt geglaubten und als Mahdi erwarteten Muhammad b. Isma‘1l beansprucht.12?

Der hier relevante Diskussionspunkt ist jedoch der Bezug zum Sufismus. Grund-
sitzlich betont die Lehre der Isma‘iliya — wie tendenziell auch der Sufismus — die
Wichtigkeit, die dufleren (zahirt) durch die inneren (batini) Bedeutungsebenen des
Koran zu erweitern, um so die wirkliche Essenz (hagiqa) zu erkennen.!28 Fiir Sah Halili
ist dies auch das geteilte Charakteristikum von (isma‘ilitischen) Schiit:innen und Sufis.
Dies unterscheidet sie von konventionellen Sunnit:innen. Fiir ihn enthaltet der Koran
mehre Verstehensebenen:

Alle Schiiten und alle Sufis glauben an das hermeneutische Verstindnis des Koran. Die
Mehrheit der Sunnis akzeptierten das niemals. Sie sagen, der Koran ist das, was geschrieben
ist. Also, das, was Sie lesen, das ist es; gehen Sie nicht tiefer! Aber die Gesamtheit der Sufis

und die Gesamtheit der Schiiten glaubt an das hermeneutische Verstdndnis des Koran.12%

Dieser Schulterschluss im Auslegungszugang hat historische Wurzeln. Insbesondere in
der spiten Alamut-Phase (erste Hilfte des 13. Jahrhunderts) eigneten sich nizarische
Gelehrte sufische Konzepte an. Nach dem Ende der Alamut-Phase traten Nizaris zu-
nehmend als Sufis auf, ohne sich jedoch einer tariga zuzuordnen. In den damals ent-
standenen Schriften wurde die isma“ilitische Lehre verstirkt durch sufische Idiome
ausgedriickt. Mitte des 15. Jahrhunderts war die isma‘ilitisch-sufische Verbindung im
persischen Kontext so weit etabliert, dass man von einer weitreichenden Verschmel-
zung sprechen kann. Diese isma“ilitisch-sufische auch 6ffentliche Prisenz wurde aller-
dings durch die safavidischen Repressionen vorerst beendet. Als sich im 18. Jahrhun-
dert unter den Qajaren sufische tarigat und vor allem die Ni‘matullahiya (s.u.) erneut
etablieren konnten, gab es auch wieder einen nachweisbaren Austausch und enge Ver-
bindungen mit der Isma‘iliya.30

Fiir Sah Halili bedeutet die [sma‘iliya— wobei er nicht mehr zwischen isma“ilitischen
und anderen schiitischen Stromungen differenziert'3 — wie der Sufismus eine ,spezielle
Art der Sicht auf den Islam und auf die Religion als Ganzes®. So ist fiir ihn ,die Ba-
sis des Unterschieds zwischen Sunnitentum und Schiitentum [...] der Glaube dasje-
nige, worauf meine Beziehung zu Gott basiert*. Nach Sah Halili entspricht hingegen
bei Sunnit:innen die Beziehung zwischen Mensch und Gott der Beziehung ,zwischen

127 Vgl. Daftary, 2009, passim.

128 Vgl. Saif, 2019, 24.

129 Sah Halili, 2016; zu den komplexen Beziigen zwischen Schiitentum und Sufismus vgl. div. Beitrige in
Hermann/Terrier, 2019.

130 Vgl. Daftary, 2009, passim; zur Nizari-Ni‘matullahi-Verbindung, vgl. auch Lewisohn, 1998, 444f, 448.

131 Dies entspricht der unter Isma‘ilit:innen historisch wie wohl auch gegenwiirtig erlebten Notwendigkeit,
sich den sunnitischen oder zwolfer-schiitischen Mehrheitsgesellschaften nach aufien hin anzupassen
(tagiya), um sich vor Repressionen zu schiitzen; vgl. Daftary, 2009, passim.
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Meister und Sklave“. Das bedingt eine ,Kluft, die Sie nie iiberwinden kénnen“. Die
Schiit:innen jedoch erkennen, dass die ,Schopfung die Manifestation Gottes (tagallt
hoda), und Thre Beziehung mit Gott, die zwischen Geliebtem und Liebendem ist. —
Dann sind Sie Schiit. Sie sind unter dem Konzept von walayat.“ Damit steht in un-
trennbarer Verbindung das Konzept des insan al-kamil, das fiir Sah Halili

sehr grundlegend fiir Schiitentum und Sufismus ist. Ohne das gibt es weder Schiiten, noch
Sufis. Der vollkommene Mensch oder universale Mensch ist der, der Gott in seiner Essenz

représentiert, nicht in seinen Attributen.!32

Die Parteinahme zu Al ist fiir Sah Halili so auch nicht politisch, sondern spirituell zu
verstehen. ,Wir folgen Imam “Ali, denn “Ali ist fiir uns die Manifestation der Essenz
Gottes.“ Dieses Potenzial wird in Folge auch durch die schiitischen Imame vorgelebt.
Die Sufis hitten als Sunnit:innen erst 150 Jahre spiter begonnen, dieses Konzept auf-
zugreifen und ,anstelle des Imams* auf den ,vollkommenen Menschen ihrer Zeit, qutb*
anzuwenden. Auch wenn es Unterschiede gibt und ein Imam ,viel stérker als ein qub*
ist, so sei das Grundprinzip dasselbe. Denn der Imam oder qutb ist der

Punkt der Verbindung zwischen Mensch und Gott. Durch ihn kénnen Sie Gott erreichen. Es
ist eine Angelegenheit der absoluten Hingabe des Menschen an Gott. Doch diese absolute
Hingabe muss auf Liebe basieren, und auf Ergebenheit. Das ist der Weg, auf dem Sie Erlo-

sung erreichen konnen.133

& Mitra Asadi, Samaneh Gaisari

Schiraz, Iran
Interview: 20.10.2016

Ein von Parvaneh Hadavands Kreis unabhéingiger Kontakt fithrt mich nach Schiraz zu
einer Familie, die dort den Sufismus praktiziert. Vermittelt durch die in Deutschland
lebende Tochter Samaneh wurde ich eingeladen, einige Tage mit ihren Verwandten zu
verbringen. Thre Mutter Mitra Asadi lehrt seit vielen Jahren den Koran und die Werke
von Hafiz und Rumi. Sie bietet mir schliellich auch an, sie zu interviewen.

Zuvor fithrt mich ihr Sohn Sina durch Schiraz. Schnell wird klar, dass diese Ausfliige
keineswegs touristischer Natur sind, sondern mir vielmehr eine Teilnahme an seiner
sufischen Praxis erméglichten. Teilweise begleitet von anderen Familienmitgliedern
fithrt er mich zu verschiedenen Moscheen und Griabern, vor allem zu denen der Dich-

132 Sah Halili, 2016.
133 Ders.
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ter und Sufis Razbihan al-Baqli (gest. 1209), Sa®di Muslih ad-Din (gest. 1292) und
Muhammad Sams ad-Din Hafiz (gest. 1389).13* Dort singt Sina — unbehelligt durch
den sonstigen Besucher:innen-Betrieb — die Gedichte der dort Begrabenen oder spielt
virtuos auf der Schilfrohrfléte (nai).

Mitra Asadi und ihre Familie stehen einem Zweig der Ni*matullahiya-tariga nahe.
Ob sie sich aber wirklich als Teil dieser sieht, weifd Mitra Asadi nicht. Sie betont, dass
sie die tariga als eine Phase des sufischen Werdegangs versteht. Allerdings bietet ihr
die Ni*matullahiya schon seit jungen Jahren einen wesentlichen spirituell-performati-
ven Bezugsrahmen, denn es ,war so wichtig, dikr zu haben“.135

Der hier gemeinte Zweig der Ni*matullahiya ist unter den Namen Munawwar-Ali-
Sahi oder auch Dul-Riyasatain bekannt. Gegenwirtig ist er primér transnational aufge-
baut und wird von Dr. Alireza Niirbahs (Reza Ali Sah)!36 von London aus gefiihrt. Im Iran
zogen sich die Vertreter:innen der fariga im Zuge von Repressionen und institutionel-
len Verboten seit 1979 weitgehend aus dem o6ffentlichen Bereich zuriick.’3” Zuvor trug
der Munawwar-Ali-Sahi-Zweig nach den safavidischen Verfolgungen und entgegen der
anti-sufischen Kampagnen im 18. und 19. Jahrhundert wesentlich zur Wiederbele-
bung des iranischen Sufismus im Allgemeinen und der Ni*matullahiya im Besonderen
bei. Schiraz wurde eines der wichtigsten Zentren der neuen sufischen Popularitédt und
auch Resistenz. In der spéteren Phase der Qajaren waren die Ni*matullahi-Derwische
sowohl mit den Herrschern wie auch mit den isma‘ilitischen Nizaris (s.o0.) eng verbun-
den. Dabei waren grofSe Teile der Ni“matullahiya aktiv an den Modernisierungs- und
Sakularisierungsbestrebungen der Qajaren, wie auch spiter an denen der Pahlevis (s.
Kapitel 5.4) beteiligt. In den 1950er Jahren gelang es dem neu ernannten $aih Dr. Javad
Nurbahs, die Ni*matullahiya weitgehend zu einen und im Iran so wie international zu
verbreiten. Er war Direktor der Psychiatrie der Universitdt Teheran und publizierte
zahlreiche Biicher zum Sufismus. Im Zuge der Islamischen Revolution 1979 emig-
rierte er zuerst in die USA und spéter nach Grofibritannien.!38

Mitra Asadi fiihlt sich zwar mit dieser tariga verbunden, betrachtet aber den Ko-
ran und die Werke von Hafiz und Rumi als Zentrum ihrer sufischen Praxis. Wie Rimi
préigte auch Hafiz mit seiner Poesie, die in enger Konversation mit dem Koran steht,
das religiose Empfinden in weiten Teilen der islamischen Welt iiber die Jahrhunderte
nachhaltig. Hafiz’ Poesie wurde als die Zunge des Verborgenen (lisan al-gaib) bezeich-

134 Zu diesen vgl. Schimmel, 1985, passim.

135 Mitra Asadi, 2016; Mitra Asadi gab ihre Antworten primér auf Farsi und bestimmte ihre Tochter
Saméneh Gaisari als geeignet, mir ihre Antworten zu {ibersetzen und zu erkliren, was spéter (2020)
auch so durchgefiihrt worden ist. Das Interview von Mitra Asadi richtet sich folglich nach dem Wortlaut
Samanehs. Somit ist hier auch immer ihr Beitrag mitzudenken. Wenn Samaneh zusétzliche Erklarun-
gen beifiigt, weise ich darauf explizit hin.

136 https://[www.nimatullahi.org, letzter Zugriff: 12.06.2023.

137 Vgl. Bos, 2007, 61, 67, 70.

138 Lewisohn, 1998, 439-441, 456—461.
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net. Denn seine Verse gelten als besondere Einsicht in das wirklich Wahre und er-
moglichten — wie der Koran — Zugang zur sublimen, géttlichen Wahrheit.!3? Fiir Mitra
Asadi ist die Auseinandersetzung mit dem Koran und der Poesie der grofien Meister so
auch ein Prozess des Beantwortens essenzieller Fragen:

Wenn Sie am Weg sind, wissen zu wollen: was ist? Also, ich mochte verstehen: was ist? Ich
mochte Dich, Gott, kennen. Ich mochte [all das] wissen, aber wer hilft mir? Dann legen Sie
dieses Buch, das Matnawi, auf ihre Knie und lesen, und dann ist das gut! Und ebenso den
Koran, und auch Hafiz.140

Mitra Asadi geht davon aus, dass es unbegrenzt viele und verschiedene Wege zu Gott
gibt, die auf einer jeweils einzigartigen Verbindung zur goéttlichen Wahrheit autbauen.
Entsprechend ist auch der Zugang zum Koran fiir jede:n unterschiedlich. Dariiber hi-
naus kann potenziell aber jede:r — auch unversehens — in Gott eingesogen (magdib)
werden. Man muss dafiir weder notwendigerweise Sufi, noch Muslim:a sein.

Ich muss an dieser Stelle erwihnen, dass Sufis den Koran auf ihre eigene Weise auslegen. Thr
Koranverstindnis ist geprégt durch ihre individuelle Beziehung zu Gott und durch ihre eigenen
spirituellen Erfahrungen. [...] In den Sufi-Texten gibt es zwei Wege, um die gottliche Wahrheit
(hagiqat ilahiya) zu erreichen. Der erste ist, zu versuchen, sie durch eigenstindige Ubungen
zu erreichen, oder unter der Anleitung eines Meisters zu wachsen — das ist der gewohnliche
Weg. Es gibt aber auch eine andere Moglichkeit, und zwar, dass der Mensch aufgrund seiner
bestimmten Qualitéit durch Gott ausgewihlt wird. Das ist eher selten. Diese Menschen werden
durch Gottes Energie, jadb, erleuchtet. [...] Es gibt Leute, die niemals vom Sufismus gehort
haben, aber sie sind Sufis, und sie wissen auch nicht, dass sie ohne den langwierigen Weg der

$ari’a und fariga direkt auf der Stufe der hagiga und der Vollkommenheit angekommen sind.!#!

o dedebaba Edmond Brahimaj Baba Mondi

Tirana, Albanien
Interview: 31.08.2018

Edmond Brahimaj Baba Mondi fiihrt als dedebaba den albanischen Zweig der auf Haci
Bektas Veli (gest. 1270) zuriickgehenden Bektagiya. Diese weist durch ihre oftmalige
Nihe zu revolutionidren Bewegungen, militdrischen Eliteeinheiten, herrschenden Au-
toritdten sowie durch ihre unkonventionellen, synkretistischen Praxis- und Glaubens-

139 Vgl. Ahmed, 2016, 32-46, 98f, 235.
140 Mitra Asadi, 2016.
141 Dies.
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formen eine besonders bewegte Geschichte auf (s. Kapitel 5.5). Im 16. Jahrhundert
kam es zudem zu einer internen Spaltung der Fithrung zwischen den ¢elebi, die bean-
spruchen, genealogisch von Hac1 Bektag abzustammen, und den unverheirateten dede,
die sich in rein spiritueller Nachfolge von Hac1 Bektag und Balim Sultan (gest. 1519)
verstehen. Balim Sultan hat die Bektasiya nach besonders prekiren Verwicklungen im
osmanisch-safavidischen Konflikt neu positioniert und verstirkt institutionalisiert. In
Folge stand die Bektasiya unter dem Schutz wie auch unter der Beobachtung der Os-
manen, fungierte dabei aber als Sammelbecken verschiedener unkonventioneller su-
fischer Stromungen und gewann zunehmend wieder an Bedeutung. Vom 17. bis zum
19. Jahrhundert etablierte sie zahlreiche Zentren (tekke) in Anatolien wie in den ara-
bischen Provinzen, im Raum der Agéiis, auf dem Balkan und bis nach Budapest. Nach
dem Verbot sufischer Institutionen 1923 verliefl dede Salih Niyazi die neu gegriindete
Tiirkei und baute 1931 in Tirana das neue Zentrum der Bektaslya auf. Die Bektagiya
wurde in Albanien eine der drei Staatsreligionen, iiberlebte die Verfolgungen durch
das Hoxha-Regime (1944-1985) und konnte sich danach wieder neu etablieren. Auch
wenn die Bektasl in der Tiirkei weiterhin, wenn auch inoffiziell, vom celebi-Zweig ge-
fithrt wird,*2 beansprucht Baba Mondi als Oberhaupt des dede-Zweigs die authenti-
sche Fortsetzung der Bektaglya zu vertreten:

Wihrend das vorherige Zentrum in der Tiirkei zu einem Museum wurde, haben nur die Alba-
ner die Bektaglya weitergefiihrt. Frither war es so, dass der Vater es dem Sohn iibertragen hat;
bei uns ist das nicht so, wir sind nicht verheiratet, wir leben im Zélibat. Den Bektagi-Orden
gibt es in der Tiirkei, in Mazedonien, im Kosovo, in Griechenland, aber nicht so, wie es ihn in

Albanien gibt. Baba Rexheb war in den USA, [...] aber das Zentrum war immer in Albanien.143

Den Bektasl wurde immer wieder Antinomismus und skandal6ses Verhalten vorge-
worfen. Bei der grundsatzlichen Frage, was korrekte religios-gesellschaftliche Regel-
befolgung im Islam alles bedeuten kann, lésst sich feststellen, dass sich die Bektasiya
tiber die Jahrhunderte in einem kontinuierlichen Aushandlungsprozess zwischen
Konventionsbruch und Assimilation befindet. Es sei jedoch unzutreffend, den Bektasi
Desinteresse am Koran oder an der Sunna — der iiberlieferten Tradition des Propheten
Muhammad - zuzusprechen, auch wenn sie und andere Derwische diese fiir andere
auf ungewohnliche Weise auslegen mogen.44

Historisch bezogen sich die einen Bektagi verteidigend auf den Koran und die Sunna,
andere betonten den Vorrang der inneren (batini) Bedeutungsebenen und andere pri-
sentieren sich schlichtweg als ,sari‘a-konform“.45 Fiir Baba Mondi ist der ,Koran die

142 Vgl. Knysh, 2010, 277-280; Zarcone, 2016, passim.

143 Baba Mondi, 2018; vgl. Mitterauer/Hentschel, 2020, 330, passim.
144 Vgl. Kuehn, 2018, passim; s. Kapitel 4.2.

145 Vgl. Soileau, 2014, 424-426, passim.
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Basis“ seiner Weltsicht, wobei auffillt, dass er mitunter auch einen hadit qudsi als ko-
ranisch bewertet.*6 Wie schon Hac1 Bektag Veli, so bezieht auch er sich auf die Vier Tore
(dort kapt) sufischer Praxis und Erkenntnislehre: $ari*a, tariga, ma‘rifa und hagiga. In
Bezug auf Haci Bektag besteht die Debatte, wie er diese verstanden hat: als sukzessive
Folge, bei der der Sufi alle vier Phasen aufrechterhélt, oder als Beschreibung der spiri-
tuellen Zustdnde unterschiedlicher Menschentypen.'*” Baba Mondi diskutiert die vier
Aspekte zunichst als Erweiterung der fiinf Sdulen des Islam (Glaubensbekenntnis, Ge-
bet, Spenden, Fasten und Pilgerfahrt), die allen Muslim:innen als Pflicht gelten. Geht
der/die Suchende jedoch weiter, dann miissen sich die Vier Tore einander gegenseitig
bedingen:

Sari®a, das ist das Gesetz, tariga, der mystische Weg, ma‘rifa, das Aneignen von Wissen, ha-
giga, das Wahre. Hier beginnt auch das Mystische. Man muss in der $ari*a bleiben, und die
Sari*a ist das Gesetz. Man muss am mystischen Weg bleiben, sodass man die Augen des Her-
zens offnet, damit man den mystischen Weg nicht verpasst. Man soll ma‘rifa [Einsicht oder
Erkenntnis] haben, um auf diesem Weg zu bleiben, und die Wahrheit sagen. Wenn Sie nicht

die Wahrheit sagen, sind Sie kein wahrer Mensch.!48

Dem Sufi obliegt nach Baba Mondi also eine hohe ethische Verantwortung, die umzu-
setzen er verpflichtet ist. Denn ein Derwisch ist ein ,Diener fiir andere Menschen. Bis
Sie den Weg des Derwisch akzeptieren, sind Sie nichts Spezielles fiir die Menschen.
Sie miissen ein Beispiel sein fiir die anderen. 19 Diese Verantwortung beinhaltet auch
einen reflektierten Zugang zur Multidimensionalitédt des Koran, die, so sie richtig ver-
standen und angewendet wird, den Menschen zu umfassendem Wissen fiihrt und frei
von der Manipulation durch andere macht:

Jedes Wort aus dem Koran hat eine eigene Bedeutung. Die 666 ooo ayat!'>° haben alle ihre
eigene Bedeutung, Philosophie, Weisheit, ihre Lehren fiir die Menschen, damit sie lernen,

wissen und keine abhéngige Menschen sind; damit sie den richtigen, weisen Koran wéhlen.

146 Ein hadit qudsi gilt als eine direkte gottliche Offenbarung, die zwar wie koranische Verse durch den
Propheten Muhammad kommuniziert worden sei, aber nicht Teil des Koran ist. Er wird jedoch auch
vom herkommlichen hadit, also einem Bericht von einer Aussage oder Handlung des Propheten unter-
schieden.

147 Vgl. Soileau, 2014, 451-454.

148 Baba Mondji, 2018; zum zentralen Zusammenhang von Wahrheit und der Qualitit des Menschseins vgl.
K. 2:9-18, 9:42, 40:28 u. a.

149 Baba Mondi, 2018.

150 Eine aya ist ein Koranvers (nach géngiger Zdhlung 6236) und zugleich ein Zeichen, das im und iiber
den Koran hinaus, also in der Schopfung vorhanden, auf Gott weist. Es ist davon auszugehen, dass Baba
Mondi ayat hier im Sinne polyvalenter Zeichen verwendet, die ausgedriickt durch die wohl symboli-
sche Zahl 666 ooo unterschiedlich und mehrfach auslegbar sind.
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,Den Sufismus, das soll der Junge wissen, kann man nicht erklaren. Man lebt ihn!“ Diese
Aussage markiert eine Wendung in Baba Mondis Ausfithrungen. Zuvor beantwortete
der Bektasl-dedebaba meine Fragen zu seinem Hintergrund und dariiber, was der Su-
fismus fiir ihn sei, relativ unbeteiligt. Es schien eine weitere der vielen Stellungnahmen
zu sein, in denen er die Bektasiya fiir Auflenstehende prasentiert. Doch plotzlich wen-
det Baba Mondi sich mir zu, stellt einen direkten Blickkontakt her, fokussiert sich auf
mich und meine Fragen. Wie die meisten anderen interviewten Sufis ist auch er wenig
daran interessiert, historische und biografische Daten zu vermitteln. Vielmehr sucht
der Bektasi-Sufi eine Kommunikation, die von der momentanen Interaktion zwischen
ihm und mir? getragen wird. Es ist ein Gesprach, das die unmittelbare Erfahrung in den
Mittelpunkt stellt und die verwendeten Worte nur als einen Teil der Vermittlung ver-
steht. Auffallend ist, dass der Wendepunkt in unserem Gespréch an der Stelle eintritt,
an der wir uns seinem Zugang zum Koran zuwenden.

Fiir Baba Mondi ist der Koran die Basis der Bektasi-Lebensfithrung und der Kataly-
sator der sufischen Erfahrungsdimensionen: ,Der Koran ist das Licht, er ist das Wissen,
Wissenschaft, Kultur, Kunst, er ist alles. Er respektiert alle heiligen Biicher, Thora und
Bibel.® Baba Mondi versteht den Koran als géttliche Fithrung oder Rechtleitung fiir
den Menschen, und zwar in jeder Hinsicht des Lebens. Die Sufis tragen eine beson-
dere Verantwortung, die koranische Botschaft, die die vorhergehenden Offenbarungen
bestitigt, in allen Lebensbereichen umzusetzen. Den Kern dieser fiir ihn gottlichen
Botschaften legt Baba Mondi als einen Impuls zu einer asketischen und altruistischen
Lebensfithrung aus. Der Derwisch soll sich physisch, mental und kommunikativ kont-
rollieren und sich auf das Notwendige konzentrieren. Gel6st von den eigenen Bediirf-
nissen ist es ihm oder ihr moglich, das Verhalten anderer nicht mehr zu verurteilen
oder in Kategorien von gut und schlecht einzuteilen. Um dies zu veranschaulichen,
macht Baba Mondi zuerst eine Geste, die anzeigt, den Mund zu verschlieflen, fithrt
dann aber weiter aus: ,Der Derwisch muss sich gedulden. Er muss die Augen schliefen,
soll die Ohren schlieflen, die Hénde nicht benutzen, den Bauch ruhighalten.* Be-
achtet der Derwisch beziehungsweise Sufi diese koranischen Richtlinien der Zuriick-

1 Baba Mondi, 2018.

2 Natiirlich beeinflussen auch andere anwesende Personen eine solche Interaktion. In diesem Fall waren
einer der Derwische Baba Mondis, meine Kontaktperson, der gemeinsam mit dem Derwisch iibersetzte,
und zwei weitere Reisebegleiter:innen anwesend.

3 Vgl K. 2:174, 5:15,44,46, 6:9, 35:25, 43:52, 64:8.

4 Baba Mondi, 2018; zum Schweigen und Riickzug als Mittel, um einen spirituell erhéhten Zustand zu
erhalten, vgl. K. 3:41, 19:10,16—17,26; zum nicht-Beachten negativer Rede anderer vgl. K. 4:140, 6:68,91;
zum Fasten vgl. K. 2:183; zur verantwortungsbewussten Wahrnehmung der Nahrung vgl. K. 80:23-24.
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haltung, kénne er oder sie den Menschen beispielhaft und selbstlos dienen. In dieser
Hinsicht soll der Sufi der-/diejenige sein, der/die nicht liigt oder schlecht iiber andere
spricht, sondern aufrichtig handelt und ,sein Leben fiir das Wahre gibt“.> Eine solche
Selbstdarstellung in Bezug auf ein ethisch-spirituelles Ideal, das als Verwirklichung
des Koran verstanden wird, findet sich in unterschiedlichen Formen auch bei den an-
deren interviewten Sufis wieder.

So bedeutet fiir Sidi Muhammad der Sufismus in erster Linie ,sehr, sehr behutsam
(gentle) mit allen Menschen zu sein, mit allem, was Gott erschaffen hat“.¢ Eine solche
Haltung sei fiir den Sadili-saih und al-Agsa-Rechtsgelehrten die tatsichliche Erfiillung
des gottlichen Gesetzes, das in der Nachahmung der Propheten umzusetzen sei:

Alle Propheten haben dasselbe Gesetz (Saria) gebracht und wirken und lehren in der wirk-
lichen Wahrheit (hagiga), und der Sufi hat ihnen ohne Unterschied zu folgen. Sufismus be-
deutet, das Buch Gottes zu tragen und es zu verstehen und keinen Unterschied zwischen
den Propheten zu machen. Die Propheten sind die Vorbilder der Sufis. Mutasauwuf kommt
von safa’, vom Reinigen der Herzen und der Augen, um so alles als von Gott geschaffen zu
sehen, und mit allem von Gott Geschaffenem in Einklang zu sein. Muhammad, der Fiirst der
Propheten (saiyid al-anbiya?), lehrt die essenziellen Wahrheiten der Religion (haga®q ad-
din), und die essenziellen Wahrheiten der anbetenden Dienerschaft (haga’iq al-‘ibada), alle
Qualititen davon. Die Wahrheiten des Evangeliums und der Thora sind im Koran enthalten:
es geht darum, alles zu lieben, was Gott geschaffen hat. [...] Muhammad liebte alles, was Gott
geschaffen hat. Der Sufismus ist ein weites Wissen davon, diese essenziellen Wahrheiten des
Gesetzes (haga’iq as-$ari*a) der Propheten umzusetzen. Sufismus ist das Wissen der subli-

men Feinheiten der Zunge (lata’if al-lisan).”

In dieser Darstellung bildet die Befolgung der $ari‘a in diesem Sinne die Basis des Sufis-
mus. Eine ausfithrliche Besprechung des Begriffes der $ari‘a wiirde den Rahmen dieser
Arbeit sprengen. Es ist aber zu betonen, dass eine Wiedergabe als das religiose Gesetz
des Islam unzutreffend ist. Insbesondere ist die tendenzielle Klassifizierung des Su-
fismus in der westlichen Literatur als antinomisch zu hinterfragen. Wie bereits zuvor
angesprochen weist Shahab Ahmed berechtigterweise darauf hin, dass sich sufische
Beziehungen zu regelhaften und religios-gesellschaftlich-rechtlichen Normen im All-
gemeinen weniger durch eine antinomische Haltung, sondern vielmehr durch para-
oder supranomische Zugéinge ausdriicken.® Dies fiithre ich im Folgenden und an spéte-
ren Stellen anhand der Aussagen der Interviewpartner:innen weiter aus.

5 Baba Mondi, 2018; vgl. K. 9:110-112, 49:15.
S1di Muhammad, 2015; vgl. K. 25:63, 55:10-13.
Ders.; zur Verantwortung des Menschen in und zur Schopfung vgl. K. 24:55; zum Aufruf, die Phdnomene
so zu sehen, wie sie von Gott geschaffen sind, und sie nicht mit den eigenen, verzerrenden Vorstellungen
zu verwechseln vgl. K. 13:33.

8 Vgl. Ahmed, 2016, 97.
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7.1 Gesetz und Verwirklichung

Zunichst verweise ich auf “Aziz ad-Din an-Nasafi (gest. Mitte 13. Jahrhundert), den
ich als eine wesentliche Schnittstelle zwischen dem friithen, klassischen und postklas-
sischen Sufismus anfithre. Nach Christian Lange verbindet an-Nasafi die Lehren der
Kubrawlya, der Akbariya sowie andere geistige Stromungen und liefert wesentlich An-
stofle dafiir, diese Form des Sufismus in weiten Teilen der islamischen Welt zu verbrei-
ten.? Wie viele andere Sufis vor und nach ihm betont auch an-Nasafi, dass es nur durch
die Beachtung ,alle[r] drei Eckpfeile[r] des Sufismus, der sari*a, tariga und hagiga“
moglich sei, Vollkommenheit zu erreichen.’® Nach Annemarie Schimmel gehen diese
drei Eckpfeiler bereits auf den Propheten Muhammad zuriick und wurden von den Su-
fis auf vielfaltige Art und Weise ausgelegt."" In Bezugnahme auf diese Traditionen, die
in erster Linie das Verhéltnis von duf8erer Form und innerer Bedeutung thematisieren
und problematisieren, definiere ich diese drei Begriffe vorlaufig als interpretierende
und gelebte Glaubenspraxis (sari*a), als sufische Lehr- und Praxismethode (tariga) und
als Reflexion und Erfahrung der das Immanente erweiternd-transzendierenden wirkli-
chen Wahrheit (hagiga).

Entscheidend fiir die Verwirklichung (tahqig) des menschlichen Potenzials ist in
der sufischen Wahrnehmung die Entwicklungsstufe des menschlichen Selbst (nafs).
Ungebéndigt ist dieses Selbst von weltlichen Geliisten, Illusionen und Verhaftungen
bestimmt. Sari‘a und tariga als regelhafte Strukturen und Methoden kénnen durch
Kontrolle und Disziplinierung aber zu einer Transformation der nafs fithren und dieser
zu einer moralischen und spirituellen Integritét verhelfen. Erst dann kann ein Wechsel
von einem selbstbezogenen, von materiell Vergidnglichem bestimmten Setzen der Pri-
orititen zu einem selbstrelativierenden, ethischen Verhalten und schliefllich zu einer
ganzheitlich spirituellen Weltanschauung vollzogen werden. Grundlage dafiir ist ein
Gewahrwerden der individuellen, bediirfnisorientierten, unreflektierten Impulse und
die daraus folgende Anstrengung, sich von diesen zu lgsen. So soll eine Ausrichtung
auf und eine Harmonisierung mit der gottlichen Wahrheit erreicht werden.!? Einen
solchen spirituellen Subjektivierungsprozess beschreibt Christian Jambet als

»ein Verhiltnis zu sich, welches das Verhiltnis zu Gott vermittelt. [...] Das reine Andere, die
gottliche Einheit, wird also durch die Kontemplation nur in der Einheit seiner selbst erobert,

in der die Seele zugleich ihr Verschwinden und ihre Uberexistenz erprobt. 13

9 Vgl. Lange, 2014, 196.
10 Hajatpour, 2017, 126; vgl. dazu ders., passim.
11 Vgl. Schimmel, 1985, 148f.
12 Vgl. Pinto, 2017, 92.
13 Jambet, 1991, 244f.
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Folglich weist das Konzept der $ari‘a in Sidi Muhammads Aussage wie in der Verwen-
dung der anderen interviewten Sufis vorrangig epistemologisch-ethische und weniger
regelhafte Aspekte auf. In den untersuchten Verstdndnisformen ist die sari‘a ein kom-
plexes Bedeutungsfeld, dem durch die Bezeichnung ,das Gesetz“ nur unzureichend
entsprochen wird. Hier wie auch in den folgenden sufischen Selbstdefinitionen steht
der Aspekt der Reinigung, die zu einer erweiterten Wahrnehmung und schliefilich zu
tiefer Erkenntnis der wirklichen Wahrheit Gottes (haqiqga) fithrt, an zentraler Stelle.

7.2 Widerspriche, Synthesen und Allegorisierungen in sufischen Zugangen

Doch kehren wir zu Sidi Muhammads Ausfithrungen zuriick, bei denen ein vordergriin-
diger Widerspruch authorchen lésst: Es soll kein Unterschied zwischen den Propheten
gemacht werden, dennoch wird Muhammad als der Herr oder Fiirst der Propheten
bezeichnet. Dieses Spannungsverhéltnis entspricht dem koranischen Diskurs, in dem
betont wird, dass kein Unterschied zwischen den Propheten bestehe (vgl. K. 2:136,285,
3:84), dass aber einige Propheten hoher gestellt seien als andere (vgl. K. 2:253). Die-
sem und anderen vordergriindigen Widerspriichen im Koran begegnen Sufis wie Sidi
Muhammad mit einem Wirklichkeitsverstindnis, das zwischen duflerer Form und es-
senzieller Wahrheit (hagiga) unterscheidet, aber nicht voneinander trennt. Die verbor-
gene Wahrheit, auf die nach Sidi Muhammad die Subtilitit der Sprache (lata’if al-lisan)
hinweist, gilt es durch die Kldrung (tazkiya) der Sinne, vor allem aber des Bewusstseins
zu erkennen und auch umzusetzen.

Sidi Muhammads Zugang entspricht den Hauptstromungen gelehrter, klassischer
sufischer Koranhermeneutik, wie sie Alexander Knysh beschreibt. Dieser betont, dass
Sufis den Koran als das primare Kriterium der Authentizitét ihrer mystisch-imagina-
tiven Erfahrung heranziehen. In dieser Hinsicht sind die variantenreichen Koranexe-
gesen des Sufismus nur bedingt an historischen, philologischen oder regelhaften As-
pekten in ihrem engeren Sinn interessiert. Jene Aspekte werden zwar durchaus als
Hinweise auf eine addquate Glaubens- und Lebensfithrung — zum Teil wortlich, zum
Teil allegorisch — reflektiert, aber eben auch metaphysisch-imaginativ weitergedacht
und auf das eigene Erleben angewendet. Dabei behaupten Sufis — mal direkt, mal in-
direkt, mal unverbliimt, mal apologetisch-verschleiernd — einen privilegierten und au-
thentischeren Verstehenszugang zum Koran zu haben, als es die gewohnlichen Glau-
bigen oder auch die (nicht-sufischen) Gelehrten hétten. Denn durch die assoziierende,
kreative Exegese (ta’wil) sei es den Sufis moglich, einen verborgenen Sub- beziehungs-
weise Metatext des Koran zu entdecken und abzuleiten (istinbat). Das Ausiiben sufi-
scher Koranhermeneutik — dessen Voraussetzung das Beschreiten des sufischen Weges
(tariga) ist — wiirde es ermdglichen, die Subtilitdten der Hinweise (lata’if al-isarat) in
der koranischen Sprache zu erkennen, zu entziffern und schliefilich in der sufischen
Weltanschauung, den entsprechenden Handlungen und Praxisformen zu verwirkli-
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chen.* Der Koran dient in dieser Erkenntnisbestrebung als unverzichtbares Medium.
Seine Worte und Verse sind Mittel und Zweck, Gott zu erkennen, der sich durch seine
Offenbarung fiir die Sufis als erfahrbar realisiert.!s

Das Verstiandnis, dass man als Sufi iiberweltliche Wirklichkeiten erfahren konne,
zieht sich als gemeinsames und dominantes Charakteristikum durch die im Folgen-
den présentierten Sufismus-Definitionen der Interviewten. Der Aspekt der Einsicht
in die Vielschichtigkeit und Mehrdeutigkeit des Koran als spirituell-ethische Leitung
ist einer der zentralen Marker bereits vormoderner sufischer Selbstidentifikation. So
verstehen sich Sufis als diejenigen, die der Koran als die, die Wissen um den Kern der
Dinge haben (ualu [-albab),¢ aber auch als die Leute des Gottesgedenkens (ahl ad-
dikr; K. 16:43, 21:7) bezeichnet. Schon al-Gunaid (gest. 910) argumentierte, dass mit
diesem koranischen Verweis die Sufis gemeint seien, also diejenigen, die die inneren
Wirklichkeitsebenen der Erinnerung der koranischen Offenbarung kennen und auf
die Phanomene der Welt mit den Augen des Verborgenen blicken.” In variantenrei-
cher Kontinuitét dessen argumentieren auch die von mir interviewten Sufis immer
wieder, dass die eigentliche Bedeutung des Koran zu entschliisseln sei. So sprechen
Sufis dem Koran sublime, verborgene Bedeutungsdimensionen zu und streben an, in
der Lage zu sein, diese umfassend verstehen und anwenden zu kénnen. Historisch wie
gegenwirtig wird eine wortliche Lesart zwar nicht als eine falsche, so doch als eine
limitierte Einsicht hinterfragt. Folglich wird der Wortlaut des Koran durch zusétzliche
Bedeutungsebenen zu erweitern gesucht.!s

7.3 Sufische Hierarchien der Erkenntnis

Schon seit der frithen Entwicklungsphase des Sufismus wurden immer wieder spiritu-
ell-epistemologische Hierarchien der sufischen Koran- und Wirklichkeitshermeneutik
formuliert. Nach Sufis wie Aba Talib al-Makki (gest. 996) etwa hitte jeder einzelne
Vers des Koran sieben Bedeutungsqualitdten entsprechend der spirituellen Kapazitit
beziehungsweise Verstindnismoglichkeit der Interpretierenden: 1. der duflere Sinn

14 Vgl. Knysh, 2017, 71-81, passim.

15 Vgl. Paul Nwyia nach Knysh, 2006, 142.

16 Vgl. Nasr et al.,, 2015, 78, Kommentar zu K. 2:179; Nasr et al. tibersetzen hier als die Besitzer des In-
tellekts, erkldaren aber die wortliche Bedeutung als die Besitzer der Kerne in Bezug zum Verhéltnis der
inneren Bedeutung und der dufleren Erscheinungsform, welche Sufis durch das Bild der Schale und
des Kerns einer Nuss symbolisieren wiirden, vgl. dazu auch ebd.: 129-132, Kommentar zu K. 3: 7. Vgl.
die ﬁbersetzung Bobzins 2019: die Einsichtsvollen; die, die Einsicht haben; die Verstindigen; die es
Beherzigenden; zu den anderen Nennungen des Begriffs alu [-albab siehe K. 2:179,197,269, 3:190, 5:100,
12:111, 13:19, 14:52, 38:29,43, 39:9,18,21, 40:54, 65:10.

17 Vegl. al-Gunaid nach as-Sulami nach Nasr et al,, 2015, 811.

18 Vgl. Knysh, 2006, 144.
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(zahir) fir die Gewohnlichen (‘awamm); 2. der innere Sinn (batin) fiir die Besonde-
ren (hawdass); 3. die hinweisenden symbolischen Ausdriicke (i$arat) fiir die Besonde-
ren der Besonderen (hass al-hawass); 4. die signifikanten Merkmale (amarat) fiir die
Gottesnahen (auliya’); 5. die Subtilititen (lata’if) fiir die Wahrhaftigen (siddigun); 6.
die Feinheiten (daqga’iq) fir die Liebenden (muhibbin); und schliefflich 7. die essen-
ziellen Wahrheiten (haqa’iq) tir die Propheten (anbiya®).’® An diese in verschiedenen
Varianten existierende Hierarchie2? kniipft etwa HeSmat Riazi an, der die Sufis oder die
Wissenden (‘arif pl. ‘urafa’) als eine spirituelle Elite definiert, die Einblick in tiefere
Bedeutungsebenen des Koran erreicht hat:

Es gibt eine Ebene, die ist wie die Oberfliche (zahiri), welche fiir die Leute der Masse ge-
dacht ist; also was die Masse vom Koran bekommt, das ist die erste Ebene. Dann gibt es eine
andere Ebene: die zweite Ebene ist die Ebene der isarat, wortlich heifit es die Anspielungen
(hints). Die Ebenen der Anspielungen sind fiir die, die einen Schritt iiber die Masse hinaus
gehen; sie stehen nicht auf der Ebene der Masse, sie gehen einen Schritt dariiber hinaus,
und diese Leute begreifen diese Anspielungen. Die dritte Ebene, das ist die Ebene der lata’if,
die zarten (tender) Mysterien, zarten Geheimnisse, welche auf einem sublimen Weg eréffnet
werden — das ist fiir die Gottesnahen (auliya”) und die Wissenden (‘urafa’), also die, die wis-
send (‘arif) sind, oder, die wieder einen Schritt dariiber hinaus sind. Das ist die dritte Ebene.
Dann, die vierte Ebene ist nur fiir die anbiya’, die Propheten, welche die Ebene der hagiga ist.
Die Wahrheit ist in der vierten Ebene. Nur die Propheten begreifen diese Bedeutungen und
erreichen diese Ebene.?!

Bei Hesmat Riazi bleibt es offen, inwieweit diese Hierarchie — zumindest in den ersten
drei Ebenen — starr oder flieflend ist, und ob diese Stufen potenziell allen offen stiin-
den. Bei anderen Sufis ist die Moglichkeit zu einem solchen Aufstieg in der Erkenntnis
jedenfalls angelegt. Diese beanspruchen, im Besitz einer methodologischen Lehre und
Infrastruktur zu sein, um eine spirituell-paddagogische Transformation zu erreichen.
Diese zielt vor allem auf eine Klarung des Selbst (tazkiyat an-nafs) und die damit ver-
bundene gesteigerte Erkenntnisfahigkeit ab. Die Beschéftigung mit dem Koran sei eine
entscheidende Grundlage fiir eine solche Klarung des Selbst, die schlief8lich zum Ge-
heimnis (sirr) fithre.?2 Dieses Geheimnis bezeichnet den innersten, intimsten Bereich
des Erlebens des Individuums, in dem die unmittelbarste, wirklichste, feinstofflichste

19 Vgl. al-Makki nach Ahmed, 2016, 372; Ubers. der Begriffe aus dem Arabischen Y. H. Nach Ahmed stel-
len Hierarchien in Bezug auf ein erweitertes Wirklichkeitsverstindnis einen Gemeinplatz in der islami-
schen Ideengeschichte dar, vgl. Ahmed, 2016, 368—404.

20 Zu einem Beispiel sufischer Erkenntnishierarchien, die as-Sulami (gest. 1021) anfiihrt, vgl. Coppens,
2018, 48-53.

21 He$mat Riazi, 2016.

22 Vgl. Knysh, 2006, 144; Dagli, 2016, 8f; Knysh, 2017, 71.
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und somit nicht mehr zu kommunizierende oder zu rationalisierende Gotteserfahrung
moglich sei.?3

7.4 Das sufische Erfahren Gottes

So berichtet Mitra Asadi, dass sie eine unerwartete, unmittelbare Schau und damit ein
unerschiitterliches Wissen dariiber erlangt habe, dass Gott existiert: ,Ich sah mit mei-
nen Augen: Gott ist. [Ich habe es] nicht gelesen, nicht gehort, ich sah — [fluistert] aus
Versehen (by mistake). Gott sei Dank“2* Fiir sie ist der Sufismus wesentlich die Erkennt-
nis, sich mit der ganzheitlichen Existenz, mit dem Lauf des Kosmos harmonisieren zu
konnen, um zu einem inneren Frieden zu gelangen.

Sufis und alle die, die Sehnsucht nach der Wahrheit haben, also alle, die tief mit ihrem Her-
zen verbunden sind und Gott in sich begegnen konnen, sehen ein, dass alles, so wie es eben
gerade ist, seine Richtigkeit hat, denn alles befindet sich in einem immerwihrenden Kreis-

lauf der Schopfung.2

Im Vergleich zu vormodernen sufischen Lehrschriften und Gedichten lasst sich fest-
stellen, dass das Streben vieler Sufis auf eine ganzheitliche Transformation, auch auf
eine Entwicklung moglichst aller menschlichen Kapazititen ausgerichtet ist. Es soll
ein Zustand erreicht werden, der eine unmittelbare Erkenntnis hoher beziehungsweise
tiefer liegender Wahrheiten — im Koran wie auch in den Phanomenen der Welt — durch
Enthiillung (kasf) ermoglicht.?6 Das form- und bezugslose wirklich Wahre (hagiga)
will ganzheitlich und uneingeschrankt erfahren werden. Diese ,holistische“?” sufische
Bestrebung menschlicher Wahrnehmungsentwicklung ist als Umsetzungsversuch des
koranischen Narrativs zu denken. Denn dieses beschreibt den Menschen als eine fa-
cettenreiche Kreatur, die das gottliche Wirken intellektuell, emotional, spirituell, aber
eben auch sinnlich wahrnehmen kann und soll (vgl. K. 32:9).

So sind es nicht zuletzt die dsthetischen Strukturen des Koran, die entscheidend
auf die Hérenden wirken und diese die gottliche Rede sinnlich und emotional erleben
lassen. Wiirde man die &dsthetischen und - in Hinblick auf das aktive Héren und Rezi-
tieren — performativen Aspekte blof als schmiickende Nebeneffekte ansehen, wiirde
das nach Navid Kermani der Wirkungskraft des Koran nicht gerecht werden. Denn erst

23 Vgl. Ahmed, 2016, 377.

24 Mitra Asadi, 2016; zur vormodernen sufischen Debatte {iber die Méglichkeit der Schau Gottes und zur
Frage, ob diese in dieser Welt oder im Jenseits, mit den Augen oder mit dem Herzen maglich sei, vgl.
Coppens, 2018, 201—-223, passim.

25 Mitra Asadi, 2016.

26 Vgl. Shihade, 2007, 1; Ahmed, 2016, 19.

27 Vgl. Ahmed, 2016, 19, 346f, 350f.
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das Zusammenwirken von Ausdruck, Inhalt und Asthetik — vermittelt durch Klangbil-
der, Rhythmik und sprachlich-poetische Komposition — bilde die koranische Methode,
die Horenden zu erreichen und ganzheitlich zu beriihren.?8 Dieser multisensorische
Anspruch des Koran spiegelt sich deutlich in der sufischen Praxis und Lehre wider.
So formulieren Sufis wie “Ammar al-Bidlisi (gest. 1207/8) synésthetische Lehren, in
denen die intensive Beschéftigung mit dem Koran und dem dikr fiir den Sufi zu einer
verdnderten Wahrnehmungserfahrung fiihre. In dieser wiirden sich Wort, Klang, Vi-
sion, Farbe und Licht verbinden, iiberlagern und schlieflich den Erkenntnishorizont
des Sufis erweitern.??

Es wird zudem argumentiert, dass der Koran die imaginative Kapazitit seiner
Horer:innen intensiv anspricht. Der Islamwissenschaftler und Theologe Martin
Nguyen sieht die Imagination sogar als den Kernaspekt der allgemeinen muslimischen
Sinnstiftung und theologisch-religiosen Erfahrung. Dieses imaginative Erleben wiirde
durch koranische Appelle und prophetische Ausspriiche evoziert und lade ein, durch
die sinnliche Erfahrung, vor allem aber iiber das rein rationale Verstehen hinauszuge-
hen. Insbesondere die Sufis wiirden diesen imaginativen Grundtenor des Koran wei-
terfithren und kultivieren. Die spirituelle Imagination habe vormodernen Sufis we-
sentlich zur Produktion von Wahrheit und Bedeutung gedient.3°

Nguyens Hypothese wird durch mein Sample in Bezug auf die Gegenwart besti-
tigt, wie in den folgenden Kapiteln ausfiihrlich aufgezeigt werden wird. So beschreibt
Orug Giiveng den Sufismus als innere Erfahrungswirklichkeit, die letztendlich nicht zu
definieren ist, die aber Gewissheit iiber Gott und somit auch iiber das eigene Dasein
ermoglicht:

Sufismus heifdt Gott erkennen. Zu erkennen (wissen, savoir), warum wir hier sind. Zu erken-
nen, wer wir sind. Woher wir gekommen sind. Was wir notwendigerweise tun sollen. — Es
geht darum, alle Fragen beantworten zu konnen, und zwar richtig, tief und wirklich. Man
kann nicht Wort fiir Wort erkldren, was Sufismus ist. Es gibt verschiedene Kommentare, und

der eine geht so und der andere so und der andere so0.3!

7.5 Reinheit und Erkenntnis

Die letzte Aussage bezieht Oru¢ Giiveng auf die oft wiederholten Theorien der Her-
kunft des Begriffs sufi: suf — Wolle, im Sinne des hehren Wollgewandes als Kennzeichen
der asketischen Lebenshaltung der frithen Sufis; saff — Reihe, als Ableitung aus dem

28 Vgl. Kermani, 2015, 178f, passim.
29 Vgl. Abuali, 2020, 279f, 285f.

30 Vgl. Nguyen, 2019, 73f, 81f, passim.
31 Orug Giiveng, 2016.
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Koran fiir die erste Reihe der Gottesfiirchtigen;3? suffa — die Bezeichnung eines Teils
der Moschee des Propheten Muhammad in Medina, der als Aufenthaltsort derjenigen
angenommen wird, die mittellos waren und dem Propheten nahe sein wollten; safa” -
Reinheit, Lauterkeit; und letztlich auch Beziige zur Philosophie/falsafa/copia.3?

Orug Giiveng fithrt all diese Begriffe an und verbindet sie zu einander ergéinzenden
Qualititen des Sufismus: Die Sufis als die ahl as-suffa sind die, die dem Propheten
nahe sein wollen, um von ihm und seinem Vorbild unmittelbar zu lernen. Die Wollklei-
dung ist ein ,Symbol der Demut, also dass man nichts in dieser Welt anstrebt, keine
Anerkennung und keinen Reichtum etc. Man sucht nur die Wahrheit, um die Wahrheit
zu leben.” Hier stellt Orug Giiveng auch einen Bezug zur griechischen cogix her, die
er mit dem arabischen Begriff 4ikma in Verbindung setzt, und den Sufi als ,den, der
die Weisheit liebt definiert. Zum Schluss fithrt er noch die Aspekte der Reinheit und
Klarheit an und fasst zusammen, dass der Sufi der ist, der ,einen Zustand erreicht, in
dem alle Fragen enden. Er kennt seinen Weg zur Wahrheit Gottes.3*

Auch Ahmad Dabbagh fiihrt diese etymologischen Erklarungen an, sieht aber die
Reinheit (safa’) im Zentrum. Fiir ihn ist es das kompromisslose Bemithen um Selbst-
reinigung, das das Qualitétskriterium eines authentischen Sufismus ist:

Ich werde Thnen in aller Kiirze zeigen oder erkldren, was Sufismus eigentlich ist. Erinnern Sie
sich, [fiir] das Wort Sufismus — gibt es grundsétzlich viele, viele, viele [Erklarungen], ich gebe
Thnen die einfachste und die verstdndlichste: Es kommt vom Wort safa’. — Safa’ bedeutet Rei-
nigen (purification), Reinheit (purity), [...] dass sie rein sind von all dem, was Gott missfillt
oder was das Gegenteil ist, wie Gott Sie haben méchte.35

Ist eine solche Qualitdt an Reinheit erreicht — und hierbei beansprucht Ahmad Dab-
bagh im Besitz einer unvergleichbaren Methode zu sein —, wiirden dem/der Suchen-
den die Geheimnisse des Koran offenbart. Der Sufi konne eine visionidre Himmelsreise
erleben und sogar Zugriff auf die — der gew6hnlichen Wahrnehmung verborgenen —
himmlische Urschrift des Koran (al-lauh al-mahfuz, K. 85:22) erhalten.

Ich sage nicht, dass Sie es nicht [woanders] finden werden, aber ich sage, dass Sie dieses
System, wie es saiyidna *‘Abd al-*Aziz ad-Dabbag, so wie er es zusammengestellt hat, und wie
die Leute es praktisch auch machen, also nicht nur in der Theorie, [nur hier finden]. — Ich
kann Thnen ein Beispiel geben, sagen wir: Wenn Sie das [also die hochste Stufe der Reinheit]
erreicht haben, dann konnen Sie den Koran, die Wirklichkeit des Koran, die lauh al-mahfuz

sehen, und wenn sie zuriickkehren [...], offenbart der Koran seine verborgenen und auch

32 Vgl. K. 18:48, 61:4; aber auch K. 20:64, 37:1, 78:38, 89:22.
33 Vgl. Hajatpour, 2017, 16—20.

34 Orug Giiveng, 2016.

35 Ahmad Dabbagh, 2016.
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anderen Bedeutungen, die letztendlich auf die Reinigung abzielen. [...] Und dann, gereinigt,
ist die Reise der Erleuchtung [méglich], und die Vervollkommnung des Sufismus. Was Gott,
erhaben ist Er, dann auch immer will, was Er ihm [dem erleuchteten und vervollkommneten
Sufi] an Kenntnis, Weisheit vermehrt, das ist zwischen Gott und ihm, aber die Methodologie

ist hier. — Und das ist auch die Wirklichkeit des Islam, nicht nur des Sufismus.3¢

Die Idee des sich Reinigens, des Polierens des Spiegels des Herzens ist — wie an an-
derer Stelle noch ausgefiihrt wird (s. Kapitel 11.1) — eine der zentralen erkldrenden
Metaphern des Sufismus. Grundlegend meint das Polieren oder Kldren des Spiegels
eine Arbeit am Selbst. Diese soll schliellich zu innerer Klarheit und damit auch zu
einer geklirten Wahrnehmung des AuReren fiihren. Eine solche ungetriibte Wahrneh-
mung wird angestrebt, um sich von triigerischen Interpretationen frei zu machen. Die
jeweilige Interpretation soll immer auch als Spiegelung des eigenen Selbst beriicksich-
tigt werden. Somit entspricht die Interpretationsleistung dem jeweiligen spirituellen
Entwicklungsstadium. Vor allem durch die intensive Beschiftigung mit dem Rezita-
tionstext des Koran soll sich der Sufi eingehend selbst betrachten. Es wird das Ideal
formuliert, dass der Sufi sich zunehmend mit dem Koran harmonisiert und sich so zum
vollkommenen Menschen (al-insan al-kamil) entwickelt.3” Das Konzept des vollkom-
menen Menschen, das wesentlich auf Ibn al-“Arabi zuriickgeht, wird allerdings nicht
von allen Sufis vertreten. Das kontrollierte Bemiihen (gihad) um eine Verwirklichung
des ethisch-spirituellen Potenzials im Menschen in seiner Beziehung zu Gott wie zu
seinen Mitmenschen, kann allerdings getrost als kleinster gemeinsamer Nenner in su-
fischen Selbstdarstellungen bezeichnet werden.

So formuliert auch Ibrahim Hussain die zur Reinigung fithrende Selbstdisziplinie-
rung als Spezifikum der Sufismus:

Die grofite Anstrengung (gihad) ist es, die eigenen Begierden zu kontrollieren. — Der Sufis-
mus ist ein Pfad der Reinigung, der Sie lehrt, wie Sie ihre Begierden kontrollieren, und wie

man rein ist und sich selbst reinigt etc.38

7.6 Die Vorbildfunktion der Gottesnahen

Fiir den in mehrere tarigat initiierte Ibrahim Hussain basieren alle sufischen Wege auf
der Selbstdisziplinierung und sind darin untrennbar mit dem Koran verbunden. Als
nachzuahmendes Vorbild in diesem Unterfangen nennt er die Gottesnahen (auliya®),

36 Ders.
37 Vgl. Sells, 1988, 121.
38 Ibrahim Hussain, 2015.
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die den Koran und die Tradition des Propheten verinnerlicht haben und auf die die
Traditionen, Lehren und Methoden der tarigat zuriickgehen:

Die auliya’, die Freunde Gottes, sind die Leute des Koran, so wie es der Prophet, Segen und
Frieden sei auf ihm, sagte: Die Leute des Koran sind die Leute Gottes: ahlu [-qur’an ahlu llah.
Der Koran ist wahrlich der Hauptbestandteil der Spiritualitit, ohne den Koran, die Worte
Gottes [...] — und ohne die Lehren des Propheten, ohne die Offenbarung, ist es sehr schwer,
Spiritualitdt zu finden. [...] Das beste Mittel, um Reinheit zu erreichen, ist durch die Worte
Gottes und durch das Befolgen der Lehren des Propheten. Das ist, was die Heiligen Gottes
[machen]: Sie absorbieren (imbibe) die Offenbarung. Deshalb sind sie ein wandelnder Be-
weis fiir uns.3°

Auch Basit Khan betont die Vorbildfunktion der auliya”als wesentliches Kriterium des
Sufismus. Sie sind es, die wirkliches Wissen vom Koran und vom Handeln des Prophe-
ten haben. Wiirde man die ,echten® auliya® aber missachten oder keinen Zugang zu ih-
nen haben, besteht die Gefahr, die eigenen Vorstellungen zu tiberh6hen und mit diesen
die ,Wahrheit des Islam* zu verdecken.

Diese Leute [die auliya’] wollen Gott und den Gesandten den Menschen nahe bringen. Das
wird in der einfachen Sprache Sufismus genannt. — Zu Gott, zum Gesandten, zur Familie des
Propheten (ahl al-bait). Aber auf Grund der Abwesenheit [der auliya’] versuchen die Leute,
sich selbst zu erhohen, und versuchen, diese zu schmailern, sie herunter zu setzen, um sich
selbst hoher zu setzen. [...] Sufismus ist [aber], Sie ndher zu Gott, dem Gesandten, dem Ko-
ran zu bringen.*°

Nach Basit Khan wiren somit streng genommen nur die auliya’ als Sufis zu bezeichnen.
Allein sie — bedingt durch ihre aufrichtige, auf Gott ausgerichtete Selbstlosigkeit — sind
in der Lage, ,grundlegend und einfach die Dinge zu erkliren, die die Menschen verste-
hen konnen“. Mit deren Hilfe ist auch die Botschaft des Koran eindeutig und klar:

Die Botschaft des Koran ist Liebe. — Wirkliche Liebe, nicht Liebe, wie wir sie heutzutage in
der Welt verstehen. Es ist mehr; es ist, spirituell zu sein — miteinander, zur gesamten Mensch-
heit; sie ndher zur Menschlichkeit zu bringen, sie mehr vereint im Glauben (iman) zu ma-
chen. Dann kann Wirkliches sein: ein Ende der falschen Illusionen leben; beginnen, in der
Wirklichkeit zu leben, also [zu wissen]: Wer ist mein Schopfer (halig)? Was ist mein Ziel in
dieser Welt? Wer ist mein Fiithrer im Leben? Warum wurde ich geschaffen? [...] Was sind

meine Verantwortungen gegeniiber den Menschen, der Welt? Geméf ihres Vermégens in Th-

39 Ders.
40 Basit Khan, 2014.
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nen; das Vermogen, das Gott Thnen gegeben hat. Dies ist eine Priifung. [...] Die Grundlage des

Islam ist dies: iiberwindet Eure Egos und gebt Euch Gott hin.#

Fiir Muhammad ad-Darqawi wiederum ist das Beschreiten des institutionalisierten
sufischen Weges (tariga) vorrangig. Seine tariga definiert die spirituelle Entwicklung
anhand von vier Grundlagen der Ausrichtung, die aber nur eine Anniherung an das
volle Potenzial des Sufismus seien, das letztendlich nur Gott kennt. Die unabdingbare
Voraussetzung fiir eine solche Annéherung ist fiir Muhammad ad-Darqawi die Fithrung
durch eine:n saih:a und das notwendige Vertrauen ihm/ihr gegeniiber. Denn nur dann
konne dem Willen Gottes entsprochen werden:

Unsere fariga hat vier Grundlagen. Was wirklich die Bedeutung des Sufismus ist, das weif3
Gott. Die erste [Grundlage] ist, die Regeln Gottes zu bewahren (hifzu $ara’i‘i llah). Die zweite:
das Befolgen der Sunna des Gesandten Gottes. Die dritte ist der Respekt gegeniiber allen
Kreaturen (ihtiramu gami®i [-mahlagi). Die vierte ist das Begehren nach Gott, dem Herrn der
Welten (irada li-rabbi [-*alamin): Das ist der Sufismus. [...] Irada bedeutet das sich Hingeben
(taslim), und das ist durch den $aif moglich, wenn man seinem Willen entspricht und folgt.
Gibt man sich dem $aif hin, so gibt man sich zur selben Zeit Gott hin. Die Erziehung (tarbiya)
durch den saif ist wesentlich. Der $aif zeigt einem alles: Wie man betet, wie man die rituelle
Waschung (wudu’) macht, wie man dikr macht, wie man mit den Menschen umgeht. Er hilft
Thnen, trainiert Sie und bereitet Sie fiir das Leben vor.4?

Ahnlich wie fiir Basit Khan und Ibrahim Hussain die auliya” sind fiir Muhammad ad-
Darqawi die Suyith diejenigen, die mit besonderen Qualitdten von Gott versehen sind,
und auf die der Koran verweise:

Die suyah sind die, denen Gott Weisheit (hikma) gibt: yu'ti [-hikmata man yasa’u wa-man
yu’ta l-hikmata fa-qad atiya hairan katiran [wa-ma yaddakkaru “illa *ala l-albab]. Gott gibt
Weisheit (hikma) und Verstand (‘aql), um das AuRere (za@hir) und das Innere (batin), das

Gesetz ($ari*a) und die wirkliche Wahrheit (hagiga) des Koran und der Sunna zu verstehen.*3

41 Ders.; zum Priifen des Handelns und Glaubens des selbstverantwortlichen Individuums, das mit ei-
ner gottgegebenen Situation konfrontiert ist, vgl. K. 2:143, 3:154, 5:48, 8:17, 9:49, 11:7, 16:92, 18:7—9,
20:85,131, 21:35, 23:30, 27:40,47, 29:2—3, 47:4,31, 49:3, 54:27, 67:1-2, 72:17.

42 Muhammad ad-Darqawi, 2016.

43 Ders,; zitiert hier K. 2:269 % Er gibt Weisheit, wem er will, und wem Weisheit gegeben wird, dem wird
viel Gutes gegeben. Doch nur die Einsichtsvollen lassen sich ermahnen.  Ubers. Bobzin, 2019. Zu den
ulu l-albab s.o.
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7.7 Sufische Innenschau und ganzheitliches Handeln

Auch Amat an-Nur verweist auf die wichtige Rolle des/der Lehrer:in fiir die ,spirituelle
Fithrung; fiir sie ist aber vor allem die Innenschau der Zugang zur sufischen Wahr-
heitsfindung. Kurz und biindig beantwortet sie die Frage, was fiir sie Sufismus ist: ,ein
Wissen von Threm Selbst, das zum Wissen der letztendlichen (ultimate) Realitit fiihrt
— das ist, was Sufismus fiir mich ist.“*4 Eine solche Selbsterkenntnis steht fiir sie aber
in Wechselwirkung mit dem Koran, denn die Interpretationsleistung in Bezug auf den
Koran gibt wiederum erkennende Orientierung in der Pluralitidt der Welt. Die Diversi-
tat der menschlichen Wahrheit ist nach Amat an-Nur zwar relativ, ihr miisse aber mit
bestmoglichem Verhalten begegnet werden:

Das Sufi-Verstindnis ist, dass Gott der letztendliche Lenker (ultimate director) des Lebens,
der Schopfung, von allem ist. Im Koran gibt es einen konkreten Vers, der sagt: Fiir jeden ein-
zelnen von euch gibt es eine gibla, gibt es eine Richtung, zu der sie sich wenden. Deswegen

eifert miteinander in guten Taten, Gutes zu tun; messt einander im Gutsein.*>

Auch in Sah Halilis Ansatz muss sich die (Selbst-)Erkenntnis der absoluten Abhiingig-
keit von Gott mit einem entsprechend verdnderten Handeln verbinden. Der Sufismus
als Begriff ist fiir ihn in erster Linie eine (sunnitische) Institutionalisierung des ‘irfan,
welcher wiederum die essenzielle Grundlage des (isma‘ilitischen) Schiitentums sei.
Als Wissender (‘arif) muss man keiner tariga angehoren, sondern den im Koran ange-
legten Urvertrag (vgl. K. 7:172) verwirklichen, die Vereinbarung mit Gott (‘ahd a-last)
bezeugen und leben:

Thr ganzes Sein muss Allah sagen. — Sie sind fihig, das zu tun, wenn Sie fithlen, wenn Sie die
Prisenz Gottes in IThrem Leben fiihlen. — Denn meistens, wenn wir iiber Gott sprechen, wenn
wir sagen: Wir glauben an Gott, machen wir das [nur]| mit dem Geist (mind) — nicht durch das
ganze Sein. Doch die Mystik ist eine Angelegenheit des ganzen Seins; ist eine Angelegenheit
der Existenz, nicht des Geistes, nicht des Bewusstseins. [...] Wissen [allein] bewirkt keinerlei
Verinderungen in Thnen. Aber wenn Sie zur Mystik kommen, zum ‘irfan, — ‘irfan kann nur
verstanden werden, durch das ganze Sein, durch die Existenz, wenn Sie sich verdndern. [...]
Wenn Sie zu dem Punkt kommen, dass Sie verstehen, Sie selbst; nicht wegen Threr Eltern,
nicht wegen Threr Lehrer, nicht wegen Threr Freunde, sage ich, sondern Sie erfahren es. Sie
beriithren es. Sie schmecken, dass Gott existiert. — Das ist Glaube. Wenn Sie das erreichen,
dann ist, was auch immer Sie tun, Gebet. Wenn Sie schlafen, ist es Gebet, wenn Sie essen, ist es

Gebet, was auch immer Sie tun. Denn Sie machen all diese Sachen in der Gegenwart Gottes.*¢

44 Amat an-Nur, 2015.
45 Dies,; zitiert K. 2:148, vgl. auch die Verse davor K. 2:143-147.
46 Sah Halili, 2016; vgl. K. 3:191, 4:103.
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Fiir Parvaneh Hadavand ist die Bedeutung des Sufismus ,zu handeln®. Der Sufi muss da-
fir die Schnittstelle zwischen ,Horizontalem“ (Weltlichem) und ,Vertikalem* (Spiritu-
ellem) finden, dann sei er oder sie im Handlungspotenzial des ,wahrhaft Kraftvollen“.+”
Sufismus oder ‘irfan wird in ihrem Kreis zudem als eine tiber-religiose Erkenntnis ver-
standen, die in den verschiedenen Offenbarungen jedoch verankert ist, wie mir der be-
reits angefiihrte jidische Wegbegleiter Parvaneh Hadavands, Rahmat-Allah Riaffi erklart:

‘Irfan ist nicht Religion. Er ist tiber der Religion. Wenn wir tiber “irfan sprechen, miissen Sie
durch die Religion hindurchgehen. [...] Wenn Sie “arif sein wollen, sollten Sie durch die Re-
ligion hindurchgehen, sollten [aber] die Religion verstehen, Sie sollten den Koran verstehen,
die Thora, die Bibel. Und danach, wenn Sie alles verstehen, grundlegend, basierend auf dem
Koran, basierend auf den heiligen Biichern — wenn Sie das verstanden haben, ist das der
Beginn des ‘irfan.4$

Auch Husamuddin Meyer betont das im Hier und Jetzt verankerte Handeln als prima-
res Merkmal des Sufismus. Dabei miisse man sich — mit Hilfe des $aifs — an eine selbst-
lose, Dies- und Jenseits tibergreifende Transparenz ankniipfen, um sie schlieflich zu
erreichen:

Sufismus ist Fufd im Schuh [lacht]. Sufismus hat natiirlich viele Definitionen. — Der Sufismus
ist in erster Linie dazu da, um den Menschen zu reinigen, um Reinheit zu erlangen, damit
man eben mit einem reinen Herzen riibergehen kann, damit man das schon in diesem Dies-
seits [erreicht], also so Gott will ist es unser Ziel, im Diesseits gereinigt zu werden. — Maulana
$aih hat immer gesagt: Wer nichts werden will, der ist bei ihm richtig. Wer etwas werden will,
der muss woanders hingehen. Ich mache euch zu nichts, hat er immer gesagt [lacht] und
nichts ist eigentlich das Beste, was es gibt.4?

Sufi Tabib hingegen vertritt einen Ansatz, der den Sufismus weniger als eine Verbin-
dung zum Transzendenten hin, sondern aus dem Transzendenten heraus versteht.
Wenn man sich an diese ,Energie” anschlief3t, wirkt der Sufi zwar in der Gesellschaft,
tut dies aber losgelost von den Kriterien, die durch die jeweiligen gesellschaftlichen
Konventionen und Ideologien bestimmt sind. Der Sufismus ist fiir ihn daher weniger
eine Lehre oder Praxis, sondern vielmehr ein ,gottliches Energiefeld“, an das man sich
anschlieflen kann und das somit auch vor der historischen Entwicklung des Islam exis-
tiert hat. Die Lehren, Praktiken und Organisationsformen des Sufismus im engeren
Sinne sind fiir Sufi Tabib nur duflere Manifestationen dieses Feldes, die nicht unbe-
dingt sichtbar sein miissen:

47 Parvaneh Hadavand, 2016.
48 Rahmat-Allah Riaffi/Parvaneh Hadavand, 2016.
49 Husamuddin Meyer, 2015.
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Sufismus? — Wenn jemand den Sufismus versteht, wird er mit Gott sein, wird er Gott nahe
sein. Mit einer Theorie, mit einer Praxis kann man den Sufismus nicht erklaren. Ich denke,
dass der Sufismus das Licht, ein Licht Gottes ist, das immer die gottliche Energie hat, das auf
die Erde fillt, das man nicht zerstoren kann. Das Licht kann man nicht zerstoren. Und daher,
zum Beispiel, von Zeit zu Zeit geht der Sufismus ins Verborgene, aber seine Aktivitit im Ver-
borgenen hort nicht auf.>° Wenn Sie ein Samenkorn in die Erde geben, sehen Sie nicht, dass
es dort zu wachsen beginnt. Ich glaube, dass der Sufismus die Wurzel eines groflen Baumes
ist. Die Wurzeln, denn wir sehen die Wurzeln nicht, wir sehen nur den Baum. Aber der Baum
lebt nur mit der Wurzel — mit der Energie, die die Wurzel hat. Aber wenn wir den Sufismus

nur so [als den Stamm und die Zweige des Baums] sehen, sehen wir den Sufismus nicht.>!

Siileyman Bahn sieht den Sufismus zwar durchaus in den verschiedenen ,Profilen der
jeweiligen tarigat realisiert, ihr Verbindungsmerkmal ist jedoch eine grundlegende
Geisteshaltung. In dieser wird die ,Vernunft“ von den Sufis zwar als ein Schritt hin zur
Erkenntnis, aber nicht als der alleinige verstanden. Nach Siileyman Bahn unterschei-
den sich die Sufis von anderen Muslim:innen — insbesondere den ,vernunftorientierten*
Gelehrten und Philosophen — darin, dass sie einer spirituellen ,Intuition und Inspira-
tion einen hoheren Rang zugebilligt haben“. Auch setzt sich der Sufismus vom ,iibrigen
Islam“ insoweit ab, als ,dass der Sufismus doch sehr viel Wert auf die géttliche Barm-
herzigkeit legt, auf das Verzeihen legt, auf das Giitige legt, auf das Schone legt“.52 Der
Sufismus ist auch fiir Siileyman Bahn in erster Linie eine Erkenntnismoglichkeit, die
sich aber auf positive Bewertungen fokussiert, denn ,Sufismus heifdt eigentlich, frither
als tiblich das Positive zu erkennen*.53

7.8 Die Leute der wirklichen Wahrheit

Aus zahlreichen Griinden sei es allerdings unzureichend, den Sufismus auf eine schone
Sicht der Dinge zu reduzieren. So besteht bereits im klassischen Sufismus ein prinzipiel-
les Spannungsfeld zwischen Selbstskepsis, den Maf3stiben authentischer Erkenntnis und
Fragen der Legitimation. Sufische Zugénge befinden sich in einer Ambivalenz zwischen
einer Ausrichtung auf das Transzendente, in der die Phdnomene der Welt als Schleier
relativiert werden, und einem mehr oder weniger ausgepriagten Bewusstwerden, dass
man durchaus von physisch-psychischen, materiellen oder gesellschaftlichen Bedingun-

50 Diese Aussage lese ich auch im Zusammenhang mit der sowjetischen Repression des Sufismus in Zent-
ralasien, der aber im Untergrund weitergefiihrt worden ist; vgl. dazu Muedini, 2015, 128f.

51 Sufi Tabib, 2015; zur Gottesnihe vgl. K. 2:186; zur Symbolik des Samens, der nur von Gott gesehen auf-
geht vgl. K. 6:59; zum fest verwurzelten Baum vgl. K. 14:24—25; zum Zusammenhang von Baum, Licht
und Neuschopfung vgl. K. 36:79-82, sowie den Lichtvers K. 24:35, s. zu diesem Kapitel 10.1-2.

52 Siilleyman Bahn, 2015; zur gottlichen Barmherzigkeit, Vergebung und Giite vgl. z. B.: K. 39:53.

53 Ders.
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gen eingeschrinkt und bestimmt ist. Wie aber in zahlreichen einflussreichen sufischen
Schriften nachzulesen ist, steht im Zentrum des Strebens der Wunsch, in einer selbst
erfahrenen Uberwindung des Ich-Bewusstseins hinter die ephemeren Erscheinungsfor-
men zu blicken. Denn die Funktionen des menschlichen Bewusstseins sind — so sie nicht
nach sufischer Praxis entwickelt werden — limitiert. So betont beispielsweise der bedeu-
tende sufische Koranexeget Abii 1-Qasim al-Qusairl (gest. 1074), dass der Anfang des
addquaten Erkenntnisprozesses zwar im Intellekt (‘agl) liege, dann aber das Herz (qalb)
als Bereich des ganzheitlichen Verstehens aktiviert und genutzt werden miisse. Uber den
das Sublime wahrnehmenden Geist (rizh) schliefSlich wiirde man das innerste Geheim-
nis (sirr as-sirr) des Koran und in Folge der Existenz erreichen konnen.5*

Das Erkennen der ,verborgenen Geheimnisse Gottes“ definiert auch Aba Bakr al-
Wasitl (gest. 928) als das zentrale Ziel sufischen Strebens. Jene sublimen gottlichen
Geheimnisse seien allerdings nicht von der materiellen Welt getrennt. Das Immanente
miisse daher unbedingt mit den Kriterien des Transzendenten verstanden werden,
ansonsten mache man sich der Beigesellung (anderer Gottheiten zu dem einen Gott
beziehungsweise, auf einer abstrakteren Ebene, der filschlichen Verabsolutierung
von verginglichen Wahrheiten; $irk) schuldig: Denn Gott offenbart sich durch seine
Schopfung, verschleiert sich durch diese aber gleichzeitig. Nur im bewussten Aner-
kennen dieses Umstandes fithre der Koran zu Gott. Nach al-Wasit1 muss man ihn aber
auch dechiffrieren und in seine eigentlichen Bedeutungsebenen iibertreten. Dieses
liminale Erleben ist an eine fortdauernde Erkenntnisbemiihung gekoppelt. Die jeweils
neu erreichte spirituelle Entwicklungsstufe (magam) fithrt dann wieder zu einer ent-
sprechenden Wahrnehmung Gottes, des eigenen Selbst sowie der Umwelt. Al-Wasiti
leitet in dieser Hinsicht aus dem im Sufismus vielzitierten koranischen Vers € die Got-
tes gedenken, im Stehen oder Sitzen oder auf ihrer Seite liegend, und die iiber die
Erschaffung von Himmel und Erde sinnen: ,Unser Herr! Du hast das nicht umsonst
geschaffen ...$55 ein Konzept der notwendigen prozessualen Einsicht (mutala‘a) ab.
Diese gilt es nicht nur zu kultivieren, sondern auch stdndig zu hinterfragen. Denn
sowohl der subjektive Bewusstseinszustand als auch der soziale Kontext bestimmen
und beeinflussen die Erkenntnisméglichkeiten: Nach al-Wasiti fithre nur eine strenge
Priifung (muhasaba) der eigenen Intentionen und Handlungen zu einer Klarung des
Selbst (tazkiyat an-nafs). Dieses Selbst muss seine selbstkritische Kapazitit (vgl. K.
75:2) entwickeln und aufrecht erhalten. Das unentwickelte, unkritische Selbst wiirde
hingegen Abwehrmechanismen entwickeln, die zu Illusionen verleiten und zu Wi-
dersténden fithren. Von den daraus folgenden Fehlhandlungen muss der Sufi sich mit
aufrichtiger Umkehr (tauba) abwenden — ein zentraler Begriff, der wiederum aus dem
Koran abgeleitet wird.>¢

54 Vgl. al-Qusairi nach Knysh, 2006, 144.
55 K. 3:191; Ubers. Bobzin, 2019.
56 Vgl. Silvers, 2004, 76f, 79f. Al-Wasiti leitet sein Konzept der tauba (Riickkehr, Reue) u. a. aus folgenden
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Damit in unmittelbarer Verbindung stehend wird im Sufismus grofien Wert darauf
gelegt, das Niedere Selbst (nafs) zu erziehen und Herr iiber dessen negative Eigen-
schaften zu werden. Fiir das Bekdmpfen der niederen Eigenschaften, also das kom-
promisslose Bemiithen um die Korrektur und Entwicklung des Selbst (gikad), wird
eine entsprechende Disziplin vorausgesetzt. Selbstdisziplinierung, Gehorsam gegen-
iiber dem/der Lehrenden und Kontemplationsiibungen sind wesentliche Bestandteile
des Sufismus.>” Die Gemeinschaft der Sufis dient als ein weiteres Korrektiv in diesem
Unterfangen. Denn auch wenn die sufische Erfahrung letztendlich eine personliche,
selbst zu erlebende ist, soll sie von der Interaktion mit anderen Sufis getragen, in die-
ser erprobt und auf sie korrigierend hingefiihrt werden.58

Insbesondere ist aber das direkte oder zumindest indirekte Vorbild durch Lehrer:in-
nen als unverzichtbarer Teil der sufischen Praxis zu betrachten. So erlangen nach Aba
Nagr as-Sarrag (gest. 988) nur diejenigen tiefere Einsichten in das Verborgene, die voll
und ganz, innerlich wie duf8erlich in Ubereinstimmung mit dem Koran leben. Um dies
zu untermauern, fithrt as-Sarrag zahlreiche Sufis an, die sich bestdandig und ausgiebig
mit dem Koran nicht nur beschiftigen, sondern diesen unzihlige Male und unauthér-
lich rezitieren. Diese Sufis erkldren nach as-Sarrags Uberlieferung, dass sie sich erst
durch die intensive, ja iibersteigerte Wiederholungspraxis der Koranrezitation und
-kontemplation in der Lage fiihlten, die verborgene Bedeutung des Koran zu extrahie-
ren (istinbat, abgeleitet aus K. 4:83).5°

Abu ‘Abd ar-Rahman as-Sulami (gest. 1021) argumentiert in Nachfolge as-Sarrags,
dass es letztlich nur die mehrdeutigen oder uneindeutigen Anspielungen seien, die
den Reichtum der verborgenen Bedeutungen des Koran vermitteln konnen. Dies ver-
mogen aber nur diejenigen, die diese Bedeutungsebenen auch tatsichlich erfasst, er-
lebt und durchlebt haben. Dementsprechend sammelte as-Sulami die Ausspriiche frii-
herer Sufis, die in seinen Augen in der Lage gewesen seien, die sublimen Geheimnisse
des Koran und des Daseins zu verstehen und zu iibersetzen. As-Sulamis — naturgeméfd
selektive — Auflistung stellt in der sich entwickelnden sufischen Disziplin der visionér-
fortschreibenden Koranexegese einen wesentlichen Knotenpunkt dar. Er war der An-
sicht, dass zu den konventionellen Auslegungen bereits ausreichend geschrieben wor-
den sei. Niemand aber habe die Interpretationen der Leute der wirklichen Wahrheit
(ahl al-haqiqa) dokumentiert. In den meisten Fillen sind as-Sulamis Werke die einzige
erhaltene Quelle fritherer Sufis und deren Schriften und bilden — neben al-Qusairis

Koranversen ab: 10:23 é Wenn er sie dann errettet hat, siehe, dann begehen sie im Land Untaten ohne
Grund. Thr Menschen! Eure Habgier richtet sich doch gegen euch selbst, zum Genuss des Lebens hier in
dieser Welt. Dann jedoch wird zu uns die Riickkehr sein, und dann werden wir euch kundtun, was ihr je
getan habt % und 66:8 é O ihr, die ihr glaubt, wendet euch Gott in echter Reue wieder zu, vielleicht, dass
euer Herr euch eure bosen Taten tilgt ... % Ubers. Bobzin, 2019.

57 Vgl. Jambet, 1991, 244f.

58 Vgl. Ahmed, 2016, 351.

59 Vgl. Knysh, 2006, 141f.
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ebenfalls tendenziell als konformistisch zu bewertendem Kommentars® — somit die
primére Referenzquelle fiir spatere Sufis. Die meisten sufischen tafsir-Werke beziehen
sich direkt oder indirekt auf as-Sulam1.6!

Abgesehen von solchen bis heute unter vielen Sufis als maf3geblich verstandenen
Verzeichnissen besteht die Debatte, wer denn die Leute der wirklichen Wahrheit seien,
ungebrochen fort. Diese Form der Zuordnung kann sich in gemifligter bis scharfer
Kritik oder ausgrenzender Polemik gegeniiber anderen Sufis ausdriicken. Folglich lasst
sich iiber die gesamte Ideengeschichte des Sufismus feststellen, dass Sufis trotz ihrer
selbstkritischen Ideale nicht davor gefeit sind, diese Kritik nach Auflen hin und pri-
mar auf andere Sufis zu verlagern. Vor allem konformistische Sufis grenzen sich immer
wieder von unkonventionellen Sufis ab. Diese Apologien sind allerdings immer vor
dem Hintergrund eines allgemeinen gesellschaftsreligiosen Drucks zu lesen. Dariiber
hinaus fiihrt die Schwierigkeit, zu definieren, was der Sufismus eigentlich ist, auch
inner-sufisch zu einer Vielzahl an diskursiven Vorstellungen, die sich unter Umstéin-
den vehement voneinander abgrenzen. Insbesondere die Frage der Legitimitit, der
spirituellen Autoritdt und des damit verbundenen Einflusses der jeweiligen suyih,
mursidun und pirs, oder auch der tarigat als Institutionen, fithrt zu einem hohen Maf3
an Konkurrenz im Sufismus, die durch die jeweiligen Verstrickungen in Politik und
Okonomie noch verschrft wird.62

7.9 Kritik und Abgrenzung

Auch die von mir interviewten Sufis vertreten Positionen, die den eigenen Zugang oft
als den richtigen andeuten oder geradeaus als solchen argumentieren. Entsprechend
sahen fast alle hier vertretenen Sufis es als notwendig an, andere sufische Methoden
oder Sufismus-Verstiandnisse zu kritisieren und sich von diesen abzugrenzen. Gleich-
zeitig formulieren sie aber das Ideal, durch eine Relativierung der subjektiv wie auch
gesellschaftlich beeinflussten und daher verzerrten Wahrnehmung einen Einblick in
die essenzielle Wahrheit des Koran sowie des Daseins erreichen zu konnen. Inwieweit
sich der oder die jeweilige Sprecher:in als im Besitz einer solchen gesteigerten Erkennt-
nis betrachtet, ist dennoch nicht immer eindeutig zu bestimmen.

So wird im Allgemeinen auch vermieden, zu sagen: ,Ich bin Sufi.“ Sogar in Fillen
sehr selbstbewusster Positionierung — wie beispielsweise bei Sufi Tabib — besteht der
Ansatz, das sufische Streben nach spiritueller Entwicklung nach oben hin offen zu

60 Vgl. Knysh, 2017, 71-76.

61 Vgl. Godlas, 2006, 351-353, passim; vgl. auch Béwering, 1996, 39.

62 Vgl. Green, 2012, 2, passim; Knysh, 2017, 30, 58-61, passim. Ein prignantes historisches Beispiel inner-
sufischer Abgrenzung, Kritik und Diffamierung gipfelte in den Skandal um Mansur al-Hallag, vgl. Hent-
schel, 2020, 47-50, passim.
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halten, oder wie bei Sidi Muhammad, zu betonen, letztendlich nur ein ,armer Diener
Gottes“ zu sein. In den meisten anderen Fillen wird tendenziell nur den auliya® oder
groflen suyuh zugesprochen, wirklich Sufi zu sein. Man konne sich aber von diesen lei-
ten lassen und versuchen, sich ihnen anzunéhern. Die jeweilige sufische Schulung und
Methode wird als hilfreich fiir eine solche Entwicklung betont. Zudem muss beriick-
sichtigt werden, dass eine zu selbstbewusste Eigenbezeichnung als Sufi der Etikette
(adab) widersprechen wiirde und daher vermieden wird. Wie im Folgenden ersicht-
lich hat diese Etikette der Bescheidenheit sowie das formulierte Ideal, Einsicht in eine
universalistische Einheit der Existenz und somit eine Akzeptanz anderer Ausdrucks-
formen der Wahrheit anzustreben, auch ihre Grenzen.

Meine Interviewpartner:innen zeigten sich in allen Fillen bereit, ihr Verstdndnis
zum Sufismus und dem Koran offen auszudriicken und ausfiihrlich darzulegen, um
mir einen authentischen Einblick in die sufische Koranauslegung geben zu kénnen.
In dieser Hinsicht stimmten auch alle interviewten Sufis einer Veréffentlichung der
Gespréche zu. Einige betonten dariiber hinaus, dass sie froh seien, dass ich mit ihnen
spreche, da es viele Missversténdnisse in Bezug auf den Koran und den Sufismus gibe.
So weist Ibrahim Hussain darauf hin, dass es schwierig sei, einen Uberblick zu bekom-
men und man dafiir der Hilfe der richtigen Person bediirfe:

Darum war ich sehr gliicklich, als Sie mich kontaktiert haben, denn viele Menschen haben ein

falsches Verstiandnis und sie realisieren nicht, wie viele; es gibt so viele Sufi-Kommentare.3

Deutlich kritischer zeigt sich Ahmad Dabbagh, denn in seinen Augen gibe es grobe
konzeptuelle Verzerrungen des Sufismus. Zusatzlich sieht er es als religiose Verfehlung
an, wenn die Position des Saiks allein tiber die Abstammung weitergegeben wird, ohne
dass die Sohne dazu qualifiziert seien:

Lassen Sie es mich Thnen ganz klar erldutern, vor allem, weil Sie dazu forschen, werde ich Th-
nen gegeniiber ehrlich sein: [...] 98 Prozent der Leute, die sagen, sie seien Sufis und die sagen,
sie sind Sufi-Suyuh, wissen nicht, was Sufismus bedeutet. Das ist die Situation. Die Mehrheit
vertritt eine gotthafte Form (god-like type) des Sufismus, hiretische Formen. Sagen wir zum
Beispiel: [...] Ein Sohn eines Doktors wird kein Doktor, wenn er sich nicht qualifiziert. [...]
Es ist ein Dilemma, begriindet durch die Liebe zur materiellen Welt (dunya), dass, irgend-
wie, dieses — Ubel eingetreten ist, dass, wenn viele, ich meine die wirklichen Sufis, wenn sie
von uns gehen, und weil die Leute sie [die verstorbenen Viter] respektieren, oder manchmal
[durch] Geschenke und Geld, oder sie einen Kreis des Einflusses haben, dass es deren Soh-
nen gegeben wird, dass sie die ndchsten Sufis sind. Ob sie qualifiziert sind oder nicht, ob
sie Interesse haben oder nicht; es wird ihnen gegeben. [...] Und offensichtlich wissen diese

nicht, was wirklicher, realer Sufismus ist, was es bedeutet. [...] Sie vollziehen [nur] einige Ri-

63 Ibrahim Hussain, 2015.
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tuale, wenn die Leute zu ihnen kommen, doch die meisten, die sich dem Sufismus zugehorig
fithlen, die wissen nicht, was es ist. Viele der Leute, die sagen, dass sie Sufi sind, sind aber als
solche nicht qualifiziert, sondern sie wurden von jemandem dazu gemacht, oder haben sich

selbst ernannt, oder sonst irgendwie. — Es gibt nur sehr wenige [wirkliche Sufis].64

Eine hinsichtlich der sufischen Nachfolgefrage kontrire Meinung vertritt Stileyman Bahn:

Die Celebi waren immer Nachfolger von Hazreti Mevlana, die Hiiter des Grabes sagen wir
dazu, das heifit seine Familie sind die Hiiter des Makam in Konya. Und dieses Amt wird in
Erbfolge weitergegeben und bleibt immer in der Familie. — Das mag fiir die einen schlecht
erscheinen, fiir die anderen gut. Ich habe mich fiir das Gute entschieden, denn wir hatten
dadurch keine Nachfolgestreitigkeiten.65

Allerdings betont auch Siileyman Bahn, dass man einer Qualifikation und Legitimation

bediirfe, um den Sufismus praktizieren und vor allem lehren zu kénnen:

[Man braucht] ein Zeugnis, eine Ernennungsurkunde oder eine Erlaubnisurkunde (igaza/
destar), um so etwas zu machen. Das bekommt man als Sais. Es gibt [aber] viele Leute, die
mit einem destar herumlaufen, aber die wenigsten haben eigentlich die [tatsdchliche] Er-

laubnis dafiir. Speziell in Europa — oder Amerika. Es gibt da sehr wenige [wirklich Befugte].66

Davon abgesehen betont Siileyman Bahn, dass die verschiedenen Ausdrucksformen

des Sufismus wie auch deren dikr-Praktiken unterschiedliche Zuginge seien, die je-

weils ihre Berechtigung haben, aber nicht fiir alle gleich geeignet sind:

Es gibt natiirlich viele Formen; wir haben diesen Sema, diesen Drehtanz, der ja letztlich auch
nichts anderes ist als eine Form des dikr. Eine bestimmte Form des dikr. — Es gibt andere
Formen, die in manchen Orden praktiziert werden, die mir fremd sind. Die wahrscheinlich
genauso wirken, aber die mir fremd sind, oder die meinem Charakter nicht so entsprechen.
Ich mochte aber nicht sagen, dass das kein dikr ist, was die machen, sondern das entspricht
eben anderen Menschen mehr, und mir nicht so sehr — und umgekehrt wird das genauso
sein, denke ich.67

Muhammad ad-Darqawi bewertet die Diversitét der Lehrmeinungen und Praxisformen
im Sufismus als etwas grundsitzlich Positives, das dhnlich zu Silleyman Bahn der Di-
versitidt der Menschheit entspricht. Wichtiger als die Form oder die Zugehorigkeit zu

64 Ahmad Dabbagh, 2016.
65 Siilleyman Bahn, 2015.
66 Ders.

67 Ders.
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einer spezifischen tariga sei die Geisteshaltung des Sufis, die man durch die sufischen
Schulung erhilt und die Muhammad ad-Darqawi als Erfiillung des Vorbilds des Pro-
pheten Muhammad versteht:

Ein Sufi ist der, dessen Herz rein ist. Er will weder arrogant sein noch die Menschen has-
sen. Es gibt viele tarigat: Tiganiya, [nennt eine weitere fariga, Aufnahme unverstindlich],
Budsisiya. All diese tarigat kommen vom Gesandten Gottes. [...] Es gibt eine Gebetsformel
(wird) fiir jedermann, aber wenn Sie zu einem saih kommen, gibt er Ihnen eine spezifisches

wird, und zwar entsprechend Ihrer Kapazitit. Daher wird jedes anders sein. Gott sei Dank.%8

Es bleibt offen, ob Muhammad ad-Darqawi allen tarigat zuspricht, dass sie durch eine
Riickfithrung auf den Propheten legitimiert werden, oder ob er davon ausgeht, dass es
tarigat gibt, die eine solche Legitimation nicht aufweisen. Naturgeméfl betont er die
eigene Tradition jedenfalls als authentischen Zugang und weist auf ein prominentes
Mitglied und dessen Korankommentar®® hin: ,Ibn “Agiba ist ein Schiiler des Meisters al-
“Arabi ad-Darqawi und dieses Buch erklirt das Innere (batin) des Koran, die wirkliche
Bedeutung (hagiga) des Gesetzes.“7°

Wie bereits dargelegt, gilt die Fahigkeit, Einsicht in die hagiga des Koran zu haben,
als wesentlicher Marker, um der Qualitét als Sufi zu entsprechen. Allerdings wird an-
genommen, dass man diese Fahigkeit erst durch die entsprechende Schulung durch
eine:n geeignete:n Saifi:a entwickeln miisse. Auch Sidi Muhammad driickt diesen Zu-
sammenhang aus, schreibt diese Qualitét aber nur wenigen zu. Denn auch nach ihm
wiisste die Mehrheit der zumeist selbsternannten Sufi-suyih nicht, worum es eigent-
lich gehe:

Sehen Sie, mein Lieber, die meisten, die von sich sagen, dass sie §aif sind, nur wenige wissen,
was die wirkliche Bedeutung ist. — Die wirkliche Bedeutung ist nur bei dem, der den Sufismus

versteht: Wenn er den Koran liest und die ayat (Verse oder Zeichen) vollkommen versteht.”

68 Muhammad ad-Darqawi, 2016.

69 Der Kommentar des Ahmad Ibn “Agiba (gest. 1809) umfasst sogenannte exoterische (zahir) wie auch
esoterische (batini) Bedeutungsebenen und vermengt die Auslegungen fritherer Sufis mit der eigenen
origindren Interpretation. Er steht in der Jahrhunderte {iberspannenden exegetischen Tradition von
Sufis beginnend mit Sahl at-Tustari (gest. 896), den zuvor genannten “Abd al-Rahman as-Sulami (gest.
1021) und Abu 1-Qasim al-Qusairi (gest. 1072), aber auch spiteren Sufi-Exeget:innen wie Isma“il Haqqi
al-Buraisawi (gest. 1725). Als prominente Beispiele fiir Sufi-Exeget:innen, die die dufleren Auslegungen
— nicht wie die eben genannten Sufis — tendenziell vernachlissigen, dafiir umso mehr die symbolisch-
allegorisch-visioniren Aspekte des Koran betonen, sind Razbihan al-Baqli a3-Sirazi (gest. 1209) und
“Abd ar-Razzaq al-Kasani (gest. 1336) zu nennen. Vgl. Nasr et al., 2015, 1919f, passim; Ibn “Agiba wird
bei Nasr et al. durchgehend und vorrangig als Vertreter einer sufischen Koranauslegung angegeben; zu
seinen Werken vgl. auch Michon, 1998.

70 Muhammad ad-Darqawi, 2016.

71 Sidi Muhammad, 2015.
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7.10 Authentische Nachfolge

Uber eine solche Verstehens- und Auslegungsfihigkeit des Koran als Garant fiir eine
vertrauenswiirdige Sufi-Lehrer:innenschaft scheinen sich die interviewten Sufis einig
zu sein. Unterschiede gibt es allerdings in der Wahrnehmung, wer dazu grundsétzlich
in der Lage ist. Hierbei spiegelt sich auch die die Geschichte des Islam umspannende
Frage nach der authentischen Nachfolge des Propheten wider, die wesentlich zur Aus-
differenzierung zwischen Schiit:innen und Sunnit:innen — wie auch zu anderen musli-
mischen Gruppierungen — gefiihrt hat. Der Sufismus weist parallel dazu ein zusatzliches
Spannungsverhéltnis in Bezug auf die Weitergabe der Funktion des saifs und somit der
Lehrerlaubnis auf. Diese Nachfolge basiert auf — zumeist patrilinearer — genealogischer
oder spiritueller Abstammung durch Benennung. Im Zentrum der Problematik um die
authentische Nachfolge steht die Frage, inwieweit der/die saif:a — genealogisch oder
spirituell — in direkter Linie (silsila) zur Grilndungsfigur der tariga und iiber diesen, zu-
meist iiber die Familie des Propheten (ahl al-bait) — also “Ali, Fatima und deren Sohne
al-Hasan und al-Husain — oder iiber einen seiner nahen Gefiahrt:innen — vor allem den
ersten Kalifen Abu Bakr — stehe.”

Zwei kontrére Positionen wurden bereits in den Fallen Ahmad Dabbagh und Siiley-
man Bahn dargestellt. Es gibt aber auch Positionen, die in diesen beiden Traditionen
keinen Widerspruch sehen. Sidi Muhammad beispielsweise steht sowohl in der spiri-
tuellen Nachfolge zu Abu 1-Hasan a$-Sadili, als auch in der genealogischen Abstam-
mung zu Ahmad Rifa‘1. Allerdings nimmt diese familidre Abstammung eine unterge-
ordnete Rolle gegeniiber der Sadili-Linie ein. Sidi Muhammad wie auch Orug Giiveng,
die 2015 und 2017 verstorben sind, haben keine Nachfolger:innen bestimmt. Auch
wenn in beiden Fillen Familienmitglieder und Schiiler:innen ihre Traditionen fortfiih-
ren, gibt es meines Wissens bis dato keine offizielle Nachfolge.

Orug Giiveng, der in mehrere tarigat initiiert war, vertrat eine Haltung, die die
Lehrtraditionen miteinander in Einklang bringen will. Jedoch schreibt er dem ahl al-
bait und dessen Nachfolger:innen einen besonderen Zugang zu den ,inneren, wirkli-
chen“ Bedeutungen des Koran zu:

Fiir Gott gibt es die Essenz des Koran, duflerlich und innerlich. Der Sufismus stand dazu
[immer] in Beziehung, zur dufleren und zur inneren Essenz. Natiirlich war die Familie von
Hazreti Muhammad sehr nahe am inneren, geheimen Teil des Koran. Durch die Familie von
Hazreti Muhammad, durch Hazreti *Al1, al-Hasan, al-Husain und die anderen vom ahl al-bait
kam sehr viel Einfluss auf die Kommentierung des Koran in die Welt. Viele der pirs, der wirk-
lich profunden Meister, die hohen Meister hatten Verbindung zu dieser Familie von Hazreti
Muhammad, direkt und indirekt.”3

72 Vgl. Mitterauer/Hentschel, 2020, 312f, passim.
73 Orug Giiveng, 2016.
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7.11 Kritik an der Institutionalisierung des Sufismus

Baba Mondi vertritt eine schiitische Positionierung, lehnt aber vehement eine Nach-
folge durch patrilineare Abstammung ab.”* Abgesehen davon umfasse der Sufismus fiir
ihn sowohl schiitische als auch sunnitische Ausdrucksformen, ohne diese weiter zu
bewerten. Die Bektasiya zeichnet sich jedoch durch spezielle Festtage, eine absolute
Freiwilligkeit in der Glaubenspraxis, eine umfassende Toleranz und einen Fokus auf
ein spirituelles Verstandnis des ,Arbeitens“ aus. Wie der bei dem Interview ebenfalls
anwesende Derwisch betont, meint das ,jede Art der Arbeit: mental, physisch, was
auch immer“. Baba Mondi erklart:

Wir Bektasi beziehen uns auf die Sia, die Alevitische Sia. Und die Alevi-Sia hat vier tarigat
und die Mystik: Bektasi, Qalandari, Ni*matullahi, Gallali.”s Diese vier sind gfa—,tar[qat, und
die anderen, Halwati, Qadir1, Rufa1, Tigani, Naqsbandi sind sunnitische tarigat. Die Bektasi
akzeptieren alle Menschen unabhingig von Religion, Grenzen, Nationalitit, Farbe, Ethnie
und Politik, unabhéngig ob Briider oder Schwestern. [...] Wihrend die anderen [sunnitischen
Muslim:innen] fiinf Mal am Tag beten, beten wir morgens und abends, und gehen untertags
arbeiten. Die Arbeit (puna) bringt den Menschen nach vorne. Wenn der Mensch sich mit

Arbeit beschiftigt, beschéftigt er sich nicht mit anderen Dingen.”®

Fiir Sah Halili steht die Idee des vollkommenen Menschen im Zentrum des ‘irfan. Wih-
rend die spirituell-kosmologische Bedeutung des insan al-kamil bei den Schiit:innen
die Imame, also in dieser Hinsicht die Nachkommen aus dem a#l al-bait einnehmen,
schreiben die Sufis diese dem jeweiligen spirituellen Pol (qutb) zu und iibertragen sie
auf die Rolle des saifs. Diesem qutb miissten die Sufis bedingungslosen Gehorsam ent-
gegenbringen. Bei den Sufis wurde das Konzept des qutb ,an die Stelle des Imam gesetzt
und wurde als der Imam beschrieben®, In dieser Hinsicht ist der Sufismus fiir Sah Halili
eben eine kategorisierende Abwandlung des authentischen Schiitentums. Sah Halili
steht Kategorisierungen und Institutionalisierungen allerdings durchaus skeptisch ge-
geniiber, die er als Entfremdung wahrnimmt. Zudem sei der Begriff Sufi eine spétere
Entwicklung, die den Wissenden zugeschrieben worden ist. Schlussendlich haftet dem
Sufismus eine religionspolitische Komponente an, und daher wird der Begriff im heu-
tigen Iran kaum noch als Benennung verwendet,”” auch wenn es weiterhin tarigat gibt.

74 Vgl. Mitterauer/Hentschel, 2020, 329-332.

75 Zu der Beziehung der Bektasiya mit den Qalandari- und Gallali-Derwischen vgl. Zarcone, 2016, 26; mit
den Alevit:innen vgl. Soileau, 2014, 426, 449f, 456.

76 Baba Mondi, 2018; zum koranischen Aufruf, morgens und abends zu beten und gute Taten zu tun, vgl.
K. 11:114; zur Auflosung der Trennung zwischen Gottesgedenken und Arbeit ist K. 24:37 und zur Flexi-
bilitit in der Gebets- und Rezitationspraxis K. 73:20 zu diskutieren; zum ,Arbeiten“ vgl. K. 11:93, 29:58,
37:60-62.

77 Vgl. dazu auch Knysh, 2017, 36—40.
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Die Schiiten waren zuerst da, weil sie sich um Imam “Ali versammelten, und vor Imam ‘Al
haben wir keine Sufis. Der erste Sufi, oder der erste ‘arif, der der Geschichte des Sufismus
bekannt ist, ist Gunaid [sic!]. Gunaid ist einer der Anhinger Imam °Alis und lebte in Basra,
einhundert [Jahre] oder so nach Muhammad.”® Das ist der erste berithmte ‘arif. Der zweite
berithmte ‘arif ist Rabi‘a [al-*Adawiya, gest. 801], sie ist auch einhundert Jahre nach Mu-
hammad. — Also, die Schiiten haben mindestens einhundert Jahre Geschichte, bevor der Su-
fismus begann. Der Sufismus nahm dasselbe Konzept wie das Schiitentum: die Liebe Gottes,
die Beziehung zwischen Mensch und Gott, die auf Liebe basiert, und zweitens das Konzept
des imam. [...] Die Sufis nannten sich zu Beginn selbst nicht Sufis, sie nannten sich einfach
die Leute Gottes (men of God). Rabi®a verwendete nie das Wort Sufi oder Gunaid hat es nie
verwendet, sogar Hallag verwendete nie das Wort Sufi. [...] Wie auch maulana [Rumi], und
Abu Sa‘id Abi 1-Hair, sie sind keine Sufis in dieser Hinsicht, [denn] sie machen keinen Or-
den.” Aber zum Beispiel jetzt im Iran haben wir fiinf oder sechs Orden des Sufismus, aber
die heiflen, oder nennen sich selbst nicht mehr Sufi, wegen jener religivsen Gelehrten, die
begonnen haben, sie zu attackieren nach (oder seit) den Safaviden, nach der safavidischen
Herrschaft. Jene haben begonnen, Sufis zu attackieren, daher haben sie [die Sufis] begonnen,
nicht mehr das Wort Sufismus zu verwenden, sie benutzen danach das Wort Derwisch statt-
dessen. Aber es gibt [sie noch, die] Sufi-Orden.8°

Der ebenfalls im Iran agierende He$mat Riaz1 hingegen vertritt einen Ansatz, der zwi-
schen der gewohnlichen Masse und einer spirituellen Elite unterscheidet (s.o.). Das
bezieht er auch auf die Sufis. Denn alleine die Angehorigkeit zu einer tariga ist fiir ihn
noch lange kein Garant, ‘arif zu sein. So sagt er tiber die Gunabadi-tariga, der er folgte:
,Sie hat jetzt zwei bis drei Millionen Anhénger, aber es nicht so, dass sie alle gut sind,
einige sind [einfach] nur Anhénger.s!

Einen grof3eren Rundumschlag inner-sufischer Kritik vollzieht Sufi Tabib. Nach ihm
wiirden sich die meisten Sufis mit dufleren Glaubenslehren und Praktiken begniigen
und lehnen so auch Sufi Tabib ab, der einen Sufismus vertritt, der wirkliche innere
Wandlung anstrebt. Zudem sei es hinderlich, den Sufismus durch das Kriterium der
Religion verstehen zu wollen. Ebenso distanziert er sich von einem zu starken Fokus
auf den saif beziehungsweise pir. All das wiirde davon ablenken, sich tatsdchlich mit
dem Koran und seinem Bedeutungspotenzial zu beschiftigen. Nur die Methode bezie-
hungsweise ,Richtung” der Nursafardiya wiirde dem Koran gerecht werden.

78 Es ist davon auszugehen, dass Sah Halili nicht al-Gunaid (gest. 910) meint, der die Sufi-Gemeinschaft in
Bagdad leitete, sondern al-Hasan al-Basri (gest. 728), der gemeinhin als der erste Sufi gilt.

79 Die meisten sogenannten Griindungsfiguren der tarigat haben diese nicht selber gegriindet, sondern
ihre Nachfolger:innen. Abu Sa®id Abi l-Hair (gest. 1049) ist jedoch einer der Sufis, der eines der frithen
Sufi-Konvente gegriindet hat, die spater Keimzellen der aufkommenden Institutionalisierung des Sufis-
mus in Form der tarigat wurden, vgl. Knysh, 2010, 172-174.

80 Sah Halili, 2016.

81 He$mat Riazi, 2016.
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In verschiedenen Lindern betrachtet man den Sufismus unterschiedlich. In Europa zum
Beispiel versteht man den Sufismus nur iiber die Religion. [...] Man kénnte iiber den histo-
rischen Sufismus sprechen, aber ich denke, dazu gibt es viel Information im Internet. Das ist
Rami etc. Viel. Aber wirklich interessant ist es, die gottliche (divine) Richtung des Sufismus
zu studieren. Das ist ein nicht studiertes System, denn die Religion versteht diese Richtung
nicht, denn diese Richtung ist auf einem sehr hohen Niveau. In dieser Richtung ist auch die
Nursafardiya. [...] Zum Beispiel gibt es auf der Welt viele sufische Zusammenkiinfte. Niemals
werde ich zu diesen Konferenzen eingeladen. Denn bei diesen Konferenzen spricht man
immer nur tiber die verstorbenen Sufis; keine Praxis, keine Vervollkommnung. Sie arbeiten
nicht an ihrer Spiritualitit. Man macht vielleicht nur Ténze, Poesie oder dikr und das ist al-
les. [...] Es gibt [zudem] den spirituellen Sufi,2 der den Koran nicht mag. Zum Beispiel hat
mir ein Sufi, dem ich einige ayat des Koran gegeben habe, gesagt: Sie haben ja viel Zeit. Ich
habe gesagt: Ja, nun — warum? Sie haben die Zeit, den Koran zu lesen? [lacht] Er hat gesagt,
den Koran wiirden die Menschen lesen, die keine Arbeit haben. Das ist die Richtung der
Nagsbandiya. Weil sie ihre Verantwortung an einen pir geben — [ ...] das ist alles, sie machen
nichts, aufer dass sie ihre Verantwortung und ihre Existenz (wugud) ganz dem pir geben.
Aber iiber den Koran spricht dieser Sufismus sehr wenig. Sehr viele Sufis erhalten ihre spiri-
tuelle Information [nur] von ihrem pir, von ihrem Meister. [...] Den Koran verwendet man

wenig. So ist es das erste Mal, dass die Nursafardiya den Koran auf sein Niveau gehoben hat.83

Es liegen mir keine Informationen vor, inwieweit usbekische Nagsbandi-Sufis den Ko-
ran verwenden oder eben nicht. In der Nagsbandi-Haqqani-tariga ist nach Husamud-
din Meyer das tégliche und ausgiebige Lesen des Koran jedenfalls eine zentrale Praxis.
Allerdings fallt auf, dass — obwohl Husamuddin Meyer grofie Kenntnis iiber den Koran
zeigt — er Fragen nach sehr spezifischen Bedeutungen des Koran nicht beantworten
will und auf seinen Saik verweist:

Ich bin kein Koranexeget und ich habe auch keine Erlaubnis, iiber die Bedeutung des Koran
zu sprechen. Ich habe das gehort, was unser $aik uns beigebracht hat. Fiir den tafsir, fiir die

Erkldrung des Koran braucht man eine eigene Erlaubnis (igaza). Die habe ich nicht.84

Auf meine Frage, wie er die Botschaft des Koran in seinem Leben denn umsetzt, ant-
wortete er:

Meiner Ansicht nach gibt es niemanden, der den Koran besser in die Praxis umgesetzt hat,

als natiirlich der Prophet Muhammad, aber da ich den ja nicht téglich erlebt habe und erlebe,

82 Damit meint Sufi Tabib Sufis, die den/die Meister:in ins Zentrum ihrer Glaubenspraxis stellen.
83 Sufi Tabib, 2015.
84 Husamuddin Meyer, 2015.
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halte ich mich an maulana saih Nazim. So wie ich es sehe und wie er gehandelt hat, ist er

derjenige, der in dieser Zeit am besten den Koran in die Praxis umgesetzt hat.8®

7.12 Exklusion und Inklusion

Auch fiir Basit Khan ist das Vorbild entscheidend fiir eine korrekte sufische Praxis. Wie
bereits dargelegt distanziert er sich aber von den sufischen Ausdrucksformen, die eine
zu grofle Offenheit gegeniiber anderen religiésen Traditionen zeigen, geschweige denn
Inhalte oder Praktiken von diesen iitbernehmen. Fiir ihn ist ein synkretistischer Sufis-
mus, wie er teilweise in Indien gelebt und heutzutage vor allem popkulturell propagiert
und vermarktet wird, eine Abweichung von einem authentischen Sufismus, der alleine
auf den religiosen Verpflichtungen (fard pl. fara’id) der sari‘a beruhen sollte. Ohne das
Einhalten dieser Verpflichtung entferne man sich von der Einheit Gottes und verliere
sich in falschen Vorstellungen. Insbesondere der indische Mystiker Kabir (s. Kapitel
4.5) symbolisiert fiir Basit Khan das prinzipielle Missversténdnis hinsichtlich des Sufis-
mus, den er als einen reinen Monotheismus versteht.

Wie ich Thnen zuvor gesagt habe, ist [der Sufismus] das sehr grundlegende Wissen iiber Gott,
dass Gott Einer ist. Die Hauptsache ist die Einsheit (wahd) Gottes. Als Muslime konnen wir Kabir
als einen Literaten grofartig finden, kein Problem. Sie kénnen auch jeden anderen Unglaubigen
fiir andere Dinge preisen, aber nicht fiir seine Religion. Aber [...] die Hindus verstehen ihn in
einer falschen Bedeutung, wissen Sie. Wir alle kennen Kabir, aber viele Geschichten wurden aus
den Geschichten iiber ihn gemacht. Das ist das Problem in Indien, dass wir die Hersteller vieler
falscher Dinge sind [lacht]. Wir sind die besten darin, — wir Inder, wissen Sie? [lacht] Wir sind
die besten darin, falsche Geschichten zu schaffen [lacht]. Nein, nein, wirklich. [...] Er [Kabir] ist
nur wie ein Poster fiir die Leute, er hat nichts mit dem Islam zu tun. [...] Das ist ein total falsches
Konzept des Sufismus. [...] Also, dass der Sufi in den Tempel geht und so. Ich habe Thnen ja das
Beispiel von Kabir gegeben. Ich habe die richtige Geschichte von Kabir erzihlt, [als er in den
Hindu-Tempel ging und sagte:] Mein Gott kam, ich bin nicht gekommen. Wissen Sie, das ist
nicht die wirkliche Realitit des Sufismus, so wie sie den Sufismus beschreiben, in den Filmen.
Aber das ist die junge Generation von Indien, sie ist fehlgeleitet von dem Namen Zain Baba [i.e.
Kabir| oder irgendwelchen anderen quasi-Sufis. [...] Viele Leute glauben, dass die Sufis den Ge-
sandten Gottes anbeten. Aber wie wir alle wissen, wir beten nur Gott an, wir beten niemanden
sonst an. [...] Wir sollen treu gegeniiber dem Gesandten Gottes sein, das ist die Basis. Wir sollen
den Gesandten Gottes lieben, wir sollen die Gefdhrten (sahaba) lieben, wir sollen seine Familie
(ahl al-bait) lieben. Das ist auch Teil des Sufismus. [...] Einige Sufis sind aber so weit, [...] dass sie

sagen: Oh, wir sind gar keine Muslime. Also sind sie auch iiberhaupt keine Sufis.®6

85 Ders.
86 Basit Khan, 2014.
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Wie an anderer Stelle nachzulesen ist (s. ihr Profil), wiirde Mitra Asadi diesem tenden-
ziell exklusivistisch islamischen Zugang Basit Khans nicht zustimmen. Im Gegensatz
zu dem Sufi aus Udaipur vertritt sie einen stark universalistisch und inklusivistisch
geprigten Ansatz. So manifestieren sich die Wege zu Gott nicht nur durch die verschie-
denen Sufi-tarigat, sondern realisieren sich durch all jene, die nach Wahrheit suchen.
Das seien die Leute Gottes (ahl Allah), die auf dem Pfad (tariga) Gottes sind. Dabei ver-
steht sie den Begriff fariga in einer zweifachen Bedeutung. Zum einen sind damit die
verschiedenen Lehrtraditionen des Sufismus wie auch anderer Religionen gemeint, die
durch die jeweilige Ubungsform zu einem erweiterten Erkennen fithren. Zum anderen
ist fiir Mitra Asadi tariga der spirituelle Zustand, in dem der Sufi auf Grund seiner spe-
zifischen individuellen Erfahrungen und seiner Einsicht in das Wesen der Dinge iiber
den allgemeinen, gesellschaftlich bedingten Konventionen stehe. Ahnlich wie He§mat
Riazi unterscheidet Mitra Asadi aber zwischen gewohnlichen und sufischen Verstind-
nismoglichkeiten, vertritt jedoch auch hier einen inkludierenden Zugang:

Es gibt sehr viele Biicher von vielen grofien Meistern, die von ihren Erfahrungen und Entde-
ckungen zeugen. Dieser Weg geht durch so viele Pfade, wie es Menschen gibt, die diesen Pfad
der Wahrheit und Liebe zu jeder Zeit und an jedem Ort gehen.8”

In dhnlicher Weise versteht auch Amat an-Nur die Einheit Gottes in einem immanen-
ten, pluralistischen Sinn. Die Einsheit Gottes manifestiert sich fiir sie in der Diversitét
des Daseins. Diese Vielheit will Amat an-Nur inkludieren, um so ihrem Sufismus- und
Islamversténdnis gerecht zu werden:

Inklusion und nicht die Exklusion ist unser Ziel. Das ist der Fokus, den auch ich beibehalten
habe, aber zur selben Zeit bin ich in meiner eigenen Tradition sehr verwurzelt. Das Offnen
gegeniiber anderen Traditionen und jeden zu inkludieren, bedeutet nicht, Thre eigene Tradi-
tion zu verlassen, sondern es meint, absolut von Threr eigenen Tradition durchdrungen zu
sein. Und wenn Sie so in Thre Tradition eingedrungen sind und sozusagen damit den Kern
erreicht haben, zu ihrem Zentrum gegangen sind, dann werden Sie ihr Licht freigesetzt ha-
ben. In diesem Licht sind Sie befihigt, die Wahrheit, die gemeinsame Wahrheit auch in den
anderen Traditionen zu sehen. Von dieser Position aus konnen Sie die Menschen zu dem

rufen, was Einheit genannt wird. Und das ist, was ich sehr bescheiden versuche, zu tun.88

87 Mitra Asadi, 2016.
88 Amat an-Nur, 2015.
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Zwischenreflexion 1

Die hier vertretenen Sufis sehen im Sufismus eine umfassende Lebensfithrung, die eine
erweiterte Erkenntnis ermoglicht. Dafiir miisse die Botschaft des Koran so umgesetzt
werden, dass sie das eigene Verhalten ganzheitlich leitet. Um aber den Koran auf diese
Weise zu verwirklichen — und tatséchlich Sufi zu werden —, benétigt es verschiedene
Voraussetzungen. Vor allem miisse das eigene Verhalten und Erleben diszipliniert, er-
zogen und auf die Weise gereinigt werden. So wire eine Einsicht in die Essenz der Of-
fenbarung moglich, die sich dann im Selbst des Sufis manifestiert.

Die interviewten Sufis verstehen den Sufismus als einen Prozess der spirituellen
Personlichkeitsentwicklung. In diesem Prozess werden Phasen durchlebt, die ver-
schiedene Stufen der Einsicht und Erkenntnisméglichkeit nach sich ziehen. Um die
hoheren Stadien dieser Entwicklung zu erreichen, betonen die Sufis in unterschiedli-
chen Gewichtungen die Notwendigkeit, von Gottesnahen (auliya’) und Meister:innen
(Suyuh) geleitet zu werden.

Wer aber eine solche spirituell-paddagogische Autoritét besitzt und wer zur authen-
tischen Nachfolge der jeweiligen Lehrtradition berechtigt ist, ist eins der Hauptkrite-
rien der inner-sufischen Kritik und Abgrenzung. In einem Spannungsfeld zwischen
Offenheit zur Pluralitdt und Polemik gegeniiber anderen sufischen Zugéngen steht die
Suche nach einem wirklichen Verstehen des Koran im Zentrum der sufischen Selbst-
wahrnehmungen. Denn die mit dem zunehmenden Verstehen des Koran verbundene
Annéherung an Gott fithrt fiir die Sufis zu einer eigentlichen Selbstfindung.
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8. Die koranisch-sufische Kommunikation

8.1 Sprache und Subjektivitat im Sufismus

Muslim:innen — insbesondere Sufis — stellten sich iiber die Jahrhunderte intensiv die
Frage, was der Mensch und sein Ich sei. Diese Frage nach dem Selbst stand zumeist in
unmittelbarem Zusammenhang mit der Bemiihung um die Auslegung des Koran.! Die
Sprachfihigkeit des Menschen spielt hierbei eine entscheidende Rolle, denn die Spra-
che wird in Ableitung aus dem Koran als das Spezifikum des Menschen verstanden:
Gott habe allein den Menschen mit der Fahigkeit versehen, die Phdnomene der Welt zu
benennen (vgl. K. 2:31). Allerdings steht diese Fahigkeit, die oft auch als die Kenntnis
der Schonen Namen Gottes gedeutet wird, im koranischen Narrativ in einem inhaltlich
zwar uneindeutigen, ortlich aber unmittelbaren Zusammenhang mit dem destrukti-
ven Potenzial des Menschen (vgl. K. 2:30). In Ableitung aus Stellen wie dieser dient
der Koran den Sufis so zwar der sufischen Identitatsstiftung, wird gleichzeitig jedoch
auch als der Anstof} der Problematisierung des menschlichen Wesens und auch seiner
Sprachfahigkeit gedeutet.

In Referenz zu der eben beschriebenen Koranstelle verwirft beispielsweise Bullhé
Sah (gest. 1758) die Moglichkeit, dass der Mensch iiberhaupt etwas iiber die Wirklich-
keit Gottes aussagen konne. Nur Gott selbst konne dies tun, spriache aber paradoxer-
weise gleichzeitig zum und durch den Menschen. Nach Sufis wie Bullhé Sah konne
die Sprachfihigkeit des Menschen im besten Fall allein durch das Hinterfragen der
Sprache und das Hinterfragen, wer denn das eigentliche Subjekt im Sprachakt ist, auf
die sprachlose Wirklichkeit hinweisen. Wird man sich dieser sprachlosen Wirklichkeit,
die durch die Sprache hindurchwirkt, aber bewusst, so 16st sich die Grenze zwischen
menschlichem und géttlichem Sprecher und Ich auf:

»[...] Bullha! Was weif$ ich: wer bin ich? / Ich habe das Geheimnis des Weges nicht gefunden!
|/ Noch haben mich Adam und Eva gezeugt! / Noch habe ich mich gar selbst benannt! [Be-
tonung durch Y. H.] / Ich bin weder Stillstand noch Bewegung! / Bullha! Was weif ich: wer
bin ich? / Der Erste und der Letzte: Ich kenne mein Selbst! [Vgl. K. 57:3; Anm. Y. H.] / Keinen
anderen erkenne ich an! / Kein anderer ist weiser als ,Ich‘! / Bullha! Wer steht dort? / Bullha!

Was weif} ich: wer bin ich?“2

Fiir viele Sufis driickt das beschreibende Wort die duale Entfernung zwischen Gottes-
suchenden und Gott und somit zwischen Subjekt und Wahrheit aus. Die Benennung

1 Vgl. Ahmed, 2016, 329f.
2 Bullhé Sah zitiert nach Ahmed, 2016, 336f; iibers. aus dem Englischen Y. H.
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und Ansprache hilt die Distanz weiter aufrecht. Folglich wurde von solchen Sufis die
Sprachfihigkeit als Garant der Gottes- wie der Selbsterkenntnis zwar kultiviert, gleich-
zeitig aber auch als ungeeignet verstanden. Mansur al-Hallag — eigentlich ein Meister
des komplexen, vielschichtigen und poetischen Sprachgebrauchs — setzt seine Beurtei-
lung der letztendlichen Unzuldnglichkeit der menschlichen Sprache, die Wahrheit zu
erfassen und zu vermitteln, in Bezug auf Koran 21:18:

»,Die Sprache der Eingeweihten jedoch hat keine Worte. Und die gottliche Wahrheit ist wahr
und der Mensch ist nichtig, und wenn Wahrheit und Nichtigkeit zusammenkommen, soll
man sagen: ¢ Die Wahrheit wider das Nichtige, und sie zerschmettert ihr das Haupt, und

siehe, da vergeht es. Wehe aber iiber das, was ihr von Gott aussagt! $“3

Vertreter:innen des linguistic turns wiirden in Bezug auf die Wortgewalt und Eleganz su-
fischer Poesie argumentieren, dass sich das sufische Subjekt gerade durch das ,Sprach-
spiel“ verwirkliche, denn: ,Der Ort, an dem ich iiber mich verfiige, ist die Sprache. Ich
verwende die Sprache, um mich selbst als Sprecher einzusetzen.* Fiir viele Sufis aber
ist es nur der Trugschluss des Ichs, dass man ,als Sprecher [seine Welt] konstituiere*.5
In Referenz zum Koran konstituiert allein Gott mit seiner Ansprache die Welt: ¢ Der
Schopfer der Himmel und der Erde! Beschliefit er eine Sache, spricht er zu ihr: ,Sei!*
Und dann ist sie. $6 Wirkliche Subjektivitit, die sich durch Sprache ausdriickt, liegt fiir
diese Sufis daher nur bei Gott. Die menschliche Subjektivitit im allgemeinen Sinne
besteht so nur in einem letztendlich unwirklichen Bezug auf die Prisenz Gottes. Die-
ses tiberzeitliche Wissen iiber die alles begriindende Existenz Gottes hat der Mensch
zwar in sich angelegt, doch vergisst er es stets. Das sufische Streben gilt folglich der
Erinnerung (dikr), dem Bewusstwerden beziehungsweise dem Vergegenwdrtigen des
Urvertrags, in dem das Ich in der Antwort auf die Ansprache durch Gott seinen Anfang
nimmt. In dieser Erkenntnis kann das Ich, das als schmerzvolle Trennung von der gott-
lichen Quelle von Sufis problematisiert wird, schliefSlich relativiert und transzendiert
werden:?

% Damals, als dein Herr aus Adams Kindern, ihren Lenden, ihre Kindeskinder nahm und sie
gegen sich zeugen liefd: ,Bin ich nicht euer Herr?* Da sprachen sie:,So ist’s; hiermit bezeugen
wir's! Damit ihr nicht am Tag der Auferstehung sagt: Siehe, wir wussten nichts davon.’ $8

Al-Hallag nach Schimmel, 1995, 50; Ubers. K. dies.
Gebauer, 2012, 211f.
Ebd,, 212.
K. 2:117; Ubers. Bobzin, 2019; vgl. auch K. 3:47,59, 6:73, 16:40, 19:35, 36:82, 40:68.
Vgl. Knysh, 2006, 138.
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K. 7:172; Uber. Bobzin, 2019.
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Nach Ludwig Wittgenstein (gest. 1951) ist die Sprache — und damit die Subjektivi-
tdt — durch ein ,Beziehungsgeflecht zwischen Mitgliedern der Sprachgemeinschaft“?
bestimmt. In Bezugnahme auf meine Rezeption sufischer Literatur und auf die durch-
gefithrten Interviews argumentiere ich, dass Sufis — in ihrem personlich-spirituellen
Erleben - in erster Linie eine Sprachgemeinschaft mit Gott anstreben. Dies hat erst
in spéterer Folge Auswirkungen auf das Beziehungsgeflecht mit anderen. Der Koran
als Manifestation der gottlichen Rede dient als das primare Medium fiir dieses Unter-
fangen. Dieser wird zudem durch die Mittlerfunktion des Propheten Muhammad wie
auch der Gottesnahen (auliya’) erweitert.

Die sufische Beurteilung der Sprache bleibt jedoch immer ambivalent. Hinsichtlich
der vormodernen sufischen Poesie deute ich das dort vollzogene ,Sprachspiel“® nicht
als Intention, die eigene Subjektivitit zu bestétigen, sondern iiber diese hinaus zu ver-
weisen. Nach Wittgenstein wird die Realitédt des Selbst und der Welt in der sprachli-
chen Beschreibung immer neu erzeugt: ,Man méchte hier sagen: richtig ist, was immer
mir als richtig erscheinen wird. Und das heif3t nur, daf$ hier von ,richtig’ nicht geredet
werden kann‘?" So will auch das sufische Sprachspiel die eigene Subjektivitit nicht
konstituieren, sondern hinterfragen. Es hat vielmehr die Intention, die vergéngliche,
menschliche Existenz in Bezug auf die ewige, absolute Existenz Gottes zu reflektieren
und zu problematisieren.

Fiir viele vormoderne Sufis wiirde daher nur der rétselhafte, allegorische oder para-
doxe Ausdruck ($ath) eine Anndherung an das Unaussprechliche erméglichen, denn
hier wird nicht mehr das menschliche Ich, sondern das gottliche Ich als sprechend
verstanden. Dariiber hinaus wird auch das Schweigen und das kontinuierliche Fort-
setzen der Praxis des Gottesgedenken (dikr) empfohlen. In bestimmten Formen des
dikr abstrahiert sich das Wort in ekstatischen Atemtechniken und 16st sich schlief3-
lich auf. Denn das Wort kann die liminale Erfahrung nicht erfassen und verfilscht es
notgedrungen. All dies hielt Sufis aber nie davon ab — selbstbewusst, wortreich und
wortgewandt — logisch-philosophische, metaphysische Traktate zu verfassen und eine
identifizierbare sufische Terminologie zu entwickeln.!2

Zudem ist als eine der zentralen padagogischen Methoden das vertraute Gespriach
(suhba) zwischen Lehrer:in und Schiiler:in hervorzuheben. Auch die Form der In-
terviews verlangt — so wie ich sie durchgefiihrt habe und auswerte — die sprachliche
Selbstpositionierung der Interviewten. Diese wurde auch bereitwillig geleistet. Die
Sprachfihigkeit als Wissensiibermittlung wurde von den hier vertretenen Sufis — dan-
kenswerterweise — nicht als unzuldnglich verstanden. Bis auf verschiedene Andeutun-
gen, dass die gottliche Wahrheit oder die Essenz der sufischen Erfahrung nicht mit

9 Gebauer, 2012, 216.
10 Ebd, 211.
11 Ludwig Wittgenstein: Philosophische Untersuchungen, § 258, in Gebauer, 2012, 214.
12 Vgl. Renard, 1996, passim.
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Worten vermittelt werden konne, kann ich mit meinem Datensatz daher nicht weiter
auf den Status einer potenziellen sufischen Sprachkritik oder -skepsis in der Gegen-
wart eingehen, so wie ich sie in Bezug auf vormoderne Formen angesprochen habe.
Es ist zu betonen, dass — wie im vorhergehenden Kapitel ersichtlich wurde — die hier
vertretenen Sufis grundsitzlich nicht anstreben, die Subjektivitit aufzulésen, sondern
vielmehr diese — in Bezugnahme zum Koran als Medium der géttlich-menschlichen
Kommunikation — zu reinigen und zu optimieren. Hierbei wird zumeist versucht, sich
dem Vorbild des/r Propheten oder der Gottesnahen anzundhern und auf das eigene
Selbst zu tibertragen, um sich mit dem gottlichen Willen und dessen sprachlichem
Ausdruck — dem Koran — in Harmonie zu bringen.

8.2 Der Koran als primares Medium der Kommunikation mit Gott

So versteht etwa Siileyman Bahn den Koran als direkte Ansprache Gottes an den Men-
schen, die dazu auffordert, in die Kommunikation einzutreten. Voraussetzung dafiir ist
die einzigartige performative Qualitét des Koran:

Der Koran hat natiirlich eine groflartige Bedeutung, eine gewaltige Bedeutung, weil er eben
[...] die Botschaft Gottes an den Menschen ist, und die letzte grof3e Offenbarung Gottes an
die Menschheit. Irgendwo offenbart Er sich ja immer, aber in dieser schriftlichen Form, in
dieser lesbaren Form, in dieser Buch-Form, oder in dieser Vortrags-Form — er ist ja eigentlich
als Vortrag gekommen — in dieser Form steht er fiir mich einmalig und hat eine ganz wesent-
liche Bedeutung. Interessanterweise hat er begonnen mit dem Worte: Lies — Lies die Worte
deines Herrn oder deines Erschaffers, der dich erschuf aus einem Klumpen Blut und den
Menschen lehrte, lehrte durch die Feder, was er nicht gewusst. Man sagt, das war die erste
aya aus dem Koran [...] Gott lehrt den Menschen durch die Feder.!3

Nach dem Mevlevi-saif ist es Gottes Intention, den Menschen durch den Koran zu leh-
ren. Diese Intention besteht ungebrochen fort, auch wenn der Koran in seiner ,lesba-
ren Form“ abgeschlossen ist. Fiir Siileyman Bahn ist jene sprachliche Form aber Trége-
rin eines unlimitierten Bedeutungspotenzials und Anstof3, die Verbindung mit Gott zu
kultivieren, die schliefilich tiber den Text des Koran hinausgehen mag:

Der Koran sagt tiber sich: Wenn das Meer Tinte wire und alle Wilder der Erde werden zu
Federn umgearbeitet und Du wiirdest dreimal so viele machen, sie wiirden nicht reichen, um
das Wort deines Herren zu erkliren oder niederzuschreiben. Das heifdt, dass der Koran ein
Ausschnitt aus dem ist, was ununterbrochen lduft. Die [konkrete sprachliche Form] ist so,
wie es der Prophet gerade erfahren hat. Aber er wird laufend geschrieben, oder laufend pro-

13 Siileyman Bahn, 2015; zitiert K. 96:1—5.
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duziert — dieser Vortrag. Denn die Verbindungen zwischen Gott und Menschen soll laufend
sein, oder laufend stattfinden. Und das ist, was wir in erster Linie lernen miissen, dass wir in
diese Kommunikation treten. Da hilft uns der Koran [...]. Das ist das Wesentliche, denke ich.
Da hat er seinen Sinn erfiillt. Dann wird er mir immer wieder helfen. Oder dann kann ich ihn
auf die Seite legen, weil die Kommunikation sowieso so gut und so stark ist; dann brauche ich

ihn unter Umstidnden nicht mehr.#

Wie fiir Siileyman Bahn ist auch fiir Ibrahim Hussain der Koran ein entscheidendes
Medium der menschlich-gottlichen Kommunikation. Es bleibt allerdings offen, ob
Hussain den Koran als nicht mehr notwendig ansieht, wenn diese Verbindung gefestigt
ist. Fiir Hussain weist der Koran jedenfalls ein transformierendes Potenzial auf. Er be-
schreibt das Rezipieren des Koran, und zwar ,jedes Mal, wenn ich den Koran lese, oder
ihn rezitiere, oder das Gebet leite*, als erhebend. Die intensive und oft wiederholte
Rezitation des Koran bringe die Gldubigen néher zu Gott, mache die Worte Gottes und
somit Gott selbst erlebbar:

All Seine Qualitédten sind im Koran erwdhnt und je ndher Sie dem Koran sind, je mehr Sie mit

dem Koran verbunden sind, desto mehr sind Sie mit Gott verbunden.!®

Im Verstandnis gegenwartiger Sufis wie Ibrahim Hussain wie auch schon vormoderner
Sufis wie Nagm ad-Din Daya ar-Razi (gest. 1256) ist das korperlich-performative Erle-
ben eine wesentliche Voraussetzung fiir die weiterfithrende Verwirklichung des kora-
nischen Offenbarungsprozesses: Der den Koran rezitierende und Gottes gedenkende
Sufi ist zugleich Sprecher:in und Zuhorer:in der wiedergegebenen gottlichen Rede. Der
Klang der durch den Koran offenbarten Rede wird durch das Medium des Kérpers und
der Sinnesempfindungen gleichzeitig produziert wie rezipiert. Dabei wird angestrebt,
den physischen Klang durch die intensive Praxis der Rezitation und der Wiederholung
des dikr zu abstrahieren und schliefilich als einen metaphysischen Klang wahrzuneh-
men. Dieses so entwickelte spirituelle Horen (sama®) wird in weiterer Folge auch auf
jeden anderen physischen Klang und Sinneseindruck ausgeweitet. Der rezitierte Koran
erweitert sich zu einem ins Universale gesteigerten Koran, der als solcher nur durch die
spirituell perfektionierte Harmonisierung zwischen Kérper und Geist des Sufis erfasst
werden konne.'¢ Ibrahim Hussain liest so auch die Wichtigkeit des Horens als eine im
Koran verankerte Aufforderung:

14 Ders.; paraphrasiert anfangs K. 31:27; vgl. auch K. 18:109. Seine Auslegung weist Ahnlichkeiten mit Abu
Zaids Konzept der ,Historizitdt“ des Koran auf. Ob Bahn Abu Zaid gelesen hat, ist mir nicht bekannt; vgl.
Abu Zaid, 2008, 91—121, passim.

15 Ibrahim Hussain, 2015.

16 Vgl. Abuali, 2020, 283f, 287f.
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Gott sagt auch, wenn der Koran rezitiert wird: fa-stami‘u la-hu, hore sorgsam und aufmerk-
sam zu! Und bleiben Sie still: wa-nsiti und sei still! — Wissen Sie, vor dem Lesen ist das Res-
pektieren [notwendig]; also Sie kiissen den Koran, Sie respektieren ihn. Denn er ist geheiligt,

es sind die Worte Gottes.1”

Auch fiir Husamuddin Meyer ist der Koran ein unmittelbar erfahrbarer Zugang zu Gott.
In der Rezitation und Auseinandersetzung mit der géttlichen Rede kann man sich in
das Denken Gottes einfiihlen und dadurch zu neuen Erkenntnissen kommen.

Fiir mich war das immer sehr erstaunlich, dass man tatsichlich den Eindruck hat: Wenn man
ein Buch liest, dann versetzt man sich in den Autor hinein, man stellt eine Verbindung her zu
dem, der das Buch geschrieben hat. Man erlebt also ein bisschen mit, was er gedacht hat, als
er das geschrieben hat. Und weil es beim Koran aber Gott ist, ist die Verbindung dadurch sehr
stark und dadurch kommt eben der direkte Zustand, der direkte Unterricht zustande. Das ist

das erstaunliche am Koran.!8

In dhnlicher Weise betont Amat an-Nur, dass der Koran nicht einfach nur ein segens-
reiches Artefakt ist — wie es in ihren Augen die meisten Muslim:innen wahrnehmen
—, sondern auch ein Medium der Erfahrung, das durch die eigene Anstrengung zu er-
schliefien ist. Dafiir muss man sich aber auf die Botschaft des Koran ganzheitlich und
»aktiv einlassen“. Das ist die

Voraussetzung, die Botschaft des Islam in der Welt zu leben. Wir miissen ihn [den Koran]
studieren, wir miissen iiber seine Verse reflektieren, sie kontemplieren, und sie in die Praxis

in unserem téglichen Leben umsetzen.!

Eine Herausforderung, das zu erreichen, sieht Amat an-Nur in der Tatsache, dass die
meisten Muslim:innen nicht ausreichend Arabisch beherrschen, aber ,denken, dass es
genug ist, den arabischen Text [in Form der auswendig gelernten Gebete] zu rezitieren,
um die Segnungen (baraka) durch das Lesen des heiligen Textes zu erlangen®. Fiir die
$aiha ist ein bloRes Rezitieren aber nicht genug, und auch auf Ubersetzungen soll man
sich nicht einfach verlassen. Folglich vermégen fiir sie nur wenige, ,wirklich in die Be-
deutung des Buches einzudringen und den Intellekt anzuwenden, zum Verstehen und
Begreifen seiner Essenz“2 Amat an-Nur stellt zudem einen klaren Zusammenhang
zwischen menschlicher Sprache und Subjektivitét her, tibertrégt dies aber auch auf die

17 Ibrahim Hussain, 2015; zitiert aus K. 7:204 und bezieht sich hinsichtlich des ,Respekts* auf K. 7:203—
206.

18 Husamuddin Meyer, 2015.

19 Amat an-Nur, 2015.

20 Dies.
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gottliche Kommunikation der Offenbarung. Tritt man in diese unter oben genannten
Bedingungen ein, kann einem dies das gottliche Wesen eroffnen:

Wir glauben, dass der Koran die Rede Gottes ist, ja? — Und da unsere Rede unser Sein artiku-
liert, unser Sein anderen vorstellt und durch den Modus unserer Rede offenbart (reveals), so
offenbart Gott Sich in dhnlicher Weise durch Seine Rede. Daher ist der gesamte Koran eine

Offenbarung von Gottes Sein, dessen, wer Gott ist.?!

Fiir Sidi Muhammad ist das Lesen des Koran eine intime Zwiesprache mit Gott, zu
der Gott mit ,Jm Namen Gottes, Lies!“ (bi-smi llah “igra®; vgl. K: 96:1) auffordert. Das
Verstehen des Koran kommt durch das eigensténdige Lesen und letztendlich durch die
Hingabe an Gott. Wesentlich ist die tatsdchliche Handlung des Lesens, und das meint
die aktive Auseinandersetzung mit dem Koran. Es gibt nach Sidi Muhammad auch kei-
nen Grund, nicht selbst und individuell in diese Kommunikation zu treten. Man kann
sich aber getrost auch auf weitere Hilfsmittel — wie Ubersetzungen und Erkldrungen
anderer — stiitzen. Zusétzlich sind die Verse des Koran die angemessene Form, Gott
anzusprechen. Auf diese Weise vermag man — durch die Sprache des Koran — Gott in
verschiedenen Bereichen des Lebens, aber auch hinsichtlich des Verstindnisses des
Koran um Hilfe zu bitten.

Der Koran, mein Lieber — bei jeder Sure, die Sie lesen, fragen Sie Gott, nachdem Sie den
Koran gelesen haben, oder nach einer Sure, bitten Sie Thn, fragen Sie Gott nach allem. Zum
Beispiel, Sie sind gesund, Sie sind krank und Sie lesen den Koran, Sie lesen etwas vom Koran
und Sie fragen Gott: Mein Herr — ich bitte Dich, mir mit dieser aya, mit dieser Sure zu helfen,

hilf mir, hilf mir, heile mich, heile mich, und Er akzeptiert.??

Auch Basit Khan sieht in der individuellen Ausrichtung des Individuums und dessen
anbetender Hingabe die Voraussetzung fiir eine Kommunikation mit Gott. Denn nur
dann wird Gott rechtleitende Fithrung geben. Wenn man die Regelhaftigkeit ($ari‘a),
die nach Basit Khan direkt aus dem Koran abzuleiten ist, auf das alltdgliche Leben an-
wendet und verinnerlicht, ,dann kénnen Sie kommunizieren, mit Gott sprechen, von
tiberall, wenn Sie es in Thnen selbst haben“.2? Das Angebot der Kommunikation durch
Gott besteht durch das Medium des Koran und dessen darin verankerte Anleitung zu
dieser Kommunikation immer fort. Der Mensch muss diese aber annehmen und an-
wenden, so wie es die Propheten gemacht hétten:

21 Dies.
22 Sidi Muhammad, 2015.
23 Basit Khan, 2014.
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Wenn Gott will, kann Er Thnen, kann Er jedem Fithrung (hidaya) geben. Aber |[...] ohne zu
fragen (oder zu bitten), wird Gott niemandem, jemals hidaya geben. Zum Beispiel, der Pro-
phet Muhammad: [vorzeitlich]| war er bereits Prophet, bereits vor Adam, Friede sei auf ihm,
aber sogar er hat [als historisch lebende Person erst] Anbetung (‘“ibada) [praktizieren miis-
sen], wie wir alle wissen, und dann kam der Islam und umarmte ihn, und machte ihn zum
Gesandten Gottes.?*

Fiir HeSmat Riazi realisiert sich die Kommunikation mit Gott, indem man sich in den
Koran vertieft, ihn verinnerlicht und ihm mit einem Gefiihl der leidenschaftlichen
Liebe (“i$q) begegnet.

Ich war auf einer Konferenz, und dort haben sie mich gefragt, was die Bedeutung, die beste
Bedeutung des Koran ist? [...] Und ich habe ihnen Gedichte von maulana Rami und Hafiz
gegeben. Denn maulana sagt: Sie miissen die Bedeutung des Koran im Koran selbst suchen,
und Sie kénnen das nur machen, wenn Sie selbst der Koran sind, Sie mit dem Koran vereint
sind. Dann operiert Ihr ganzes Sein auf die Art, wie es der Koran macht: Thr Reden, das, was
Sie sagen, was Sie machen, Thre Taten, Thre Gedanken, Thre Angelegenheiten. All das wére in
der Art, wie der Koran ist. Daher wiren Sie wie der Koran. Und Hafiz sagt: Liebe (isq) wird
Thnen helfen. Hafiz las den Koran auf 14 Arten. [...] Schliefllich sagte er: Was helfen kann, ist
nur die Liebe. [...] Die Liebe zum Unlimitierten, die Liebe zur Endlosigkeit.?5

8.3 Das vermittelnde Vorbild der Propheten

HeS$mat Riazi vertritt einen Zugang, der eine direkte, personliche Erfahrung einer
gottlichen Unendlichkeit anstrebt, die sich durch den Koran ausdriickt. Andere Sufis
nehmen eine vorsichtigere Haltung ein. Fiir sie ist es weniger die individuelle Selbst-
erfahrung, sondern vielmehr die Nachahmung des Propheten Muhammad, die eine
Kommunikation mit Gott ermdglicht.

Ibrahim Hussain etwa betonte zuvor das Rezitieren des Koran als priméiren Zu-
gang zu Gott. Er weist aber darauf hin, dass der Prophet Muhammad im Koran als das
,beste Beispiel“ (uswatun hasana)?¢ der menschlich-gottlichen Kommunikation pré-
sentiert wird und er daher nachzuahmen ist, um in eine Beziehung mit Gott zu treten.

24 Ders.; zur Aussage, dass der Prophet nicht wusste, was der Islam sei und dann von Gott gefiihrt wurde,
vgl. K. 42:52.

25 He$mat Riazi, 2016.

26 Tbrahim Hussain zitiert mit la-qgad kana la-kum fi rasali llahi uswatun hasana aus K. 33:21 4 Thr habt ja
im Gesandten Gottes ein schones Vorbild ... ¥ Ubers. Bobzin, 2019. Auch dem Handeln des Propheten
Abraham wird im Koran zugesprochen, ein ,schones Vorbild“ zu sein, vgl. K. 60:4-6.
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Der Grund, warum alle Propheten in die Welt kamen, war, die Leute zu rufen, den Einen
Gott anzubeten. Gott stellt sich dabei vor [...]. Aber beachten Sie, wie Gott sich nicht selbst
vorstellt. Er sagt zum Propheten: Du sagst es ihnen. Warum? Warum sagt Gott das zum Pro-
pheten? Qul! Sprich bedeutet, dass du es ihnen sagst. Warum? Aus Liebe zum Propheten
[...], denn im Sufismus glaubt man, dass man ohne den Propheten das Ziel bei Gott nicht
erreichen kann. Darum ist es eine so wichtige Botschaft, die Gott uns gibt, dariiber, dass Gott
Einer ist, aber Er setzt die Gesandten [als Mittler ein], und das verweist auch auf mich und
Sie, dass wenn Sie wirklich richtig an die Einsheit Gottes glauben wollen, dann miissen Sie
sich mit dem Geliebten Gottes verbinden. [...] Gott sagt iiber den Propheten: wa-’innaka la-
tahdi *ila siratin mustaqim.2” Gott sagt iiber den Propheten: wahrlich bist Du es, o Gesandter,

Du bist der eine, der wahrlich leitet, Du bist derjenige, der leitet auf dem geraden Pfad.?8

Ibrahim Hussain fiithrt weiter aus, dass man daher auch — unter Anleitung des saifs —
die ,authentische“ Tradition (sunna) des Propheten?® lernen muss, um eine aufrichtige
Beziehung zu Gott zu erreichen. Diese Beziehung wird durch das Prinzip des isan als
omnipréisent wahrgenommen. Durch das ,Kontemplieren“ erlangt man die ,Geheim-
nisse“ des Koran, was durch ein einfaches Lesen nicht mdglich ist. In Folge erkennt
man in den koranischen Geschichten der Propheten und ,deren Herausforderungen,
also durch das, was sie durchgemacht haben®, und durch das warnende Beispiel der
Gegner:innen der Propheten weitere ,Erinnerungen‘, um die eigene Beziehung zu Gott

und zu den Mitmenschen zu optimieren.

27

28
29

Gott erwihnt viele Geschichten, zum Beispiel die Geschichte von Joseph (Yusuf). Aber am
Ende der Geschichte sagt Gott etwas. Was sagt Er? la-gad kana fi qasasihim ‘ibratun li-"alt
l-albab. Erinnern Sie sich, dass in der Geschichte viel iiber die Ungerechtigkeit der Briider,
die Joseph angetan wird, erzdhlt wird. Aber am Ende der Sure sagt Gott: Wahrlich, in ihren
Geschichten, denen von Joseph und seinen Briidern, ist ‘ibra: Dort gibt es Lektionen zu ler-
nen fiir die Leute des Intellekts. Das ist die Botschaft jeder einzelnen Geschichte. Wenn ich

die Geschichte lese — zum Beispiel von Jesus, Friede sei auf ihm, oder Joseph, oder Moses,

Zitiert hier das Ende von K. 42:52, den Vers, den auch Basit Khan anklingen lésst (s.o0.), der ganze Vers

lautet é So gaben wir dir Geist ein, auf unser Geheif}. Du wusstest weder, was das Buch ist noch der
Glaube. Wir aber machten es zu einem Licht, mit dem wir die von unseren Knechten leiten, die wir
leiten wollen. Siehe, du leitest, fiirwahr, auf einen geraden Weg. % Ubers. Bobzin, 2019.

Ibrahim Hussain, 2015.

Ibrahim Hussain zitiert als Hinweis, den Anweisungen und dem Vorbild des Propheten folgen zu miissen,
mit wa-ma “atakumu r-rasilu fa-hudihu aus K. 59:7 % ... Was euch der Gesandte gibt, das nehmt! ... %.
Dieser Versteil steht im Kontext der Verteilung der Kriegsbeute und wird von Sufis unterschiedlich aus-
gelegt (s. Kapitel 4.2). Ibrahim Hussain zitiert zudem K. 53:3-4 wa-ma yantiqu ‘ani l-hawa “in huwa “illa
wahyun yitha 4 Und er spricht nicht aus eigenem Belieben, es ist nur Eingebung, die ihm geschenkt ¥
Ubers. K. Bobzin 2019. Hussain will damit begriinden, ,warum jede authentische Erziihlung eine Offen-
barung ist“.
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muss ich die Lektionen daraus lernen, oder von Noah zum Beispiel. Es gibt da eine Lehre, die
zu lernen ist! Der Koran ist eine Lektion, eine Erinnerung: Macht nicht dieselben Fehler! Und
wenn Sie durch etwas Schlechtes gehen, schauen Sie sich an, durch was sie [die Propheten]
gegangen sind. Sehen Sie, was ihren Volkern passiert ist. Es gibt Lektionen, die zu lernen sind,

das ist es, was Gott im Koran sagt: von den Geschichten.30

Eine deutlich andere Perspektive auf die Funktion des Propheten vertritt Sufi Tabib.
Er versteht den Koran als von Gott tiber den Propheten Muhammad ,direkt iibermit-
teltes“ Buch, das — gemif3 des Koran — ohne Zutun des Propheten entstanden ist (vgl.
K. 69:40—43). Fiir Sufi Tabib beschrénkt sich die Rolle des Propheten daher auf diese
Verkiindigung. Folglich betrachtet er das unkritische Befolgen der Sunna auch tiber-
aus skeptisch. Zu viele der Berichte iiber die Aussagen und Handlungen des Propheten
(hadit pl. ahadit) seien spédter entstanden und fithrten nur dazu, dass ,der Teufel das
Niedere Selbst (nafs) herausputzt‘. Wenn iiberhaupt, dann ist nur den ahadit zu folgen,
die im Einklang mit dem Koran stehen, die anderen wiirden in ,die Irre fithren‘. Denn
,nur die hadite Gottes [i.e. der Koran] sind wahr, nicht die der Menschen.®!

Mit einer solchen umfassenden hadit-Kritik, die das Vorbild des Propheten als nur
bedingt mafigeblich versteht, konnte Sufi Tabib als in einem Spannungsverhéltnis zu
koranischen Versen stehend gesehen werden, die zum Befolgen des Beispiels des Pro-
pheten auffordern (vgl. z. B. K. 5:92). Fiir Sufi Tabib ist jedoch allein der Koran aus-
reichend, um offensichtliche und verborgene Bedeutungen des Daseins zu erkennen.
Man muss und darf ihm nichts hinzufiigen, wie der Koran es dem usbekischen Sufi
nach in aller Klarheit ausdriickt:

Im Koran gibt es alles. Im Koran gibt es die einfachen Dinge,32 bis zu den Dingen, die die
Menschen nicht verstehen konnen.33 Weil im Koran sagt Gott: Muhammad, Du bist nicht ver-
antwortlich fiir den Koran, wir werden uns selbst verteidigen. Das bedeutet, niemand kann
den Koran verdndern. Niemand kann dem Koran [auch nur] ein Wort hinzufiigen. Gott sagt:
Muhammad, wenn Du nur ein Wort am Koran verinderst, schneiden Wir dir deine Hals-
schlagader durch. Ja, so. Deshalb konnen wir mit zwei, drei ayat verstehen, dass dieses Buch
wahrhaftig ein géttliches Buch ist.34

30 Ders,;zitiert K. 12:111 é In dem, was man tiber sie erzihlt, liegt eine Lehre fiir die, die es beherzigen. ... %
Ubers. K. Bobzin 2019; zu den alii l-albab s.o.

31 Sufi Tabib 2, 2015.

32 Zur koranischen Selbstdarstellung, seine Botschaft in der Offenbarung wie auch den kosmischen Zei-

-

chen klar zu erkennen, wenn der Mensch nur hinsehen wiirde, vgl. K. 11:1, 12:1-3, 13:1-2, 27:1, 41:1-5
u.a.

33 Zuden Stellen, in denen darauf hingewiesen wird, dass eine ganzheitliche Erkenntnis jenseits der sinn-
lichen Wahrnehmung liege, oder wofiir man tiefergehend reflektieren miisse, vgl. K. 2:2-3, 3:7, 21:10
ua.

34 Sufi Tabib, 2015; zu seinen Koranverweisen in Bezug auf die alleinige Funktion des Propheten zu ver-
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Sufi Tabibs Verstiandnis, der Tradition des Propheten Muhammad (sunna) keine beson-
dere Vorbildwirkung zuzusprechen, unterscheidet sich deutlich von den Zugéngen der
anderen interviewten Sufis. Sie betrachten das Beispiel und die Lehre der Propheten
als wesentliche Eckpunkte des Sufismus.

Fiir Sidi Muhammad etwa ergédnzt die Sunna den Koran, um die ,religiosen Pflich-
ten und freiwilligen Gotteshandlungen“ den Menschen zu erkldren. Neben dem Pro-
pheten Muhammad stehen auch die anderen Propheten iiber die Engel — vor allem
,Gabriel und Michael“ (vgl. K. 2:98) — in unmittelbarer Kommunikation mit Gott und
sind so in der Lage, die Menschen zu lehren. Sidi Muhammad hebt im Weiteren hervor,
dass es das Spezifikum des Koran ist, die unverdnderte Rede Gottes zu sein, was ihn
von den anderen Offenbarungen unterscheidet. Denn, da der Mensch per se unwis-
send ist, dndert er die Botschaften nach seinem Gutdiinken. Doch Sidi Muhammad
betont: ,Gott aber weif und Er lehrt den Menschen durch die Propheten und die Of-
fenbarungen“ (vgl. K. 2:216). Erreicht man eine spirituelle Ndhe zu Gott durch den
Koran und zum Propheten durch die Verinnerlichung seiner Sunna, kann sich auch
der Sufi in diese Kommunikation einklinken und als Lehrer:in in demiitiger Hingabe
die von Gott intendierte Botschaft vermitteln:

Die Rede Gottes ist nicht nur im Koran, sondern auch in der Thora und im Evangelium, sie
wurde aber gedndert, ist jedoch im Koran enthalten. Die Botschaft des Gesandten, der zu
allen Welten geschickt worden ist, ist, die Rede Gottes nicht zu verfilschen, daher: alif lam
mim dalika [-kitab mubin.3> Das ist die klare Botschaft des Gesandten Gottes. — Ich kann nur
durch Gott sprechen, ohne Seine Hilfe konnte ich kein Wort sagen, ich danke Gott. Ich bin
ein sehr, sehr armer Sklave. Ich bin nicht, was die Leute glauben. Ohne Gott und ohne den

Propheten bin ich nichts.36

Sidi Muhammad tibertrégt hier die von Gott im Koran autorisierte Mittlerfunktion des
Propheten auf sich selbst und lisst dabei auch den Koran anklingen: 4 Sprich: Siehe,
ich bin ein klarer Warner: $.37 Der auch in diesem Vers vorkommende Begriff mubin
verbindet den Koran wie auch den Propheten in ihrer Funktion als klare Ansprache an
den Menschen durch Gott. In Sidi Muhammad’s Verstdndnis personifiziert der Prophet

kiinden vgl. z. B.: K. 10:1-2; dazu, dass Gott seine Offenbarung vor Verdnderungen bewahrt, vgl. K. 15:9;
zur drastischen Warnung an den Propheten, ihm die Halsschlagader durchzuschneiden, wenn er den
Koran éndere, vgl. K. 69:43-47.

35 Zitiert zunéchst K. 2:1-2 und verbindet dann mit dem Begriff al-kitab al-mubin aus K. 12:1, 26:2, 28:2,
43:2, 44:2, was dort jeweils nach Einleitungen mit verschiedenen huraf al-muqatta‘a (s.u.) angefiihrt
wird und bei Bobzin, 2019 Klarheit und Deutlichkeit, bei Asad, 2011 zudem auch Wahrhaftigkeit aus-
driickt.

36 Sidi Muhammad, 2015.

37 K. 15:89; Ubers. Bobzin, 2019.
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die koranische Botschaft. Ubertréigt man also das Verhalten des Propheten auf das ei-
gene Verhalten, so verwirklicht man auch die koranische Botschaft.

Einen dhnlich unmittelbaren Bezug zwischen Koran und dem Propheten stellt auch
Amat an-Nur her, indem sie einen bekannten hadit paraphrasiert:

Jemand fragte einmal “A’i$a, die Frau des Propheten, Friede sei auf ihm, iiber dessen Cha-
rakter, und sie sagte: Seine Moral war der Koran. Er war der wandelnde Koran. Das meint,
dass, was immer er auch brachte, durch die Offenbarung, die durch ihn kam, wurde auch in
seinem Sein realisiert: Er hat es gelebt, er hat diese Botschaft gelebt. Der Koran ist das Wort

Gottes und die Sunna ist die Praxis des Propheten und es gibt keinen Widerspruch zwischen
den beiden.38

Auch Husamuddin Meyer schreibt den Propheten eine wesentliche Mittlerfunktion zu.
Das Verhalten des Propheten Muhammad ist fiir ihn — wie fiir Sidi Muhammad und
Amat an-Nur — die Verwirklichung der Offenbarung. Meyer erklért, dass Gott mit den
Menschen, die er in die Schopfung gesetzt und sie so von sich entfernt hat, dennoch
in Kontakt bleiben will. Dafiir sandte er die Propheten und insbesondere Muhammad,
um Gott fiir den Menschen weiterhin zugénglich zu machen.

Gott hat die Menschen auf die Erde geschickt und hat ihnen trotzdem seit saiyidna Adam,
Friede sei auf ihm, die Rechtleitung gegeben, damit sie den Weg zuriickfinden. Wobei der
Prophet Muhammad der perfekte Mensch ist, der auch schon Adam aufgefallen war, als er
auf den Thron blickte und sah: (a “ilaha “illa llah muhammad rasul Allah. Der meistgeehrte
Mensch. [...] Die Sunna ist die Verwirklichung des Koran im Leben. Es ist die Lebensweise,
die perfekte Art — Gott zu spiegeln, in seinen Eigenschaften, das in die Welt zu bringen, so
wie es der Prophet Muhammad gemacht hat, Friede und Segen sei auf ihm.3°

Diese iiberzeitliche Dimension Muhammads ist auch in Basit Khans Verstindnis zu
finden. Fiir Khan ist Muhammad der ,Konig der beiden Welten, des Diesseits und
des Jenseits, und der ,Imam aller Propheten®. Es ist nach Khan folglich unbedingt not-
wendig, sich in ,den hadit“ zu vertiefen, um den Koran tiefergehend zu verstehen und
sich so Gott anzunéhern. Gott hat mit Muhammad die Personifizierung des Glaubens
(iman) geschaffen, und der Mensch kann den Glauben von Muhammad lernen. Dieser
,hingebungsvolle Glaube“, der vom Propheten vorgelebt wird (vgl. K. 3:20), ist der ei-
gentliche Zugang zur Seele (ruh), die die direkte Verbindung zu Gott bedeutet:

38 Amat an-Nur, 2015; zum angefiihrten hadit vgl. Sahth Muslim 746a https://sunnah.com/muslim/6, letz-
ter Zugriff: 12.06.2023; zur Aussage, dass es keinen Unterschied zwischen Koran und der Sunna gébe,
vgl. z. B. K. 4:80.

39 Husamuddin Meyer, 2015.
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Wenn Sie im iman sind, sind Sie ein wertvoller Mensch. Das ist ein Geschenk Gottes. Unsere
Seele gehort uns nicht, unser Kérper kommt von unserer Mutter und unserem Vater, bei je-
dem aber ist die Seele direkt von Gott.49

Doch Basit Khan warnt auch davor, dass viele — selbst ,grofle Gelehrte“ — ,falsche Kon-
zepte in Bezug auf die ahadit hitten, die aus ihren eigenen inneren Bediirfnissen re-
sultieren wiirden. Die Losung liegt fiir ihn wiederum in der intensiven, aufrichtigen Be-
schiftigung mit dem Koran und der Sunna im Sinne der Praxis eines ,sich erinnernden
Reinigens” (dikr; s. Kapitel 3.2, 9.11).

Eine etwas kritischere Position nimmt Siilleyman Bahn ein. Er betont zwar ebenfalls
die Wichtigkeit des prophetischen Vorbilds, insbesondere hinsichtlich der Ausfithrung
der alltiéiglichen religiésen Praxis, problematisiert aber die Uberlieferung der ahadit
und die daraus resultierende Qualitdt der Authentizitdt. Dennoch sieht er in den
ahadit allgemein giiltige Zeichen (ayat), die wie die Verse (ayat) des Koran eine Bezie-
hung zu Gott nach dem Vorbild des Propheten ermdglichen. In dieser Hinsicht ist die
Sunna - so man sie kritisch liest — ein den Koran erweiternder Orientierungsrahmen.

Koran und Sunna stehen sicherlich in direktem Zusammenhang. — Das Problem ist nur: Den
Koran, den kennen wir. [...] Aber die Sunna, die ist uns nur durch Uberlieferungen bekannt,
und diese Uberlieferungen unterscheiden sich teilweise sehr stark voneinander. Da ist es sehr
schwierig zu sagen, das ist authentisch, und das nicht. [...] Und dann ist es ein Problem, es
wirklich zuzuordnen. — Aber ein paar ayat und ein paar Teile aus der Sunna gibt es, die, denke
ich, fiir jeden Menschen akzeptierbar sind, und die sollten auch so befolgt werden. Diese Art
zu beten ist wichtig, da wir annehmen, dass es richtig ist, wie der Prophet gebetet hat. Das
wird zwar im Koran auch kurz beschrieben, aber die Art der Prosternation, der Niederwer-
fung, sagda usw., das geht auf die Sunna zuriick. [...] Das sind schon etliche Sachen, die wir
aus der Sunna akzeptieren sollen und akzeptieren miissen, denke ich.

Das Vorbild des Propheten deutet Siileyman Bahn — auf Grund der Unsicherheit der
Authentizitit der Uberlieferungen und der historischen Zuordnung — weniger als eine
detaillierte Schablone der Nachahmung, sondern in erster Linie als Versinnbildlichung
einer demiitigen Lebenshaltung. Dieses Ideal, das fiir ihn bereits im islamischen Glau-
bensbekenntnis (sahada) reflektiert ist, gilt es selbstlos, aber selbstverantwortlich um-
zusetzen:

Ashadu *an la ilaha ’illa llah wa-"ashadu “anna muhammadan ‘abduhuwa- rasiluhu. *Abduhu

ist der Diener. Das kommt also noch vor dem Gesandten. Ich bezeuge, dass Muhammad Sein

Diener und Gesandter ist. Das ist eigentlich die Botschaft des Muhammad, dass er Diener

40 Basit Khan, 2014; zum Einhauchen der ri/ von Gott in den Menschen vgl. K. 15:29, 38:72; s. Kapitel
10.8,11.3.
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war, Diener Gottes.*! Er hat eine Aufgabe gehabt, und hat Gott gedient. Dieser Dienst heif3t,
er hat sich direkt angeschlossen, er war Werkzeug, verldngerter Arm Gottes. Das ist, glaube
ich, die Aufgabe des Menschen auch. [...] Wir haben nicht so eine schwierige Aufgabe wie
der Prophet, dass wir eine Botschaft an die ganze Menschheit bringen miissen und dafiir
vielleicht noch unser Leben auf’s Spiel setzen miissen, unseren Kopf hinhalten miissen. Das
ist ja alles nicht so, wir brauchen nur das zu erfiillen, zu dem wir eben da sind. Doch das kon-
nen wir nur machen, indem wir wir selbst sind und nicht versuchen, ein Leben zu leben, von
dem wir glauben, das sollten, so sollten wir sein. — Ich kenne jemanden, der ist soundso, und
so will ich auch sein. Der ist so lustig oder der ist so intellektuell, oder der ist so ernst, oder
der kann so gut tanzen, und was weif} ich alles. Diese Vorbilder, das konnen Sie, das sollten

Sie vergessen.*2

Das Vorbild des Propheten soll nach Siileyman Bahn in seiner Grundidee auf die eigene
Beziehung zu Gott iibertragen werden. In dieser Weise liest der saif die koranischen
Aufforderungen an den Propheten auch als Aufforderung an die Menschheit im Allge-
meinen.

Der Gesandte, der hort hin, der versucht, Gott zu horen und zu gehorchen. Das ist der Unter-
schied zu uns Menschen, die wir gut sein wollen, [aber] wir wollen von uns aus gut sein. Wir
wollen nicht nur méchtig sein, wir wollen auch gut sein usw. Und da, glaube ich, ist die Krux
verborgen, dass die Propheten gehért haben und gehorcht haben. — As-Sami‘u der Horende.
Ja, auch eine der Qualitdten Gottes, Héren — Horen. Sama* heifdt auch Horen. Das ist ganz

wesentlich — fiir den Menschen zu héren. Héren zu lernen.*3

8.4 Ubersetzer:innen der koranischen Rede

Sah Halili erklirt — wie Ibrahim Hussain —, dass der Prophet das ,beste Beispiel (uswa-
tun hasana; vgl. K. 33:21) [ist], das man finden kann und mit dem wir in Einklang leben
konnen“, um den Koran zu verstehen und entsprechend umzusetzen. Denn der Pro-
phet habe ,sein alltdgliches Leben genau in Einklang mit den Versen des Koran gelebt*.
Doch Sah Halili spricht diese Qualitit auch dem schiitischen Imam und dem sufischen
Pol (qutb) zu. Diese stehen fiir ihn in Nachfolge “Alis, der gesagt haben soll: ,Ich bin der
sprechende Koran. Imam und Sufi-Pol geben folglich die ,wirkliche Bedeutung, die
Hermeneutik des Koran“. Dabei vertritt auch Sah Halili eine Hierarchie des Verstehens-

41 Dabei ist anzumerken, dass ‘abduhu nicht immer Teil dieser Formel ist, wie z. B. beim Gebetsruf (adan),
aber im Zuge des Ritualgebets (salah) auf diese Weise rezitiert wird; zu Bahns Prophetenbild vgl. K.
3:144, 48:28—29 (im letzteren Vers ist auch die Prostration angesprochen); zur Betonung Jesu im Koran,
vorrangig Diener Gottes zu sein, vgl. K. 19:30-31.

42 Siileyman Bahn, 2015.

43 Ders,; vgl. K. 2:137,285, 9:6, 67:23 u. a.
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zugangs, die den ,sieben Ebenen der Bedeutung” des Koran entsprechen (vgl. Kapitel
10.3). So konnten zwar auch die in eine tariga Initiierten — ,nachdem sie ein bestimm-
tes Level der Hohe Richtung Gott iiberschritten haben® — die tieferen Bedeutungsebe-
nen iibermitteln. Aber nur der qutb oder Imam kann ,wirklich die Bedeutung geben*.
Diese nicht nur ,historisch wichtigen“ Personen weisen nach Sah Halili vor allem das
Potenzial der emotionalen Identifikation auf.*+

Wenn Sie wissen wollen, was der Koran wirklich von Thnen erwartet, miissen Sie auf den
Imam und den Propheten blicken. Denn die Art, wie der Prophet lebte — und Imam ‘Ali lebte,
das st die Art, die der Koran erwartet, wie jeder Mensch, Mann und Frau, jeder Mensch heif3t
Mann und Frau — jeder Mensch sein oder ihr Leben entsprechend lebt. Wenn Sie ihr Leben
[diesen Vorbildern] entsprechend leben, dann leben Sie es entsprechend dem koranischen
Wort — und der koranischen Vorschrift.4>

Baba Mondi vertritt eine dhnliche Position, schreibt aber ‘Alil eine noch umfassen-
dere Funktion zu. Seine Auslegung dhnelt einem zentralen Konzept der historischen
Siebener-§i'a, in dem “Ali dem Propheten Muhammad als ,Bevollméchtigter” (wasi)
beisteht, der ,den wahren inneren Sinn des Gesetzes verkorpert“.#¢ Jeder Prophet habe
einen solchen wasi beigestellt bekommen.4” Weder Sah Halili noch Baba Mondi ver-
wenden allerdings den Begriff wast; bei beiden wirkt die Idee “Alis als Verkorperung des
Koran — eventuell auch unabhingig von jener konkreten siebener-schiitischen Ausle-
gung — aber weiter fort. Der Bektagi-dedebaba sieht in Ali jedenfalls eine tiberzeitliche,
von Gott gesandte Unterstiitzung aller Propheten, die aber nicht immer sichtbar ist:

Al ist ein fiir Gott Arbeitender. Er ist einer der Personen, der den Menschen zeigt, wie ein
Mensch sich zu verhalten hat in dieser Welt. — Der Prophet Muhammad sagt: Alle Propheten
Gottes hatten die Hilfe von Imam “AlL. Ich hatte das Gliick, ihn als Hilfe zu haben und ihn
zu sehen. Es sah ihn aber nur der Prophet [in dieser iiberzeitlichen Qualitét?], er selber, aber
nicht das Volk. Und ich hatte das Gliick, ich zu sein, und dass das Volk mich wahrnimmt. —
Der Prophet Muhammad sagt: Das Wissen ist in zehn Teile geteilt. Neun gehéren “Ali und

einer mir.*8

Baba Mondi lésst in seiner Beschreibung eines supra-historischen “Ali mit einer unter-
stiitzenden und leitenden Funktion meines Erachtens zudem zwei Aspekte des Koran
anklingen: erstens den im Koran nicht weiter benannten Diener Gottes, dem Moses

44 Sah Halili, 2016; zu einem Beispiel der methodisch emotional aufgeladenen Identifikation mit den ahl
al-bait im Zuge der Zusammenkunft zum dikr vgl. Pinto, 2017, 93-105.

45 Sah Halili, 2016.

46 Berger, 2010, 93.

47 Vgl. ebd.

48 Baba Mondi, 2018.
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folgen mochte, aber schliefSlich nicht kann (vgl. K. 18:60-82); und zweitens die von
Gott gesandten, unsichtbaren, aber schiitzenden Krifte (vgl. K. 6:61, 9:26, 48:4,7, 72:27,
82:10).

Orug Giiveng — unter anderem auch in der Tradition der Bektasiya stehend — ver-
tritt im Vergleich zu Baba Mondi eine neutrale Position, hebt aber dennoch den un-
vergleichlichen Zugang zur Wahrheit durch die Familie des Propheten hervor. ,Gott
gibt die Information an Hazreti Muhammad durch den Erzengel Gabriel, das ist wahi.“
Auch wenn nach Orug Giiveng nur der Prophet in dieser Form der Verbindung zu Gott
steht, so habe er seiner Familie jedoch spezielles Wissen davon vermittelt.

Im Koran [...] sagt Gott: Ey ahl al-bait, o ihr Personen der Familie von Hazreti Muhammad,
Gott will euch reinigen. Darauthin ruft Hazreti Muhammad Hazreti “Ali, Hazreti Fatima, Haz-
reti I-Hasan, Hazreti I-Husain; sie alle zusammen sind mit Hazreti Muhammad fiinf Personen,
und [...] er legte tiber sie alle seinen Mantel, und sagte zu den anderen Personen: Schaut, das
ist mein ahl al-bait, meine Familie. [...] Die Familie von Hazreti Muhammad ist natiirlich

sehr nahe an der Wahrheit von Hazreti Muhammad — und vom Koran.*?

Da man keinen direkten Zugang zur Kernfamilie des Propheten hat, gilt es einen von
anderen vermittelten Zugang zur Wahrheit des Koran zu finden. Folglich bestehen ver-
schiedene sufische Traditionen, wie dieses Wissen weitergegeben wird. Zumeist steht
“All (gest. 661) als erstes Glied dieser Weitergabe. Weniger hiufig gilt Abu Bakr (gest.
634), der schlie8lich der erste Kalif nach dem Tod des Propheten wurde, als primé-
rer Zugang zum prophetischen Wissen vom Koran. Diese Position vertritt vor allem
die Nagsbandiya, was auch bei Husamuddin Meyer anklingt. Dieser betont, dass man
unbedingt einen Lehrer und dessen Vorbild brauche, um den Koran zu verstehen. Im
Gegensatz zu Orug Giiveng, der davon ausgeht, dass der Koran bereits in der Phase der
Verkiindigung von Schreibern — den wahi katibleri — niedergeschrieben wurde, glaubt
Husamuddin Meyer, dass der Koran zunéchst, und zwar bewusst, nicht aufgeschrieben
worden ist. Denn die Gldubigen miissen sich erst reinigen und vorbereiten, um den
Koran entsprechend verinnerlichen und verstehen zu konnen.

Ohne denjenigen, der den Koran in seinem Herzen trigt, geht es nicht. [...] Nicht umsonst
wurde der Koran am Anfang gar nicht aufgeschrieben, weil es eben heifit: Der Koran wurde
herabgesandt ins Herz des Gesandten, und vom Herzen des Gesandten wurde er in das Herz

von saiyidna Abu Bakr weitergegeben. Er hat den Koran unterrichtet, er hat ihn in die Pra-

49 Orug Giiveng, 2016; verweist auf K. 33:33; vgl. auch K. 2:125, 22:26. Hier fordert Gott Abraham auf, das
Haus (bait) fiir die zu reinigen, die um es herumgehen. Fiir gewohnlich wird dieses Haus mit der Ka‘ba
in Verbindung gesetzt, hier ist aber auf die Parallele zum Haushalt des Propheten (bait) hinzuweisen, die
beide gereinigt (jeweils Formen von tahhara) werden sollen, damit sie im Zentrum spiritueller Zuwen-
dung durch Gldubige stehen konnen.
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xis umgesetzt, vorgelebt und dadurch konnte er dienlich sein. Aber wenn man einfach den
Koran so jemandem in die Hand gibt, — ohne ein gereinigtes Herz: Man sagt ja [...], je nach
Grad der Reinheit des Herzens versteht man den Koran. Deswegen braucht man unbedingt
einen Menschen mit einem qalb salim, mit einem gereinigten Herzen. — Sonst ist es schlecht,
schwierig.5°

8.5 Die Gottesnahen

Ein weit verbreitetes Charakteristikum des Sufismus ist der Glaube an Menschen, die
eine besondere Nihe oder Vertrautheit (walaya) zu und mit Gott erreicht haben. Diese
Gottesnahen (auliya®) — oft mit dem einem christlich-katholischen Kontext entsprin-
genden und daher nur bedingt zutreffenden Begriff der Heiligen bezeichnet — seien
nicht nur mit Segenskraft (baraka), sondern auch mit einem besonderen Wissen vom
Koran ausgestattet. Diese nehmen eine fithrende Funktion (mursid) ein und leben die
authentische Tradition des Propheten (sunna) weiter. Das Wissen geben sie an ihre,
dieses Wissen anstrebende Schiiler:innen (muridin) weiter. So erklart Husamuddin
Meyer:

Wobei ich Sunna jetzt nicht als die hadite verstehe, die hadite sind nur eine Richtlinie und
ein Hinweis, wie die Sunna war. Die eigentliche Sunna wird durch die Heiligen {ibermittelt.
Die heiligen Menschen, die von ihren Lehrern gelernt haben, die von deren Lehrern gelernt
haben, die direkt vom Propheten gelernt haben, denn die kennen die Sunna am besten. Die
hadite sind nur festgeschriebene Hinweise darauf, wie das zum Teil war. Man kann aber nicht

anhand der hadite die Sunna rekonstruieren, wie das manche denken.5!

Fiir Husamuddin Meyer ist einer dieser heiligen Menschen $aif Nazim, durch den er
sich einen Zugang zum Propheten und zum Koran erhofft. Dieser Zugang durch ge-
lebte Nachahmung steht fiir den Naqsbandi-Sufi tiber jeder rationalen Auslegung der
Offenbarung.

Meine Methode ist, dass ich versuche, mich mit ihm zu verbinden, wie es auch die Nagbandi-
tariga sagt: Man muss rabita mit dem sSaifh machen, man muss sich mit dem $ais verbinden.
Was man durch verschiedene Dinge erreichen oder erstreben kann, indem man zum Beispiel
so viel wie mdglich so macht, wie er das macht, und auch natiirlich so viel wie maglich Zeit

mit ihm verbringt, und dann versucht, jederzeit Kontakt anzustreben und zu erreichen. [...]

50 Husamuddin Meyer, 2015; zum Herabsenden der Offenbarung ins Herz des Propheten vgl. K. 2:97; zum
stufenweisen Herabsenden des Koran, der zudem vor Verfalschungen geschiitzt ist, vgl. K. 15:9, 76:23;
zum qalb salim vgl. K. 26:89, 37:84.

51 Ders.
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So wie es heif3t: Der Prophet war der lebendige Koran, ja? Und der sais war ebenso der le-
bendige Koran, und das ist dann die Umsetzung in die Praxis. Man macht nicht, oder ich
mache das nicht so, dass ich einen Vers intellektuell in die Praxis umsetze, das hat keinen
Sinn, glaube ich.52

Um nochmals auf Orug¢ Giiveng zuriickzukommen, so weisen fiir ihn die ,Geschichten
der groflen Sufis“ wichtige Informationen auf, die er daher als padagogisches Mittel in
seinen Seminaren nutzt. Auch fiir ihn ist jedoch die direkte Anleitung durch den/die
Lehrer:in essenziell, allerdings kann das Lesen sufischer Schriften zu einer erweiterten
Erkenntnis des Koran fithren.

Oder der Meister gibt Ihnen eine Dechiffrierung, eine Perspektive, und Sie verstehen eine
komplett andere Sache. Daher ist es wichtig, die Terminologie zu verstehen, und die Perspek-
tive der Sufis. Mein erster Meister hat mir gesagt: Es gibt ein Buch: Aynalr Baba. Tiefe Vision.>3
Dieses Buch gibt eine Perspektive fiir die Annidherung zum Koran, sagte er. Der zweite Meis-
ter von mir, Turgut Baba, sagte dasselbe. Er hat zudem gesagt, dass es noch mehr im Niyazi
Misri Diwane gibt. [...] Es ist notwendig, auch dieses Buch zu studieren. Mit diesen beiden
Biichern erreicht man eine Perspektive. Mit dieser Perspektive ist es notwendig, an den Ko-

ran heranzugehen, sagt man.>#

Nach Ibrahim Hussain ist es das Spezifikum der Sufis, intensiv iiber den Koran zu ,kon-
templieren und sich zu bemiihen, ihn zu ,internalisieren‘. Diejenigen, die das Wort
Gottes ganz verinnerlicht haben, sind die Gottesnahen (auliya®). In Bezugnahme auf
den Koran argumentiert Ibrahim Hussain, dass diese nicht mehr nach der Erkldrung
des Koran suchen miissen, sondern ganz in Einklang mit ihm denken und leben.

Was sagt Gott tiber die auliya’, die Sufis? Die auliya’ sind die Sufi-Heiligen. [...] Diese Sufis
beschreibt Gott im Koran: wahrlich sind sie die Freunde Gottes, sie haben keine Furcht, sie
haben kein Bedauern, sie haben keine Traurigkeit. Die, die glauben: alladina ‘amani wa-kani
yattaguna, Gott sagt, dass frohe Botschaften fiir diese sind, in dieser Welt und in der néchsten.
Danach definiert Gott eine der Qualititen, die ist: la tabdila li-kalimati llah, dass sie nicht

veridndern, - sie verdndern die Worte Gottes nicht.?> Doch was bedeutet es, die Worte Gottes

52 Ders.

53 Vgl. Hilmi, 2010; dieses Buch (Erstveroffentlichung 1910) erzihlt von der Erfahrung eines Mannes, der
sich in einer Lebenskrise befindet und unvermutet mit dem Derwisch Aynalr Baba (Spiegel Baba) zu-
sammentrifft. Dieser ermdglicht seinem neuen Schiiler — getragen von seiner Musik — visionire Reisen,
in denen koranische Bilder in hochst fantastischer Weise fortgeschrieben werden und die die innere
spirituelle Entwicklung des Reisenden widerspiegeln.

54 Orug Giiveng, 2016; zur sufischen Lehre und Poesie des Niyazi Misri (gest. 1697), bei dem ebenfalls die
Suche der Seele nach der inneren Wahrheit im Zentrum steht, vgl. Schimmel, 1985, 471f, 482f.

55 Zitiert mit alladina ‘amani wa-kani yattagina K. 10:63 4 da sie doch glaubten und immer gottesfiirch-
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zu verdndern? Das bedeutet, wenn Gott etwas sagt, und Sie es anders interpretieren. Was
die Heiligen [machen], was der Sufi-Weg ist, ist, dass Sie denken und kontemplieren; und Sie
machen es so, wie Gott es von Thnen will. Sie geben sich Gott hin. [...] Im Sufismus gibt es
eine starke Betonung auf das Denken und Kontemplieren, also Denken (fikr), Danken (Sukr)
und Erinnern (dikr). Der Zweck des dikr ist das Kontemplieren, sodass sie rabbant werden,

jemand werden, der berauscht in der Liebe zu Gott ist, gepriesen und erhaben ist Er.56

Basit Khan schreibt den (wahren) auliya’ eine nahezu eschatologische Bedeutung zu.
Er beschreibt sie nicht nur als Vermittler:innen des Koran und der Sunna, die auch
Wunder wirken konnen, sondern er sieht den Glauben an sie als Marker der Zuwen-

dung oder Abkehr von Gott.

Niemand kann ein Feind Gottes sein, keiner, sogar Iblis [der Satan] macht das Werk Gottes.
[...] Aber wenn Sie ein Feind des Gesandten Gottes sind oder eines Gottesnahen (walt Allah),
bedeutet das, dass Gott Sie als Seinen Feind behilt, und Gott Sie zu jeder Zeit bestraft. Gott
hat die Macht tiber alles. Die Feinde des Gesandten Gottes oder die Feinde eines wall sind
Feinde Gottes. Gott zdhlt ihn als Seinen Feind.57

Weniger drastisch, aber durchaus bedeutungstragend, identifiziert Ibrahim Hussain die
Prisenz der auliya®als den lebenden Beweis der Wahrhaftigkeit des Koran. Denn durch

deren Verinnerlichung des Koran hat man Zugriff auf eine verkorperte géttliche Rede:

Gott sagt: dalika [-kitab la raiba fih: Dieses Buch, es ist keinerlei Zweifel darin. Doch heutzu-
tage — wie konnen wir jemandem beweisen, der nicht an den Koran glaubt, dass, oder wie
der Koran die Wahrheit ist? Das einzige Mittel des Beweises, das wir tatsdchlich haben, ist
die Gegenwart der gottlichen Heiligen Gottes des Allméchtigen. [...] Sie leben auf eine Art,
in der sie das Buch verinnerlichen. Das ist Sufismus, und das ist es, was wir brauchen — wir
brauchen diese Heiligen Gottes, um uns die wahren, inneren Bedeutungen des Koran zu

lehren. Eine Person fiir sich allein kann ihn lesen — aber damit sie wirklich verstehen und es

tig waren? ¥ und mit (@ tabdila li-kalimati llah aus K. 10:64 4 ... Gottes Worte sind unabinderlich ... ¥
Ubers. Bobzin, 2019; Hussain verweist auf die Nennung der auliya’ in K. 10:62 und beschreibt sie in
Bezugnahme auf K. 10:62—-65.

56 Ibrahim Hussain, 2015; zu seiner Argumentationslinie vgl. auch K. 30:30, 33:23; rabbant hat die Bedeu-

tung von: wie der Herr, also quasi gottgleich, im Sinne der Anniherung an die géttlichen Qualitéten, vgl.
K. 3:709.

57 Basit Khan, 2014; vgl. dazu den Anfang von Abu Hurairas tiberlieferten hadit qudsi, der damit beginnt,

dass Gott demjenigen Feindschaft zeigt, der einem Gottesnahen (wali) Feindschaft zeigt, vgl. https://
sunnah.com/qudsigo/25, letzter Zugriff: 12.06.2023; dhnlich argumentiert auch Ahmad Dabbagh und
fithrt ebenfalls diesen hadit an.
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praktisch leben kann, muss sie jemanden sehen, jemanden, der es praktisch demonstriert.

Das ist, was die auliya’ machen. Das ist es, was Sufismus wirklich ist.58

Ahnlich nimmt es auch Amat an-Nur wahr, wenn sie sagt, dass es die Gottesnahen und
nicht die Gelehrten (‘ulama’) sind, die ,die Wiederbelebung des Islam bringen kénnen
und wirklich das Licht des Koran erneuern kénnen*.5?

Fiir Ahmad Dabbagh sind die auliya’ ein ,Medium zwischen uns und Gott“. Einige
von ihnen haben ,ein solches Level erreicht, dass sie sogar unmittelbar Wohltaten
vom Propheten Muhammad erlangt haben. Das bedeutet, dass sie ihm Fragen gestellt
haben Einer dieser ,groflen Meister“ ist fiir ihn natiirlich “Abd al-*Aziz ad-Dabbag,
der auf das Ansuchen seines Schiilers al-Lamati in direkten Kontakt mit dem Prophe-
ten getreten sei, um die Bedeutung eines hadit zu erfragen.

Saiyid Abd al-*Aziz ad-Dabbag sagte: Ich werde den Gesandten Gottes, Friede und Segen
sei auf ihm, fragen, was er damit meint, und dann werde ich es dich wissen lassen. — Nach
ein paar Tagen haben sie sich wieder getroffen und er hat gefragt: Hast Du den Gesandten
Gottes gefragt? Ja, schreibe! Und er diktierte ungefihr siebzig Seiten, tiber diesen einzeiligen
hadit. Er diktierte ungefihr siebzig Seiten tiber die Wirklichkeit des Koran und die sieben
Buchstaben und was der Koran beinhaltet, vom Propheten, was kein menschliches Wissen
ist, was kein menschliches Wissen sein kann. Ich wiirde Thnen auch raten, diesen Teil des
Ibriz zu lesen.60

Aus dem hier angefiihrten Ibriz hat Ahmad Dabbagh wie gesagt eine Methodologie
der Reinigung abgeleitet, die es anzuwenden gilt. Die Biicher und Berichte der Gottes-
nahen und Meister:innen sind in seinen Augen zwar hilfreich; das Wesentliche aber
ist, deren Gottesndhe durch Reinigung selbst zu erreichen und dann unmittelbar in
die Kommunikation mit dem Propheten und den ,Wirklichkeiten des Koran“ zu treten.
Fiir $aih Dabbagh ist es ein ,Problem, dass, wenn Leute die Ausspriiche der auliya’ in
Biichern und im Internet lesen, werden sie sie nicht verstehen, solange sie selbst diese
Dinge nicht erfahren haben“.6!

In dhnlicher Weise betont Parvaneh Hadavand, dass man den ,Ratschliagen” des
Propheten, der Mitglieder des ahl al-bait, der Imame, aber auch der ,Wissenden* fol-
gen soll, um das ,wirkliche Ziel der heiligen Biicher zu erkennen. Dieses Ziel ist, selbst
Gottesnihe oder die Schnittstelle zwischen ,Horizontalem“ und ,Vertikalem* zu errei-
chen; ,absolut zu sein®, wie Parvaneh Hadavand es ausdriickt. Dann entspricht man

58 Ibrahim Hussain, 201 5; zitiert aus K. 2:2.

59 Amat an-Nur, 2015.

60 Ahmad Dabbagh, 2016; zu dem angesprochenen hadit der sieben Buchstaben/Lesarten/Interpreta-
tionsebenen s. Kapitel 10.3.

61 Ders.
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auch, wenn man — wie sie — ,frei und inspiriert spricht und handelt, dem Koran hin-
sichtlich dieser und jener Stelle“. Sie selber konne diese Stellen oft gar nicht zitieren,
handle aber ihnen entsprechend, da sie in diesen Momenten in Verbindung mit Gott
stehe.62

Nach Sufis wie Muhammad ad-Darqawi haben die Suyu/ einen besonderen Zugang
zur gottlichen Wahrheit. Will man sich als Schiiler:in dieser Wahrheit annéhern, so
muss man zundchst vom saif eine spezielle Gebetsformel (wird pl. aurad) erhalten, die
dann intensiv und kontinuierlich zu praktizieren ist. Diese auf jede:n einzelne:n abge-
stimmten Gebetsformeln werden als Zugang zum Geheimnis (sirr), also der unmittel-
baren Beziehung zwischen saif und Gott verstanden. In Muhammad ad-Darqawis Au-
gen hat ,jeder saik sein Geheimnis, und die aurad sind die Kerne“.63 Das kann sowohl
im Sinne der Kerne der inneren Einsicht, die die @/ [-albab (s. Kapitel 7.2) besitzen,
oder auch als Samen gedeutet werden, der aufgeht, wenn man ihn pflegt. Das vom saih
verliehene wird ist die Vorbereitung zur direkten Kommunikation mit Gott.

Siileyman Bahn, der betont, dass er von seinem sai/ gleich am ersten Tag ihrer Be-
gegnung seine personliche dikr-Formel erhalten hat, stellt zudem die aurad Ramis in
den Fokus. In der Mevleviya wird empfohlen, diese jeden Tag zu lesen. Er beschreibt
sie als ,ein Gebetsbuch, das [Riumi] selbst zusammengestellt hat, oder von einem sei-
ner Lehrer bekommen hat. Die Urspriinge sind nicht bekannt. Bekannt ist, dass er tag-
lich in diesen Gebeten gelesen hat. 64

Das wird ist ein auf die jeweilige Person abgestimmte Form des dikr. Der dikr wird
somit zu einem Kommunikationskanal, der sozusagen nur auf der richtigen Frequenz
— dem wird — funktioniert. Um diese Frequenz, die richtige Art des dikr, zu finden, muss
man — auch nach Hesmat Riazi — die Expert:innen konsultieren: ,Wer kann Thnen sa-
gen, welcher dikr zu tun ist? Die ahl ad-dikr, die, die den dikr gemeistert haben. 6

Im optimalen Fall hat man als Sufi Zugriff auf lebende Vertreter:innen der ahl ad-
dikr, jedoch dienen auch verstorbene Sufis als nachzuahmendes Beispiel, welches in
ihrer biografischen oder hagiografischen Darstellung zu finden ist.5¢ Als solche vor-
bildhafte auliya’ nennen die von mir interviewten Sufis unterschiedliche Personen;
die Funktion ist aber eine dhnliche: Der/die jeweilige walt Allah steht in unmittelbarer
Verbindung mit Gott. Unter Umstédnden kommuniziert er/sie durch den Zustand des
Findens (wagd) dieser Verbindung von der gottlichen Einheit in berauschten Aus-
spriichen (Sathiyat ). In diesen spreche nicht mehr das menschliche Ich, sondern Gott
durch den entwordenen Sufi, der die Einsheit mit Gott durch die Auflosung des ei-
genen Ichbewusstseins erfahrt. Andere nachzuahmende Sufis tibersetzen eine solche

62 Parvaneh Hadavand/teilw. Rahmat-Allah Riaffi, 2016.

63 Muhammad ad-Darqawi, 2016.

64 Stileyman Bahn, 2015.

65 Hes$mat Riazi, 2016; vgl. K. 16:43, 21:7; zu den ahl ad-dikr s. Kapitel 7.2.
66 Vgl. dazu Papas, 2018, passim.
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Erfahrung in ihre eigenen poetischen Worte oder legen sie in sufisch-theologischen
Abhandlungen dar. Zumeist sind es die Griindungsfiguren der jeweiligen tarigat, die
ein solches Set an zu verinnerlichenden Ausspriichen zur Verfiigung stellen. Oft wird
direkt oder auch indirekt auf Ibn al-Arabi und seine Schule verwiesen. Aber es wer-
den auch andere Sufi-Meister:innen angefiihrt: Mitra Asadi zitiert beispielsweise die
berithmten $athiyat von Abu Yazid al-Bistami (gest. 848 oder 874/75) wie: ,Geprie-
sen sei ich* (subhani)®” oder von Mansir al-Hallag (gest. 922): ,Ich bin die Wahrheit*
(ana l-haqq).5® Ahmad Dabbagh bezeichnet Rabi‘a al-*Adawiya (gest. 801) als Beispiel
einer/s Heiligen der ,hochsten Stufe. Basit Khan nennt die Wundererzdhlungen, Ge-
dichte und Schriften von “Abd al-Qadir al-Gilani (gest. 1166), Garib Nawaz Muin ad-
Din al-Hasan al-Cist1 (gest. 1236) und Ni‘mat Allah Wali (gest. 1330)° als besondere
Zuginge zum Koran, zum hadit und dariiber hinaus zur ,Liebe Gottes“.? Husamud-
din Meyer, Siileyman Bahn und auch Sah Halili verweisen insbesondere in Bezug auf
die Auslegung des Lichtverses (K. 24:35) auf Abii Hamid al-Gazalis (gest. 1111) Werk
Miskat al-anwar (s. Kapitel 10.2).7" Amat an-Nur bezieht sich in ihrer Koranauslegung
mitunter auf die Schriften Mulla Sadra a$-Sirazis (gest. 1640) und Ahmad b. “Aliwas
(gest. 1934).72 Ibrahim Hussain konsultiert die in seinem Verstindnis eindeutig sufi-
schen tafsir-Werke von Abi “Abd Allah al-Qurtubi (gest. 1272), Galal ad-Din as-Suyiiti
(gest. 1505) und Mahmaud al-Alasi al-Bagdadi (gest. 1854).7

Auch Sidi Muhammad hebt die Bedeutung der ,Lehre der fritheren Sufi-Leute” her-
vor, liber die er ausgiebig geschrieben hat, denn sie ,erkldren alles und das ist das Vor-
anschreiten (walking) fiir jeden“.” Der Begrift des walking ist in seinem Gebrauch als
das Beschreiten des sufischen Weges (suliik) zu verstehen. Dieses ist mit der Anstren-
gung verbunden, durch illusionédre Bilder zu gehen, um so zur wahren Erkenntnis zu
gelangen. Das meint auch das Versténdnis des Koran, wofiir wiederum sein spiritueller
Ahnherr Aba I-Hasan a$-Sadili das Exempel liefert: ,Er brauchte drei Jahre, um die
Fatiha [die erste Sure: ,die Eroffnende”] zu verstehen. Ja? — Aber Gott hat das Tor fiir
ihn geo6ffnet. Also seien Sie aufrichtig und Gott wird Thnen helfen. Ich bete fiir Sie,
amin.‘“™

Sidi Muhammads Art, mich anzusprechen und fiir mich zu beten, deute ich als
Ubertragung der Koranverse 9:102—-103 auf sein Handeln; dies ist als Beispiel des
hier besprochenen Zugangs zum Koran durch Nachahmung des prophetischen Ide-

67 Zu weiteren Ausspriichen al-Bistamis vgl. Knysh, 2010, 71.

68 Vgl. Hentschel, 2020, 64—68, passim.

69 Zu diesen vgl. Knysh, 2010, 179-183, 204, 281, 239-241.

70 Basit Khan, 2014.

71 Husamuddin Meyer, 2015; Siilleyman Bahn, 2015; Sah Halili, 2016.

72 Amat an-Nur, 2015.

73 Ibrahim Hussain, 2015; zu den genannten Exegeten vgl. Nasr et al., 2015, 1920-1928.
74 Sidi Muhammad, 2015.

75 Ders.
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albildes zu diskutieren. In diesen Versen wird der Prophet aufgefordert, die Spenden,
die Selbstkorrektur und die aufrichtige Intention der Menschen zu akzeptieren und
fitr sie zu beten, um diese so weiter zu reinigen und niher zu Gott zu bringen. Sidi
Muhammad, der sich dementsprechend verhilt, verweist im Weiteren auf das Vorbild
Abii 1-Hasan a$-Sadilis. Er betont, wenn jemand diesem Beispiel folgen und den Koran
verstehen will, muss die individuelle Beziehung und folglich auch Kommunikation
zwischen Suchendem und Gott entwickelt werden. Bei Sidi Muhammad wie bei den
anderen Sufis geht es — wie noch ausfiihrlich dargelegt werden wird — letztendlich um
die eigene Verantwortung und Anstrengung, die schliefSlich zu Erkenntnis in Bezug
auf den Koran fiihrt.

8.6 Sufische Mimesis und ilham

Die Propheten und auliya® fungieren als nachzuahmendes Beispiel und als Zugang zur
personlichen Kommunikation mit Gott. Hierbei ist eine mimetische Verdichtung fest-
zustellen, die tiber eine allgemeine gesellschaftliche Mimesis — die Angleichung und
Nachahmung an andere Menschen wie sie Walter Benjamin beschrieben hat — hinaus-
geht.”¢ Bei den meisten von mir interviewten Sufis steht der Prophet Muhammad als
personifizierte Umsetzung der gottlichen Rede des Koran im Fokus dieser Angleichung.
Zusitzlich werden die auliya” und suyuh als authentische Nachfolger:innen des Pro-
pheten verstanden. Diese sollen wiederum vom jeweiligen Sufi nachgeahmt werden,
um so die Trennung zwischen Subjekt und Objekt zu iiberwinden. Benjamin versteht
die Uberwindung des Subjekt-Objekt-Dualismus nicht als eine Aufhebung, sondern als
eine unmittelbare Deckung. Diese ,mimetische Anpassung*, die im grundsatzlich ma-
terialistischen Denken Benjamins als Angleichung an die Natur und die soziale Inter-
aktion passiert, versteht er als ,kommunikativen Akt“.”

An diese Uberlegung angelehnt lisst sich sagen, dass Sufis, indem sie das Vorbild ih-
rer Lehrer:innen, jenes der Gottesnahen oder der Propheten nachahmen, sich diesen
angleichen und folglich mit diesen in eine Kommunikation treten. Da jene als verkor-
perte Umsetzung des Koran wahrgenommen werden, bedeutet diese Mimesis somit
vor allem einen Versuch, mit Gott zu kommunizieren. Nach Benjamin verdichtet sich
die menschliche Mimesis in der Sprache.” Folglich ist auch die sufische, direkte Aus-
einandersetzung mit dem Koran durch Rezitation, Reflexion und Verinnerlichung als
ein mimetischer, kommunikativer Akt in Ausrichtung auf Gott zu verstehen. Denn der
Koran wird von Sufis im Allgemeinen als die dem Menschen zugéngliche Versprachli-

76 Vgl. Walter Benjamin nach Raulet, 2016, 582, passim.
77 Vgl. ebd., 592f.
78 Vgl. ebd., 586.
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chung des gottlichen Willens verstanden. Uberschreibt sich der Sufi durch eine inten-
sive Rezitation und Reflexion mit der koranischen Rede, gleicht er sich dieser an.

Oft betonen die Sufis — in den verschiedenen iiberlieferten Schriften oder in den
hier durchgefiihrten Gespriachen — aber, dass die eigentliche Erfahrung der kommuni-
kativen Verbindung zum Transzendenten jenseits der Worte liegt und selbst erfahren
werden muss. Mitrd Asadi beschreibt diese spezifische Erfahrung der ,ahl Allah und
der Sufis“ auf folgende Weise:

Man kann sie nicht beschreiben, aber diese Erfahrung ist sehr wichtig und sie kann nur von
denjenigen verstanden werden, die sie erlebt haben. Man kann mit anderen nicht dariiber

sprechen.”™

Auch nach Walter Benjamin wird das ,Urerlebnis“ in ,Zustdnden der tiefsten Versun-
kenheit“ erlebt und driickt sich in ,Sprachlosigkeit* aus.’° Mitra Asadi sieht jenes Un-
vermogen, mit anderen iiber die innere Erfahrung zu sprechen, darin begriindet, dass
man diese Erfahrung eben selbst machen miisse und Worte dies nicht vermitteln kon-
nen. Es ist ihr aber gerade diese Erfahrung besonders wichtig, denn nur in einem sol-
chen Zustand kann direkte gottliche Eingebung geschehen.

Auch Orug Giiveng erklért, dass es gottliche Eingebungen auch an Nicht-Propheten
gibt, diese qualitativ aber verschieden und unterschiedlich zu benennen sind. Fiir ihn
geschieht die Inspiration (ilham) allerdings in einer direkteren Form als eine Offenba-
rungseingebung (wahi; s.o.):

Die Wahrheit Gottes gelangte zum Propheten durch den Erzengel Gabriel, und das heif$t wahi.
Wenn ein Heiliger diese Botschaft bekommt, ohne den Erzengel Gabriel, direkt, zum Beispiel,
heift das ilham. Ein anderer Name [fiir eine géttliche Offenbarung]. Gott gibt eine Botschaft
an einen Heiligen ohne die Unterstiitzung von Gabriel. Diese Botschaft nennt sich ilham.8!

Tatséchlich beschriankt auch der Koran gottliche Eingebung (wahi) nicht ausschlie3-
lich auf die Propheten. So erhalten beispielsweise die Mutter Moses (vgl. K. 28:7) wie
auch die Bienen (vgl. K. 16:68) wahi. Zudem durchdringt Gott ,alle Himmel“ bei ihrer
Schopfung mit wahi (vgl. K. 41:12). Im Koranvers 42:51 werden die Méglichkeiten be-
schrieben, inwieweit der Mensch von Gott angesprochen wird (yukallimahu): durch
Eingebung (wahi) oder von hinter einem Schleier (min wara’i higabin) oder es wird ein
Gesandter ausgeschickt, dem eine Eingebung gegeben wird (yursila rasulan fa-yahiya).

79 Mitra Asadi, 2016.

80 Vgl. Benjamin nach Raulet, 2016, 591.

81 Orug Giiveng, 2015; zum wahi-Prozess vermittelt durch eine nicht weiter benannte Macht vgl. K. 53:4—
10.
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So betonen Sufis — auch in Bezugnahme auf andere Koranverse wie 50:22 oder
53:57-58 — immer wieder die Moglichkeit, ein iibersinnliches, iiberzeitlich offenbar-
tes Wissen auch als Nicht-Prophet zu erlangen. Dabei entfernt Gott die Schleier vor
diesem Wissen (kasf) und ermoglicht eine unverstellte Schau (musahada).8? Mitra
Asadi beschreibt in Folge der oben angefiihrten, nicht mit Worten zu vermittelnden
Erfahrung die Moglichkeit, Epiphanien, Inspiration und direkte Information von Gott
zu erleben:

Einzig die, die schon auf dem Pfad sind und es selbst erlebt haben[, konnen das verstehen],
und daher weifd ich nicht, ob man sie beschreiben kann, diese nichste Stufe, die musahada
heif3t: Da passieren die Offenbarungen. Denn die Sufis meinen, dass es nicht nur die Prophe-
ten sind, die Offenbarung erleben, sondern auch diejenigen, die durch den dikr, durch die
richtige Verbindung diese Momente der Offenbarung erleben [konnen], und zwar an einem
Ort, der tiber der Zeit ist.83

Ebenso hebt Sufi Tabib hervor, dass ,wirkliche Information“ nicht in den Biichern zu
finden ist.84 Auch wenn er immer wieder auf seine Lehrer und frithere Sufis verweist,
ist es die direkte, durch keinen Mittler verstellte Verbindung zu Gott, die Sufi Tabib
anstrebt. Auch die Gréber verstorbener Sufis und die dort vermutete Segenskraft oder
»Spiritualitdt — wie er es bezeichnet — seien letztlich ein Umweg zu einer solchen di-
rekten Kommunikation.

Eine sehr interessante Sache hierbei ist, dass mein Vater und mein Grofivater gesagt haben,
dass, wenn sie gestorben und in der Erde begraben sind, ihre Gréber zerstort werden sollen.
Damit wir nicht zum Grab gehen, um zu beten. — Mein Grofivater war ein sehr grof8er Sufi, er
sagte: Thr miisst direkt zu Gott gehen! Nicht iiber Spiritualitit, diese Etappe ist vorbei.8®

Fiir Sufi Tabib geht es im Sufismus darum, die ,Energie Gottes direkt anzunehmen.
Dann wird man einen ,Auftrag von Gott bekommen®. Steht man in diesem Auftrag,
handelt man unabhéngig von der eigenen ,inneren Emotion® (vgl. K. 3:154). Sufi Ta-
bib sieht sich, das ,System“ der Nursafardiya ausiibend, als in einem solchen Auftrag

82 Vgl. Knysh, 2010, 311f.

83 Mitra Asadi/Samaneh Gaisari, 2016.

84 Sufi Tabib, 2015. Damit meint er profane Biicher und nicht den Koran, den er ebenfalls als ,Buch* be-
zeichnet.

85 Ders.; Sufi Tabib ist dem Besuch von Sufi-Gribern grundsitzlich nicht abgeneigt und gewinnt ihnen
etwas Positives ab. So besuchen wir gemeinsam das Grab des Yasawi-Sufis Saihantaur (gest. 1355/60)
in Taschkent, wo sich Sufi Tabib in eine Meditation vertieft. Ob die Zerstérung der Griber seiner Vor-
viter tatsdchlich passiert ist, ist mir nicht bekannt. Da er destruktives Verhalten, insbesondere der
Wahhabit:innen, die u. a. Gréiber systematisch zerstoren, vehement ablehnt, ist die Zerstorung der Gra-
ber, von der er spricht, wohl symbolisch zu verstehen.
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stehend. Vermittelt durch eine gottliche ,Information” oder Inspiration (ilham) weif3
er sich in der Ausfithrung dieses Auftrags vor Gegner:innen beschiitzt. Die intensive
Auseinandersetzung mit dem Koran steht in unmittelbarer Wechselwirkung mit diesen
gottlichen Inspirationen.

1973 habe ich begonnen, das geheime Wissen im Koran zu studieren. Bis heute. Da sind
Dinge, die wird die Gesellschaft auch in tausend Jahren noch nicht wissen. Viel Information
ist dort. Aber die Nursafardiya ist absolut die erste, die die Quelle der Information des Koran
[wirklich] annimmt. Die zweite [Quelle] ist gottliche Information. [...] Gott [vermittelte mir]
in dieser Information, dass mir niemand etwas anhaben kann und mich niemand besiegen
kann. Das war vor 30 Jahren, und dann hat es sich mehrmals wiederholt. Und deshalb hatte
ich keine Angst vor Schwierigkeiten, und vielleicht auch nicht vor Politikern (hommes poli-
tiques), die gegen dieses System waren. Denn in dieser ilham sagt Gott: Wir werden den Weg

fir dich 6ffnen und um dich herum werden sehr geheime Soldaten sein. Unsichtbar.86

Dieses ,geheime Wissen im Koran“ sei der ,Gesellschaft”, der Allgemeinheit nicht be-
kannt, denn nach Sufi Tabib hétten neben ihm nur Wenige Zugriff auf dieses Wissen.
Den Meisten ist die ,Wahrheit des Koran“ verschlossen. Wenn nun die wenigen Wis-
senden sterben, ohne ihr Wissen weiterzugeben, dann wire es nach Sufi Tabib ,vor-
bei mit dem Islam*“. Allerdings kann auch ,nicht jeder den Koran studieren oder sofort
anfangen, den Koran zu studieren [...]. Das muss ein kleines Feuer Gottes sein.“ Dieser
Funken ist aber nur die Initialzindung und dann braucht man eine:n Lehrer:in. So hat
auch Sufi Tabib seinen ,Koranmeister“. Mit der entsprechenden Ausbildung kann man
selbst ,tiefer in den Sufismus und in den Koran eintauchen®, ,Unterredungen mit Gott
(séances de Dieu)" fithren und ,dieses [gottliche] System erkennen. Auflenstehende
konnen dieses System beziehungsweise das ,geheime Wissen“ aber nicht nachvollzie-
hen. Fiir Sufi Tabib darf man dieses Wissen — da es eine von Gott iibertragene Inspi-
ration ist — allerdings auch nicht einfach weitergeben, darin sieht er sich durch den
Koran bestitigt. Um dies zu verdeutlichen, erzihlt Sufi Tabib eine Geschichte, nach
der einige seiner Schiiler im Zuge einer Pilgerfahrt nach Mekka von einem Gelehrten
konfrontiert worden seien:

Bei euch gibt es einen Nursarfardi-Sufi, der sagt, im Koran gibt es das, das und das. Warum

konnen wir das nicht finden? Ich sage: Das kostet Geld [lacht]. In dem Fall will ich es zeigen,
habe ich gesagt [lacht]. Ja, im Koran sagt Gott: Verkauft mein Wissen nicht billig [lacht].87

86 Sufi Tabib, 2015; die letzte Aussage ist in Bezug auf K. 6:61, 9:26, 48:4,7, 72:27, 82:10 zu setzen.
87 Ders.; bezieht sich dabei auf K. 2:41,79,174, 3:77,187,199, 5:44,106, 9:9, 12:20, 16:95.
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8.7 Al-huruf al-muqatta‘a

Von einem solchen fiir andere nicht zugéingliches Wissen berichtet Sufi Tabib auch im
Zusammenhang mit den sogenannten unverbundenen Buchstaben und betont, dass er
eben nur durch ilham Wissen dariiber erlangt hat.

Als ich tiber die Bedeutung der geheimen Buchstaben im Koran geschrieben habe, haben die
religiosen Leute gesagt: Was schreibt er? Viele Wissenschaftler haben dariiber geschrieben.
Die wussten das nicht. Woher will der Sufi Tabib das wissen?88

Die unverbundenen Buchstaben (al-hurif al-mugatta®a) sind 14 der 28 arabischen
Buchstaben,?® die einzeln oder in Zweier- bis Fiinferkombinationen am Anfang von 29
der 114 Suren des Koran stehen. Es gibt keine allgemein anerkannte Erkldrung, was de-
ren Bedeutung ist, aber eine Vielzahl an Theorien. In der religiésen Alltagspraxis wird
ihnen eine besondere Wirkungskraft zugesprochen. In westlichen Untersuchungen
werden die huruaf zumeist auf revisionistische Art als spétere Zusétze, wie beispiels-
weise Redaktionsverweise in der Korankompilation gedeutet. Die prominenten klas-
sischen muslimischen Exegeten fithrten — ganz im Sinne des tafsir-Genres und noch
allgemeiner im Sinne der islamischen ,Kultur der Ambiguitit“?° — die verschiedensten
Auslegungsmoglichkeiten der als dem Koran inhérent verstandenen Buchstaben ne-
beneinander an. Grundtenor ist, in ihnen einen Ausdruck der koranischen Polyvalenz
und ein Geheimnis (sirr) zu sehen, das letztlich nur Gott und eventuell der Prophet
kennt. Interessanterweise folgen im Koran diesen Buchstaben — in einem Spannungs-
verhéltnis zu ihrer Obskuritédt — Verse, die von der Klarheit der Offenbarung sprechen.
In dieser Hinsicht werden die Buchstaben von vormodernen Exeget:innen als Verdich-
tung des Verses 3:7 verstanden. Dieser spricht davon, dass es eindeutige, klar umris-
sene, univokale (muhkamat) und vieldeutige, unbestimmte, equivokale (mutasabihat)
Aspekte im Koran gibt.!

Angelika Neuwirth legt eine These vor, die fiir eine liturgische, zeremonielle Be-
deutung der huruaf al-muqgatta‘a ,als kleinste Elemente des akustischen Vortrags des
Gotteswortes“?? argumentiert. In ihren Augen autorisieren diese einleitenden Buchsta-

88 Ders.

89 Da sich diese Zahl zufillig mit der Anzahl der interviewten Sufis deckt, habe ich sie den jeweiligen
Profilen als Ordnungszahl zugeordnet. Die Reihenfolge richtete sich nach dem jeweils erstmaligen Vor-
kommen im Koran.

90 Vgl. Bauer, 2011.

91 Vgl. Nguyen, 2012, 6—-9. Zu einer detaillierteren Darstellung der verschiedenen (sunnitischen) muslimi-
schen und auch revisionistischen Auslegungen der Aurif al-mugatta‘a vgl. ebd., passim.

92 Neuwirth, 2010, 147.
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ben ,das Folgende als eine Rede transzendenter Herkunft, was in der Regel durch die
abschlieflende Offenbarungsbestitigung noch einmal unterstrichen wird*“.%3

Vormoderne Sufis wie as-Sulami und al-Qusair1 deuten die huruf al-muqatta‘a als
Hinweise auf verschiedene Zustdnde der spirituellen Entwicklung der Sufis oder auf
das Verhiltnis zu Gott. So wird der Buchstabe alif (') sowohl als Symbol der Einheit
Gottes wie auch als unvermittelter Akt der Hingabe des aufrecht vor Gott stehenden
Sufis verstanden. Ibn al-“Arabi sieht in diesen Buchstaben die Moglichkeit des visio-
ndren Zugangs zu den Geheimnissen des Koran und der Existenz (wugiid) schlechthin.
Fiir den saih al-akbar sind sie ein Code, der verschiedene Teile des Koran verbindet,
und schreibt ihnen ein erleuchtendes Potenzial zu. Razbihan al-Baqli sieht in den
Buchstaben eine Verdichtung der gottlichen Eigenschaften und Essenz, aber auch Ver-
weise auf die auliya® Viele Sufis — von as-Sulami bis zu Ibn al-Agiba — betrachten die
hurif als Verweise auf den Propheten Muhammad und das iiberzeitliche Licht, das er
verkorpert (nir muhammadi).%*

Auf die Frage nach den huraf al-mugqatta‘a habe ich von den Interviewten unter-
schiedlichste Reaktionen erhalten. Einige gaben keine Antwort darauf, andere fithrten
Theorien von anderen an, doch fiir einige sind die huruf ein wesentlicher Teil ihres
Koran- und Sufismusverstédndnisses.

Siilleyman Bahn etwa zeigt sich auch bei der Antwort dieser Frage transparent. Er
weifd nicht nur nicht, was sie bedeuten; fiir ihn ist die Bedeutungserschliefung der
huruf auch nicht von Relevanz.

Keine Ahnung! Ich habe wirklich keine Ahnung und ich habe schon manchmal gelesen, das
[und das] konnte es heiflen. Das sind manchmal faszinierende Erklarungen. Aber mir sagen

sie nichts.%
Auf dhnliche Weise antwortet auch Husamuddin Meyer:

Keine Ahnung. Das ist ein Geheimnis, das manch’ einer bekommt, geschenkt bekommt, so
Gott es will, ja [lacht].96

Orug Giiveng antwortet abweisender. Ob er es als ein Wissen versteht, das er nicht hat,
oder das fiir Aulenstehende nicht geeignet ist, oder ob er es aus Zeitgriinden — an
dieser Stelle wollte er das Interview zu einem Ende bringen — nicht ausfithren wollte,
bleibt unklar. Er sagt nur:

93 Ebd.; zu weiteren Ausfithrungen vgl. ebd., 145-158.

94 Vgl. Nguyen, 2012, 2, 10-13; zu Ibn al-Arabis Auslegungen auch anderer Buchstaben, wie dem ba’ v.a.
der basmala vgl. Lohlker, 2016, 23—27.

95 Siileyman Bahn, 2015.

96 Husamuddin Meyer, 2015.
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Da sagt man, das ist eine Chiffre. Da kann man jetzt nichts dazu sagen, da kann man keine

Kommentare geben [lacht].97

Fiir Radiya al-“Alawi sind die hurafein Geheimnis, das auch geheim bleiben soll. Nach-
zufragen wire in ihren Augen nahezu indiskret, als ob man sich in eine intime Bezie-
hung einmischt. Dabei vollzieht sie eine Fortschreibung der koranischen Darstellung
der Beziehung zwischen Salomon und der Kénigin von Saba, und fiihrt aus:

Das ist ein Wunder des Koran. Es gibt keine Notwendigkeit zu suchen, es ist nicht wichtig,
danach zu fragen. Es ist wie mit Sulaiman und der Konigin von Saba: Die Leute haben sie

gefragt: Hat er sie geheiratet oder nicht? Sie hat nicht geantwortet.?8

Amat an-Nur beschrénkt sich darauf, klassische Sufi-Auslegungen anzufiihren, deutet
aber meines Erachtens darin eine eigene Positionierung an, die die Aurif als Hinweise
auf kosmologisch-spirituelle Dimensionen versteht:

Nun, Sufis haben sie verschieden erklért. Einige haben gesagt, dass sie in Verbindung zu be-
stimmten gottlichen Namen, Qualititen stehen. - Manchmal mégen sie vielleicht bestimmte
geheimnisvolle Beziehungen im Kosmos kennzeichnen, zum Beispiel in Bezug auf alif lam
mim, sagen wir, dass alif fiir die Eine Wirklichkeit, Gott, steht, und lam fiir das Licht der Ge-
sandtenschaft, das muhammadanische Licht, und mim fiir die Schopfung. Das prophetische
Licht ist die Verbindung zwischen der Einen Wirklichkeit und dem Rest der Schopfung.®?

Ibrahim Hussain verweist auf tafsir-Werke, fasst aber zusammen, dass es ein Geheim-
nis bleibt und sieht darin wiederum einen Hinweis, dass man die auliya’ fiir einen Zu-
gang zu diesem Geheimnis braucht:

Manche Kommentatoren sagen, dass nur Gott das Wissen dariiber hat. [...] Manche Kom-
mentatoren sagen, Gott und der Prophet wissen es am besten, [...] und manche, dass die
huraf al-muqatta‘a eine bestimmte Signifikanz haben. [...] Ein Kommentator, sein Name war

maulana “Abdel Qadir as-Siddiqi aus Indien, hat in seinem Bahru [-*Ulum gesagt, dass Gott

97 Orug Giiveng, 2016.

98 Radiya al-Alawi, 2016; zur koranischen Erzdhlung von Salomon und der Konigin von Saba vgl. K.
27:22—44. Von einer Heirat ist im Koran nicht die Rede. Es ist zudem darauf hinzuweisen, dass ihre
Aussage auch auf eine Weise gelesen werden kann, in der nicht die Konigin von Saba, sondern Radiya
al-Alawi keine Antwort geben will: ,[...] Es ist wie mit Sulaiman und der Kénigin von Saba: die Leute
haben mich gefragt: Hat er sie geheiratet oder nicht? Ich habe nicht geantwortet. Diese Ambiguitit ist
— wie beim Beispiel der koranischen Beschreibung der Himmelsreise und der dabei erlebten Gottesnihe
des Propheten als Beispiel fiir das sufische Erleben (s. Kapitel 4.3) — potenziell als weitere Ebene der
sufischen Fortschreibung und der Ubertragung des Koran auf das eigene Verhalten zu diskutieren.

99 Amat an-Nur, 2015.
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das Wissen von den huruf al-mugqatta®a auch einigen Heiligen Gottes gewéhrt. [...] Gott gibt
das Wissen, wem Er will. [...] Ein [anderes] Beispiel: Gott sagt im Koran bi-smi llahi r-rahmani
r-rahim ya’ sin1%° — Imam Ga®far as-Sadiq, der vom ahl al-bait war, [...] sagt, dass das Wort
yasin ya saiyid bedeutet, also Fiithrer, daher sagt er, dass dieses yasin sich auf den Propheten
bezieht, [...] Gott gibt das Wissen der mugatta‘at [auch] einigen Seiner Leute, die Er liebt
und die Er wiéhlt. [...] Die huraf al-muqaita‘a sind [...] ein Geheimnis zwischen Gott und
dem Propheten und denen, denen Gott das Geheimnis eroffnet. Doch auch hier bedarf es
der Kontemplation, [...] die Leute verstehen die Weisheit oder die Geheimnisse eines Verses
nicht, lassen wir die mugqatta‘at beiseite, daher muss man eine Beziehung zu den Leuten des
Koran, mit dem Leuten Gottes haben. Und [das sind] die Sufis, die auliya’, — [denn] Gott gibt

ihnen viele Eroffnungen.!!

Sah Halili hebt die Besonderheit hervor, dass keine Erklirungen vom Propheten
Muhammad oder den Imamen dazu iiberliefert sind. Zudem verweist er auf eine

moderne, numerische Auslegung, die der dgyptische Biochemiker Ragad Halifa (gest.
1990) vorgelegt hat,'°2 aber die schon lange unter den ,Wissenden existiert habe. Letzt-
endlich haben die huraf al-muqatta‘a fiir jede:n aber nur eine individuelle Bedeutung.

Der Koran erklart nicht, was das ist. Wir haben keine Erklarung vom Propheten Muhammad,
und die Schiiten haben es auch von keinem der Imame, der zum Beispiel gesagt hitte, was
die Bedeutung davon wire, und wie wir es verstehen sollen. Der Prophet Muhammad er-
klarte es nicht, sondern rezitierte es nur: alif lam mim. [...] Er mag fiir einige spezielle Perso-
nen etwas gesagt haben, aber das haben wir nicht tiberliefert. [...] Einige der ‘urafa” haben
entsprechend ihres personlichen Verstidndnisses einige Erklarungen dafiir. Eine der Erkla-
rungen, die jetzt die meisten Leute akzeptieren, ist die Erkldrung, [... die schon] von vielen
‘urafa’ gesagt [worden ist], aber einer der Minner, der sie sehr berithmt gemacht hat, war
Dr. Rasad Halifa [...] Er sagt, dass der gesamte Koran entsprechend eines mathematischen
Systems offenbart wurde [...], es ein mathematischer Schliissel ist, um den Wundercharakter
des Koran aufzuzeigen, dass der Koran nicht von einem Menschen gemacht worden ist. Es
ist Gottes offenbarter Koran. Das ist eine Erkldarung, aber wir haben andere Interpretationen
dieser Dinge, [jedoch] weder vom Propheten noch von den Imamen. Welche Erklarung Sie
auch immer haben, es ist die personliche Erkldrung eines Menschen, der begonnen hat, da-
ritber nachzudenken. — Wir wissen nicht, warum es sie gibt. Daher kann jeder seine eigene
Erklarung dafiir haben.103

100 Vgl. K. 36:1.

101 Ibrahim Hussain, 2015.

102 Vgl. Lohlker, 2000, passim; Nguyen, 2012, 28. Nguyen betont, dass Halifas Bewegung United Submit-

ters International letztlich marginalisiert wurde, da Halifa prophetische Qualitét fiir sich beanspruchte.
Interessanterweise sagt Sah Halili, dass Halifas These weitgehend anerkannt ist. Er distanziert sich al-
lerdings von ihm, da er ihn als Sympathisant der Wahhabiya sieht.

103 Sah Halili, 2016.

Publikation im Sinne der CC-Lizenz BY 4.0




Al-huraf al-mugatta‘a |

Sah Halili verzichtet jedoch darauf, seine eigene Erklarung anzufiihren, so er denn eine
hat. Unvergleichlich offener geht Hesmat Riazi mit dieser Frage um. Spéter berichtet er
von einer Vision, die er hinsichtlich der Bedeutung der Aurif erlebt habe.

Die huraf al-muqatta‘a, alif lam mim oder andere, iiber die sie sagen, dass es Geheimnisse
sind, sind kein Geheimnis mehr fiir mich, weil ich das in mir selbst gesehen habe. Daher ist
es kein Geheimnis mehr fiir mich, weil es etwas fiir mich bedeutet. [...] In einer Vision, als ich
weder schlafend noch wachend war, habe ich es gesehen. Ich habe in mir gesehen, was die
Bedeutung von alif lam mim ist.10%

Ein Lichtpunkt kam und wurde eine riesige Lichtquelle, die iiberallhin Licht warf. Jeder
Lichtstrahl wandelte sich zu Allah: alif lam ha®, alif lam ha’, alif lam ha’, alif lam mim und
dann war da etwas wie ein dikr-Zirkel, der sagte: Allah, Allah, Allah, Allah! Dieser wurde zum
ganzen Universum. Ganz plotzlich wurde ich selbst ein Lichtpunkt in diesem Zirkel, wurde
hineingezogen in diesen Zirkel. Fiir sechs, sieben Stunden war ich in dieser Ekstase, das Licht
fithlend, und dann als ich aufwachte, als ich wieder bewusst war, bemerkte ich, dass dies die
Geschichte ist. Es ist Gott.105

Auch Ahmad Dabbagh fiihrt eine ,visiondr“ begriindete Erkldrung an, allerdings die
seines spirituellen Ahnherren ‘Abd al-“Aziz ad-Dabbag. Dessen Erkldrung der Auraf
al-mugatta‘a sei ein wahrer ,Augendéffner, denn eine solche ,Darstellung der Wirklich-
keit des Koran“ wiirde man weder ,zuvor“ noch ,danach” wieder finden. Nach Dabbagh
sind die hurufkeine gewohnliche Sprache, sondern himmlischen Ursprungs, die durch
enorme Vieldeutigkeit charakterisiert ist. Die koranischen Auraf sind — &hnlich wie bei
Neuwirth (s.o.) — eine Verbindung zur transzendenten lauh al-mahfiiz.

“Abd al-*Aziz ad-Dabbag wurde nach bestimmten Worten im Koran gefragt, die nicht verstind-
lich sind, wie die Anféinge von verschiedenen Suren, wie alif lam mim, ya’ sin, ta” ha’ und so
weiter, denn die Leute wundern sich, was sie bedeuten. [...] Saiyid “Abd al-*Aziz ad-Dabbag,
war eine solche Person, dass er die lauh al-mahfiz, die Wohlverwahrte Tafel'°¢ sehen konnte.
[...] Alles ist in ihr geschrieben, sie ist Gottes Buch im Himmel, konnte man sagen. Nun, saiyid
“Abd al-*Aziz ad-Dabbag sagte, dass diese Buchstaben nicht von der arabischen Sprache sind.
Sie sind Suriyani. Also, die Person, die Suriyani kennt, sie wird verstehen. Und was ist Suriyani?
Suriyani war die allererste Sprache, die auf dem Antlitz der Exrde gesprochen wurde, es war die
Sprache saiyidna Adams, Friede sei auf ihm. Alle anderen Sprachen sind aus dieser entsprun-

gen: Arabisch, welche auch immer. Die ihr am allernédchste Sprache jetzt ist Sanskrit.197 [...] Es

104 HeSmat Riazi, 2016.

105 Ders.

106 Vgl. K. 85:22.

107 Ahmad Dabbagh sagt eigentlich Sinsikrit. Ich frage nach, ob er damit Sanskrit meine, was er bejaht. Ex
betont aber mit Nachdruck, dass selbst Sanskrit weit vom Suriyani entfernt wire.
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war eine Sprache, die, wenn Sie Buchstaben sprechen wiirden, zum Beispiel mit einem Wort
konnen zehn Seiten gesagt werden. [...] Es ist eine wunderbare, geheimnisvolle Sprache. Es war
die Sprache von saiyidna Adam, [...] es war die Sprache der Engel. Engel sprechen auch jetzt in
dieser.198 — Es ist die Sprache der arwah, der Geistkorper (spirits). Es ist die Sprache des Para-
dieses [...] und jetzt ist es auch die Sprache von bestimmten auliya’, die verwaltende Verpflich-
tungen von Gott, erhaben ist Er, erhalten haben [...], wie Gott sie den Engeln zugeteilt hat, so
hat Er einige dieser Pflichten diesen Leuten zugeteilt. Wenn sie einander einmal in 24 Stunden
treffen, dann sprechen auch sie in dieser Sprache. Bis auf sie kennt keiner diese Sprache. Wenn
jemand diese Sprache kennt, dann gehort er entweder zu diesen hoherrangigen auliya’, oder er
hat mit ihnen gelebt und hat von ihnen gelernt. [...] Sidi “Abd al-°Aziz ad-Dabbag sagte, dass
diese Buchstaben des Koran [...] in der Suriyani-Sprache sind und die lauh al-mahfuz ist in die-
sen Buchstaben geschrieben, und im Koran sind sie ebenfalls geschrieben. [...] Der Buchstabe
sad (=) wird mit einem groflen Kreis geschrieben, der die Stadt Fez bedeckt. Darin ist die
Interpretation, ein Kommentar geschrieben. So, das ist wiederum eigentiimlich, das werden
Sie nirgends in der Literatur tiber den Koran finden. [...] Das steht insbesondere in Verbindung
zum Sufismus, und des Inneren des Koran, dem batin. [...] Denn er hat diese Fragen von der
Quelle erfragt, vom Gesandten Gottes, Segen sei auf ihm, und von der Quelle, die die lauk al-
mahfuzg ist.109

Auch fiir Sidi Muhammad sind die hurif ein Zugang zu anderen Realitdten. Sie beinhal-
ten ,viele tiefe Bedeutungen® und ,das ist wichtig zu verstehen®. Er deutet sie zunéchst
als Hinweise auf die Polyvalenz des Koran, deren Bedeutungen dem Propheten und in
Folge den Sufis gegeben wurden. Ndhert man sich dem Koran in Hingabe und ,tiefer
Hoflichkeit", so wiirde Gott einen Engel senden und dem sich um das tiefe Wissen des
Koran Bemiihenden neue Erkenntnis gewahren.

Jeder Buchstabe gibt Thnen zehnfach von den heiligen Dingen. Zehnfaches durch jeden
Buchstaben: alif, lam, mim — dreifig. Dann gibt Er Thnen dreiflig Dinge, dreiflig Dinge, die

sehr heilig sind. Er 6ffnet das Tor fiir Sie — viele Tore 6ffnet Er. Er 6ffnet fiir Sie dreiflig.1"°

Gleichzeitig versteht Sidi Muhammad die Aurif als Schwurformel der Wahrhaftigkeit
der gottlichen Rede, die auch von den Gldubigen in voller Verantwortung zu iiberneh-
men ist.

108 Dieses himmlische Suriyaniist in Bezug zu K. 2:31-33 zu setzten, wo Gott Adam die Sprache lehrt und
dieser wiederum den Engeln. Siehe zu dieser Stelle auch den Anfang des Kapitels. Es ist nicht anzuneh-
men, dass Ahmad Dabbagh oder “Abd al-“Aziz ad-Dabbag Sariyani als Syro-Aramiisch versteht, wie es
O’Kane und Radtke in ihrer Edierung des Ibriz auslegen und folglich auch tibersetzen, vgl. in: al-Lamat,
2007, xvii, 403. Zur Erkldrung der kosmologisch-spirituellen Bedeutungen der Auruf bei ad-Dabbag/
al-Lamati vgl. ebd., 437-457.

109 Ahmad Dabbagh, 2016.

110 Sidi Muhammad, 2015.
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Alif lam mim dalika [-kitab la raiba fih, die Bedeutung: Gott ist, wie Er sagt: wa-llahi [-*azim
- yamin, yamin. Wissen Sie, wenn jemand sagen will: ich lege meine Hand auf den Koran, da-
mit ihr wisst, dass ich die Wahrheit spreche. Alif lam mim, der erste Name Gottes: Allah. Ich
lege meine Hand darauf, um Allah zu sagen, und keine Liige zu sprechen, [...] und ich sage
Allah, — wa-llahi (bei Gott)! [...] Das ist die Bedeutung. Wenn er die Wahrheit spricht, okay.
Aber wenn er seine Hand auf den Koran legt und er sagt: wa-llahi, und er nicht die Wahrheit

spricht: — Was passiert mit ihm? In das Feuer [mit ihm]! Einige Sachen sind nicht einfach.!!!

Auf Sufi Tabibs zentrale Verwendung der Auruf al-muqatta’a und deren Kombinatio-
nen (Shakli Daryo) habe ich bereits in seinem Profil hingewiesen. Bei Sufi Tabib dienen
diese Buchstaben unter anderem als Katalysator physischer Kraft. Denn tiber die im-
pulsive Aussprache der Aurifkonne man sich an eine ,gottliche Energie“ anschlieflen.
Nachdem Sufi Tabib mehrere Kampfsportarten praktiziert hatte, begann er, die ,innere
Energie“ der ,koranischen Shakli Daryo“ zu nutzen und kreierte ein ,koranisches Kung
Fu“. Er demonstriert, dass ein rein korperlich ausgefiihrter Faustschlag eine bestimmte
,physiologische Kraft hat. St6f3t man aber ein ,Huah“ oder ,Hu!“ ( s4; Er fiir Gott; vgl.
z.B. K. 2:255, 59:22—23) aus, dann kann ,man eine andere Ener- gie nutzen‘. Ruft
man ,Alif (') — dann ist das eine véllig andere Energie, und das ist im Koran®. Einer sei-
ner Sohne nutze diese ,gottliche Energie“ und gewinne so alle Wettkdmpfe. Zudem be-
ansprucht Sufi Tabib, die hurif, die mit verschiedenen Kérperstellen beziehungsweise
,Energiezentren“ in Verbindung stehen, fiir seine medizinische Behandlung nutzen zu
kénnen.

Mit dem Koran mache ich die Diagnosen. Fiir die Diagnosen, die ich mache, brauchte die mo-
derne Medizin zehn Tage. Ich mache die exakte Diagnose in dreiflig Sekunden. [...] Wahrend
der Behandlung benutzen wir nur die koranischen Shakli Daryo. Im Yoga zum Beispiel gibt
es sieben Chakren, aber im Nursafardiya-System — im Koran gibt es 14 Energiezentren. All
das hat Nursafardiya von Grund auf aus dem Koran studiert. [...] Alle Medikamente, die ich
gegenwertig benutze, [...] [haben] eine koranische Bezeichnung. Daher kommt es: Wenn ich

an den Koran denke, sehe ich sofort die Energie Gottes. Sie ist sehr stark.1?

Mitra Asadi fithrt zunédchst verschiedene Auslegungen an, versteht die huraf al-mu-
gatta‘a aber letztlich auch als Zugang zu bestimmten ,Energieniveaus* und dartiber

111 Ders,; zitiert anfangs aus K. 2:1—2 € Alif Lam Mim. Dies ist das Buch, in dem kein Zweifel ist ... Ubers.
Bobzin 2019; Sidi Muhammad bezieht sich dann wohl auf Stellen wie K. 56:27,38,90-91, 74:39, in
denen von den ,Leuten der Rechtschaffenheit* (ashab al-yamin) gesprochen wird, vgl. zu dieser Ubers.
Asad 2011.

112 Sufi Tabib, 2015. Sufi Tabib wendet eine Pulsdiagnose an, die in Bezug auf die 14 Energiezentren und
den Energiefliissen zwischen diesen steht. Er verschreibt auf die Diagnose Didten und kriduterbasierte
Medikamente.
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hinaus zu anderen Wirklichkeitsebenen. Es ist darauf hinzuweisen, dass der Aspekt der
gottlich-menschlichen Kommunikation ihre Ausfithrungen umrahmt.

Viele Schriftgelehrte glauben, dass Gott jedes Mal bestimmte Buchstaben nutzt, um zu zei-
gen, dass Er die gleichen Buchstaben, die auch Menschen verwenden, nutzt. Er hat den Koran
mit thnen verfasst, damit sie ihn verstehen und ihm folgen konnen. Einige Forscher meinen,
dass die Buchstaben, die am Anfang einer Sure stehen, diejenigen sind, die ganz hiufig in
dieser Sure gebraucht werden. Das wiirde einer Statistik dhneln. Einige Sufis meinen jedoch,
dass sie ein Geheimnis (ramz) zwischen Gott und seinem Propheten sind: Er wusste, was sie
bedeuteten. Wir sind jedoch nicht dariiber informiert, weil es uns nicht hilft. Andere sind
der Meinung, dass sie wie ein Code sind. Ein mystischer Code, welcher zeigt, woriiber die
jeweilige Sure handelt. Einige nehmen an, dass sie ein Code fiir verschiedene Energieniveaus
sind. Es gab verschiedene Offenbarungen. Jede Offenbarung ist ein Universum und die Tiiren
werden sich auf verschiedenen Energieniveaus 6ffnen [rezitiert darauf hin emphatisch:] ya
alif lam mim, ya ha’ mim, ya ya’ sin. Eine andere Erkldrung ist, dass diese Buchstaben eine
Vorbereitung waren und es also etwas dauerte, bis die Sétze oder die ayat der Offenbarung
flieflen konnten. Denn die Momente der Offenbarung (wakhi) waren keine leichte Zeit fiir den
Propheten. Der Prophet hat sich in einen Teppich eingehiillt und sich warm gehalten, er ist
sogar ohnmichtig geworden, wihrend er auf die nichste Offenbarung wartete. Das ist kein
einfaches Gesprich, denn wenn der Schopfer der Welt mit seinem Propheten spricht, kann

es nichts Kleines sein!!3

Zwischenreflexion 2

Was sufische Zugéinge zum Koran wie auch andere Methoden sufischer Wahrheitsfin-
dung entscheidend charakterisiert, ist die Auffassung, dass es Wirklichkeitsebenen gibt,
die im Verborgenen (gaib) existieren. Es ist im sufischen Verstdndnis jedoch moglich,
diese direkt und tatsdchlich zu erfahren. Dafiir muss der Sufi durch die Kontemplation
der Verse des Koran wie der Zeichen in der geschaffenen Welt, vor allem aber durch
das Gottesgedenken (dikr) in die Wirklichkeiten des Verborgenen tibertreten (‘ibra).
Gelingt dieser Ubertritt, so wandelt sich die Qualitiit des Bewusstseins von einem ab-
strakten Glauben zu einer unmittelbaren Realisierung der koranischen Botschaft. Ein
solches liminales Erleben wird von Sufis mit Versen des Koran in Bezug gesetzt wie:

£ Wollen sie nicht vor Gott niederfallen, der das Verborgene in den Himmeln und auf Erden

zutage bringt und der weif, was ihr verbergt und offenlegt? 314

113 Mitra Asadi, 2016; verweist am Ende auf K. 73:1-9, 74:1—7.
114 Vgl. Béwering/Casewit, 2016, 37—40; K. 27:25; Ubers. Bobzin, 2019.
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Wie zu Anfang dieses Kapitels dargestellt vertreten Sufis eine mehr oder weniger aus-
geprédgte Sprach- und Erkenntniskritik. Allerdings werden sufische Erfahrungen bis in
die Gegenwart durchaus in Worten ausformuliert, niedergeschrieben und somit auch
festgeschrieben. In Bezugnahme auf das bisher Dargelegte verstehe ich diese Uberlie-
ferungen als eine Dokumentation der momentanen Erfahrung des Koran durch die
jeweiligen Sufis und weniger als eine allgemein giiltige Dogmatik. Denn die sufische
Erfahrung kann — so Abu Nagr as-Sarrag — zu einem Ubermafl an Bedeutung fiithren,
die sich mitunter als berauschte Aussage (Sat/) manifestiert."s Um ein solches Erleben
auszudriicken, bedienen sich Sufis zumeist Symbolen und der imaginativen freien As-
soziation, die sie wiederum auf den Koran zuriick projizieren.

Die von mir interviewten Sufis betonten mehrheitlich die zentrale Position des Pro-
pheten Muhammad als Vorbild oder als Mittler in der Kommunikation Mensch-Gott.
Allerdings vertritt keine:r der Befragten die Meinung, dass die Kommunikation zwi-
schen Gott und Mensch sich auf den Propheten beziehungsweise auf die historische
Verkiindung des Koran beschriankt oder mit dieser endet. Die interviewten Sufis streben
vielmehr nach einem Gespriach mit Gott und berichten davon, dieses auch zu erleben.

Oft werden aber auch Mittler betont, die in Nachfolge des Propheten die gottlich-
menschliche Kommunikation tiber den Koran, aber auch iiber diesen hinaus gewéhr-
leisten und unterstiitzen wiirden. Diese Fahigkeit wird vor allem der Familie des Pro-
pheten (ahl al-bait) und deren Nachkommen sowie den Gottesnahen (auliya®) und in
deren Folge den jeweiligen Sufi-Meister:innen zugeschrieben. Diese fungieren als au-
thentische Ubersetzer:innen der koranischen Botschaft und leben eine Methode vor,
wie man selbst mit Gott in Kommunikation treten kann. Ist eine solche Kommunika-
tion hergestellt, gehen einige der Sufis aus, direkte Information von Gott zu erhalten,
die auch iiber den Wortlaut des Koran hinausgehen kann. Oft werden die unverbun-
denen Buchstaben (huraf al-mugqatta‘a) des Koran als wirkungskriftig beschrieben,
durch den Koran iiber den Koran hinauszugehen.

So wird das eigentliche Begreifen des Koran fiir viele Sufis erst durch ein visionéres,
para-rationales, vor allem aber performativ erlebtes Verstehen und Umsetzen moglich.
Dabei wird die Grenze zwischen Interpretationsgegenstand und Interpretierenden,
zwischen dem Lesen und dem Produzieren von Zeichen tiberschritten. Eine solche
tiberschreitende Interpretation (ta‘bir) ist als Transfer von Imagination zu Imagina-
tion zu verstehen.”® Wie in den folgenden Kapiteln dargelegt, streben die Sufis in die-
sem interpretativen Prozess danach, sich mit dem personlich erlebten Koran zu tiber-
schreiben und ihn auf diese Weise fortzuschreiben, weiterzusprechen und tatsiachlich
zu leben. Der Koran wird fiir die Sufis so zu einer Lebenswirklichkeit, in der sie sich
versprechen, Gott nahe zu kommen, mit ihm in eine Kommunikation zu treten und
mit spezifischen Erkenntnisfahigkeiten ausgestattet zu werden.

115 Vgl. Aba Nasr as-Sarrag nach Ernst, 1985, 12.
116 Vgl. Almond, 2004, 113f.
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9. Sufische Reflexionen uber den Koran und die Aufgabe
des Menschen

Es stellen sich zahlreiche Fragen, zu welchen Implikationen die dargelegte, direkte
oder indirekte sufische Kommunikation mit Gott durch den Koran fiithrt: Was sagt der
Koran fiir die hier interviewten Sufis iiber Gott, iber den Menschen und iiber die Be-
ziehung zwischen Mensch und Gott aus? Hat eine erlebte gottlich-menschliche Wech-
selwirkung Konsequenzen fiir das eigene Verhalten? Folgen daraus Impulse, dieses
Verhiltnis zu optimieren? Was ist die Funktion des Menschen in der Schopfung in Be-
zug auf den Koran? In welches Verhiltnis setzen Sufis diesseitige und andersweltliche
Bedeutungsebenen?

In einem Uberblick iiber die sufischen Traditionen lege ich dar, dass die Welt
mit ihren Phdnomenen - als die Schopfung Gottes — von Sufis grundsitzlich positiv
konnotiert wird. Diese wird in zahlreichen Varianten als Ort der Selbstenthiillung
der gottlichen Existenz und in Bezug zum Koran als das von Gott zur Verfiigung ge-
stellte Zeichensystem der Gotteserkenntnis verstanden. Kritisch bis abwertend wird
es aber von vielen Sufis gesehen, wenn dieses Zeichensystem als die letztgiiltige Re-
alitdt missverstanden wird. Denn das komplexe System an Zeichen berge fiir den/die
Interpretierende:n auch die Gefahr der Ablenkung und Verstrickung.! Neben positi-
ven und teilweise vorsichtigen Haltungen steht auch eine Vielzahl an sufischen Aussa-
gen, die die diesseitige Welt (dunya) durchaus negativ bewerten. Hierbei wird primér
der Irrglaube angeprangert, dass die Welt die einzige Wirklichkeit sei und man sich in
eine Abhingigkeit von dieser begibt. Fiir diese Sufis ist es nicht nur hinderlich, son-
dern gefahrlich oder gar fatal, die spirituelle, andersweltliche Wirklichkeit der ahira zu
Gunsten des diesseitigen, materiellen Weltlichen aufzugeben.

Nun korreliert die Qualitidt der subjektiv wahrgenommenen Wahrheiten fiir Sufis
wesentlich mit der Qualitit der Beziehung des Individuums zu Gott. Ist diese unaus-
gereift, so ist auch die Erkenntnismoglichkeit nicht nur der spirituellen, sondern auch
der phdnomenologischen wie der sozialen Wirklichkeiten eingeschrankt und verzerrt.
Fiir Sufis obliegt dem Menschen daher die Entwicklung dieser Beziehung. Dafiir muss
der Sufi sich notwendigerweise bemiihen, sein oder ihr Selbst zu erziehen. Da aber fiir
gewohnlich jede:r seine/ihre eigene, letztendlich ephemere Wahrheit als wirklich und
authentisch verteidigt, sind die physische und die soziale Lebenswirklichkeiten, nicht
anders als der Koran, immer wieder neu zu reflektieren und zu interpretieren.2 Die su-
fische Bewertung des subjektiven Bewusstseins des Menschen ist — wie erwédhnt — am-

1 Vgl. Hajatpour, 2017, 138-149; Knysh, 2017, 79-84.
2 Das dynamische Verhiltnis zwischen limitierter Interpretationsmoglichkeit und sufischer Bemiihung,
diese zu {iberschreiten, wird u. a. abgeleitet von K. 23:53 € ... erfreut war jede Gruppe iiber das, was ihr
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bivalent. Fiir viele Sufis birgt dieses Bewusstsein zwar das Potenzial zu einer tieferen
Erkenntnis, stellt aber gleichzeitig ein diesbeziigliches Hindernis dar.

Vor allem frithe Sufis beklagen angesichts des gottlichen Wirkens die Ahnungslo-
sigkeit und Nichtigkeit des Menschen als vergidngliches Geschopf in teils drastischen
und vorwurfsvollen Worten: So liefle Gott seine Geschopfe in einer ausweglosen Situ-
ation existieren, in der der Mensch gar nicht anders konne, als zu fehlen. Denn selbst
ein anscheinender Erkenntnisgewinn oder ein vordergriindiger Verdienst in der Glau-
benspraxis mag sich als Trugschluss erweisen.? Hatim al-Asamm (gest. 851/52) etwa
reflektiert diese Ungewissheit in der Wahrheitsfindung und der spirituellen Entwick-
lung in Bezug auf das koranische Narrativ itber Adam — dem Urbild des Menschen —
und Satan als dessen Widersacher, die beide das Schicksal teilen, ihre Gottesnihe zu
verlieren:

,Lass dich nicht tduschen durch einen guten Ort! Kein Platz ist besser als das Paradies, und
doch ist Adam darin das bekannte Urteil widerfahren. Lass dich nicht tduschen durch viele
gottesdienstliche Handlungen! Denn was dem Satan zustief3, geschah nach langer Zeit got-

tesdienstlichen Handelns.“4

Das sufische Gottesbild und Daseinsverstidndnis oszilliert zwischen Verziickung und Exr-
schiitterung. Dies geschieht analog zur koranischen Darstellung Gottes durch die Attri-
bute der Schonheit (gamal) und der Erhabenheit (galal). Einige Sufis aber bekriftigen,
dass diese beiden, letztlich flielenden Kategorien von einer gottlichen Anziehungskraft
(gadb) tiberlagert werden. Diese wirkt durch den Koran unwiderstehlich auf den wahr-
haft Liebenden und 16st schliefilich jede Binaritit auf. In einem solchen Sog und im
Wunsch nach der Vereinigung mit Gott wird alles andere als unwesentlich und vorlaufig
wahrgenommen. Dementsprechend ist auch die Verstehensbemiihung des Koran nicht
abzuschliefSen, oder in den Worten Aba Nasr as-Sarrags (gest. 988): ,Wie es bei Gott
kein Ende gibt, so gibt es auch beim Verstehen seines Buches kein Ende.“s

9.1 Die Einsheit Gottes und die Aufrichtigkeit des Menschen

Die hier vertretenen Sufis weisen mitunter sehr unterschiedliche Zugénge zur korani-
schen Darstellung des Wesens Gottes wie auch hinsichtlich der menschlichen Position

eigen wary und K. 12:76: € ... Im Rang erhghen wir, wen wir wollen. Und iiber einem jeden, der Wissen
hat, steht ein Wissender. } Ubers. Bobzin, 2019; vgl. Ahmed, 2016, 24.

3 Vgl. Kermani, 2015, 379-395.

4 Hatim al-Asamm nach Kermani, 2015, 381; zu klassischen sufischen Reflexionen iiber Adam und den
Satan im Koran und den daraus folgenden Ubersetzungen auf das Erleben der jeweiligen Sufis vgl. Cop-
pens, 2018, 135-164.

5 Vgl. Kermani, 2015, 392, 396; as-Sarrag nach ebd., 131.
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zu diesem auf. So ist fiir Amat an-Nur Gott eine iiber alle Vorstellungen erhabene Exis-
tenz. Der Mensch aber hat potenziell Zugriff auf diese, wenn er seine eigenen Vorstel-
lungen als unwirklich erkennt und durchschreitet.

Die Attribute Gottes sind Seine Qualitdten. Sie bezeichnen (qualify) Thn — aber, was Gott
ist, in Seinem essenziellen Selbst, oder essenziellen Sein, bleibt unbegreitbar (unknowable),
weil der Koran sagt: Gott ist formlos. Gott ist transzendent und unvergleichbar. Der Heilige
Prophet, Friede sei auf Thm, wurde von den Arabern gefragt: [...] Beschreibe uns diesen Gott,
iiber den Du predigst. Was ist die Natur deines Gottes? In diesem Moment wurde die Sure
al-Ihlas offenbart: [...] qul huwa lahu *ahad Allahu s-samad lam yalid wa-lam yalad wa-lam
yakun la-hu kufu’an ahad.®* Wenn Sie fragen, was der Koran tiber Gott sagt, ist alles in die-
ser Sure. [...] [Fiir den Menschen bedeute das] das Negieren aller falschen Gétter, die die
Menschheit erschuf, und das Bestitigen der Existenz der einzigen Wirklichkeit — der einen
Wirklichkeit hinter allem.” [...] Der Begriff, der im Koran hinsichtlich des Unglaubens ge-
braucht wird, ist kufi. Und kufr bedeutet zu bedecken, zu verschleiern (conceal). — Unglaube
ist nichts anderes als die Wahrheit zu verdecken, zu verdecken, was wahr ist. Glaube, iman,
ist nichts anderes, als das Wirkliche zu bestitigen, und durch das Bestétigen des Wirklichen,
in einen Zustand des amana zu gelangen, was Frieden ist. [...] Gott sagt im Koran: Alles Gute
kommt von Mir und alles Bose ist von eurem Selbst, von der nafs, der beschrénkten nafs, dem
Ego-Bewusstsein des Menschen. — Jedes und alles, was sich selbst als gegensitzlich oder als
im Widerspruch zum gottlichen Willen behauptet (affirms), ist bose (evil), und was immer
sich mit dem géttlichen Willen, der gottlichen Ordnung oder dem géttlichen Befehl synchro-

nisiert und harmonisiert, das ist, was gut ist.8

Wie Amat an-Nur und andere Sufis fithrt auch Orug Giiveng die Ihlas — und zwar als
»eine sehr, sehr hiibsche Erklarung fiir Gott“ — an. Diese Sure sei ein ,Expresskurs” iber
die ,komplette“ oder ,vollkommene“ Existenz Gottes (Allahu *ahad), die ,nicht Teil-Teil“
ist, ,nichts braucht und alles abdeckt* (Allahu s-samad). Diese Einsheit ist fiir Orug
Giveng der Ursprung aller Dinge: ,Alle kommen von demselben Weg. Irrend machen
die Menschen die Unterschiede und die Schwierigkeiten.“ Um dies zu vermeiden und
zur Einheit zuriickzukehren, muss man konsequent und mit dem richtigen Fokus an
sich selbst arbeiten:

6 K. 112:1—4 € Sprich: Erist Gott, der Eine, Gott, der Bestindige, er zeugte nicht und wurde nicht gezeugt,
und keiner ist ihm ebenbiirtig: § Ubers. Bobzin, 2019; Amat an-Nur verweist zu Anfang zudem auf K.
42:11.

7 Amat an-Nur betont an anderer Stelle, dass alle Propheten von Anbeginn der Zeit dieselbe Botschaft
gebracht hitten, vgl. z. B. K. 3:59-64, 21:25.

8 Amat an-Nur, 2015; zum Verdecken der Wahrheit vgl. z. B. K. 24:39—40; zu amana vgl. K. 3:154, 8:11,
24:55 u. a; zitiert zum Ursprung des Guten und Bosen K. 4:79; verweist in Bezug auf die sich widerset-
zende Selbstbehauptung des Menschen auf K. 45:23, vgl. dazu auch K. 4:81, 10:35.
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Tagwa ist eine Arbeit am Verhalten mit einer Spiritualitdt von sehr hoher Qualitdt. Wenn
man an der Universalitit arbeitet, sammelt man natiirlich schon mal viele Punkte. Aber es
ist notwendig, dass man an dem richtigen Thema arbeitet.®

In dhnlicher Weise betont Amat an-Nur, dass man im eigenen Bemiihen (gihad) eine
Harmonisierung mit der goéttlichen Einheit anstrebt, um so zum ,Ursprung zuriickzu-
kehren“. Dieser Aspekt steht fiir sie im Zentrum der koranischen Ansprache an den
Menschen.

Mabda’ ist der Ursprung und ma‘ad ist die Riickkehr: Der Ursprung der Schopfung, der Ur-
sprung der Menschheit und die Riickkehr. Wir sind alle auf der Riickreise jetzt, nach der
Schopfung. — Das ist das grundlegende Thema des Koran, wiirde ich sagen, das wieder und
wieder wiederholt wird, auf vielen verschiedenen Wegen, durch den Koran hindurch. Die
Surat al-Fatiha fithrt dieses fundamentale Thema ein, mabda® wa-ma‘ad, Ursprung und
Riickkehr: Von wo kommen wir und wohin gehen wir? Der ganze Koran ist ein Kommentar

darauf.10

Sidi Muhammad bezieht sich ebenfalls auf die Fatiha (K. 1) wie auf die Ihlas (K. 112).
In Bezug auf letztere betont er die Einsheit und Vollkommenheit Gottes, die sich durch

seinen ,ersten Namen Allah* ausdriickt. Doch Gott hat eben — zumeist 99 gezihlte —
weitere Namen oder Qualititen. Die Fatiha weist auf jene Qualitéten hin, die nach Sidi

Muhammad fiir den Menschen besonders entscheidend sind.

Gott, ja: al-hamdu li-llahi rabbi [-*alamin ar-rahman ar-rahim. Er ist der Barmherzige: ar-
rahman ar-rahim, maliki yaumi d-din, und Er hat den Letzten Tag geschaffen: maliki yaumi
d-din iyaka na‘bud. Wichtig, das sagt Er, es ist sehr wichtig — fiir jedermann, zu sagen, zu
glauben, dass Gott jeden Tag bis zum Letzten Tag schuf, und Er alles schuf. Das meine ich, ja.
Denn Gott sagt: innani “ana llah. Ich bin alles, Ich bin Gott fiir alle Menschen, ohne Unter-
schied. Ich schuf alle Menschen. Ich gebe jedem, was er braucht. Das ist, was Er sagt. — Und
auch: Gott leitet die Menschen, Gott sei gepriesen. Gott sagt: Ich lehre die Menschen, wie
man betet, Ich lehre die Menschen, wie man sich erinnert. Alles! Das heift es: Gott, Er hilft.
Wer lehrt uns? Gott.!!

Sidi Muhammad versteht grundsétzlich jede Sure als Ansprache an die Menschheit im
Allgemeinen, wofiir die im Koran wiederholte Ansprache ,ya “aiyuha n-nas* (vgl. z. B. K.
2:21) reprisentativ steht und fiir den $aik aussagt: ,Erkennt Gott und handelt entspre-

9 Orug Giiveng 2016; zum Begriff tagwa, der oft als ,Gottesfurcht‘ oder ,Gottesbewusstsein® iibersetzt
wird, vgl. K. 2:197,237, 5:2,8, 7:26, 9:108-109, 20:132, 22:32,37, 48:26, 49:3, 58:9, 74:56, 96:12 u. a.
10 Amat an-Nur, 2015.
11 Sidi Muhammad, 2015; zitiert mit innani ‘ana llah aus K. 20:14.
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chend mit euren Mitmenschen.“ Denn es ist nur Gott, der alleine vollkommen ist, und
der ,den Menschen geschaffen und geformt hat“. Sidi Muhammad betont folglich mit
Nachdruck, dass man ohne Gott nichts ist und seine Hilfe braucht. Daher spricht Gott
die Menschen auch mit ,0 ihr meine Diener“ (ya ‘ibadi; vgl. z. B. K. 29:56, 39:53) an.
Folglich kann nach dem Saduli-§ai/ die angemessene Antwort des Menschen nur sein:
,Nur Du bist mein Gott. Darum bitte ich Dich, mit tiefer Hoflichkeit“, und erklart wei-
ter: ,Denn der Sklave (slave) ist hoflich (polite) — vollstindig.“ Diese Dienerschaft als
»Sklave“ deutet Sidi Muhammad jedoch nicht als eine unreflektierte Unterjochung des
Menschen unter eine hohere Macht, sondern als bewusste Annahme einer Beziehung
der Fiirsorge: ,Er hat Sie geschaffen. Er lehrt Sie. Und Er lehrt Sie, wie man mit Gott ist.
Er lehrt Sie, dass es wichtig ist, ehrlich zu sein, und aufrichtig, und all das.“ Denn Stolz
sei das primére Hindernis fiir eine solche aufrichtige Beziehung mit Gott, aber auch in
Bezug auf die Mitmenschen und die gesamte Schopfung.

Die gottliche Botschaft zielt darauf ab, Gott als Einen, Seine Offenbarung, Seine Wirklichkeit
in der Schopfung und das Kommen der Stunde anzuerkennen, wie auch, dass die Muslime
einander Geschwister sind. Das ist auch Inhalt der ersten Offenbarung durch Gabriel: Lies

(igra”)! Das ist der Weg des sich Hingebens (taslim).12

9.2 Der Sollzustand des Menschen in der Schopfung

Nach Sidi Muhammad erméglicht dieses hingebungsvolle Lesen des Daseins dem Men-
schen, zu erkennen, dass die gesamte Schopfung Gott preist, dass die gesamte Schop-
fung in Hingabe, also muslim ist:

Die gesamte Schopfung [...] wa-"inna min $ai’in ’illa yusabbihu bi-hamdihi, alles schuf Er, um
Gott anzubeten. Bis hin zu den Tieren und auch die Vigel, aber die Menschen verstehen die
Sprache der Tiere und der Vogel nicht. [...] Gott aber sagt: all diese beten.!®

Auch Baba Mondi vertritt eine universalistische Perspektive auf Gott und das Dasein
und betont die Wichtigkeit der Erkenntnis, dass der Mensch eigentlich nie wirklich
vom ,gottlichen Ursprung“ getrennt ist. Das bedeutet fiir ihn aber auch, dass man das

12 Ders,; zum igra’ vgl. K. 96:1,3; zum ,Lesen“ der universalen Wahrheit vgl. K. 15:85, 21:49; zu Sidi Mu-
hammads sufischem Verstindnis der koranischen Verwendung der ,Muslime*“s. Kapitel 11.8.

13 Ders,; zitiert aus K. 17:44 '{’ Die sieben Himmel lobpreisen Seinen grenzenlosen Ruhm, und die Erde
und alles, was sie enthalten; und es gibt nicht ein einziges Ding, das nicht Seinen grenzenlosen Ruhm
und Preis lobpreist: aber ihr (o Menschen,) fehlt, die Weise zu erfassen, in der sie Ihn rithmen! Wahrlich
Er ist nachsichtig, vielvergebend. § Ubers. Asad, 2011; vgl. dazu und auch in Bezug zu den Vigeln K.
24:41, vgl. auch K. 22:18.
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Urteil iiber die Taten am ,Tag des Gerichts“ (yaum ad-din) allgegenwiértig und selbstver-
antwortlich vollziehen muss.

Gott (Zoti) ist das Universum von allem. Der Mensch ist das Beispiel [Dolmetsch: die Refle-
xion Gottes]. Der Koran sagt: Nicht der Himmel, nicht der Boden, nicht meine Erde kann Mich
umfassen, Mich kann nur das gldubige Herz des Gldubigen umfassen.!* Das heif3t, Gott ist im
Herzen der Menschen. Der Thron Gottes ist das Herz des Menschen.!® [ ...] Wir miissen dieses
Leben leben, und wenn der letzte Tag kommt, brich dir den Hals! — Es hat schon eine Bedeu-
tung fiir den Menschen, dass man mit positiven Resultaten hinkommt, und nicht mit negati-
ven. Dies ist ein begrenztes Leben und kein Unendliches.!® [...] Den Satan (saitan) haben Sie
mit Thnen mit, den $aitan sollten Sie nicht drauflen suchen. Ich habe Thnen gesagt, der Thron
Gottes ist im Herzen des Menschen. Wenn Sie etwas Gutes tun, gute Handlungen setzen, Gu-
tes sprechen, wird Ihr Herz grofier. Wenn Sie das Gegenteil tun, wird das Herz klein werden.
Sie haben es in Ihrer Hand, niemand anderes sonst. Das bedeutet, der Teufel symbolisiert das
Schlechte. Wir sollen [aber] nicht woanders danach suchen, sondern in uns selbst.'”

Husamuddin Meyer deutet den Satan als Personifizierung des Hochmuts, sieht ihn —
wie die meisten anderen befragten Sufis — jedoch nicht als externe ,Person” oder Kraft,
sondern als inneres Prinzip, das ,immer versucht, sich mit der nafs zusammen zu tun,
um die Menschen vom richtigen Weg wegzuhalten“ (vgl. z. B. K. 2:36). Letztendlich ist

diese Personifizierung des Abweichens fiir ihn aber eine Hilfestellung von Gott. Er er-
klart: Es hat ,natiirlich den Vorteil, dass man damit beweisen kann, dass man ihm nicht

folgt. Wenn es ihn nicht gibe, konnte man das nicht beweisen.” Dieser Aspekt ist auch

einer der Griinde, warum Husamuddin Meyer die ,Hauptthemen des Koran“ als auf die

Barmherzigkeit Gottes hinweisend sieht.

Das beginnt mit: bi-smi llahi r-rahmani r-rahim, im Namen Gottes des Barmherzigen; rahmati
wasi*at kulla $ai” Meine Barmherzigkeit umfasst alles; wa-ma *arsalnaka “illa rahmatan li-l-

Salamin, Wir haben dich zu nichts anderem geschickt als Barmherzigkeit fiir die Welten.!8

14 Das ist kein Zitat aus dem Koran, sondern eines bei Sufis beliebten, angeblichen hadit qudst.

15 Zum Zusammenhang von Schépfung und dem Thron Gottes vgl. K. 10:3, 11:7, 13:2, 20:1-8, 3214, 57:4
u. a,; zur durch das ,Herz* gemachten Erkenntnis, dass Gott die Allmacht iiber alles Geschaffene hat, vgl.
K. g40:7.

16 Ich deute Baba Mondis Aussage als einen Verweis auf die koranischen Hinweise, dass man nicht wisse,
wann das Leben endet, oder wann ,die Stunde“ kommt, und man daher jederzeit ein aufrichtiges Leben
fithren miisse, vgl. K. 6:31, 7:187, 20:15, 30:55, 33:63, 43:61, 79:42—44 u. a.

17 Baba Mondi, 2018; zum Zusammenhang zwischen Offenbarung, guten Taten und dem Genesen der
Herzen vgl. K. 3:103,159, 10:57, 15:47, 50:37, 94:1-8; zum Versiegeln, Erblinden und Verkiimmern der
Herzen vgl. K. 2:7, 4:90, 11:5, 22:46, 40:35; zum Zusammenhang des Handelns und dem jeweiligen Zu-
stand der Herzen vgl. K. 2:74; zum eigenverantwortlichen Handeln unter filschlich vorgebrachten Vor-
winden satanischer Einfliisterung vgl. K. 3:155, 59:16.

18 Husamuddin Meyer, 201s5; fithrt zunédchst die basmala an, die jede Sure bis auf die neunte einleitet:
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In Anlehnung an den Korankommentator al-Qurtubi erklart auch Ibrahim Hussain die
Ihlas als eine ,prizise und reine Einfithrung in Gott“ und das entsprechende menschli-
che Verhalten. ,Diese Sure fokussiert auf die Aufrichtigkeit und man muss aufrichtig
an die Einsheit (oneness) Gottes glauben®, da er ,in der Kontrolle von allem ist. Alles
ist abhédngig von Gott, doch Gott ist von nichts abhéngig. Also, wiederum, ein Ruf zum
Schopfer. Fiir Ibrahim Hussain ist die daraus folgende zentrale koranische Aussage fiir
den Menschen nicht die Willkiir, sondern die ,Gerechtigkeit Gottes".

Der Koran sagt uns: Gott ist der aller Gerechteste. [...] Im Leben mag Ihnen Ungerechtigkeit
widerfahren, aber Sie wissen, dass Gott immer Gerechtigkeit bringen wird. Wenn Thnen ir-
gendeine Ungerechtigkeit in diesem Leben passiert, wird Thnen Gott Gerechtigkeit bringen,

im néichsten Leben. Er schaut zu.1?

Die Qualitét Gottes als gerechter Schopfer verbindet auch Ibrahim Hussain mit den
Eigenschaften der ,Behutsamkeit, Gnade und des Mitgefiihls (rahma). Gott erinnert
uns daran, wie Er diejenigen bestrafen wird, die Tyrannei betreiben [...], was diesen
Leuten widerfahren wird, die zulm, die Ungerechtigkeit den Leuten angetan haben.
Allerdings betont er, dass Gott den Menschen auch fehlend geschaffen hat. Daher muss
sich der Mensch um seine ,Aufrichtigkeit* bemiihen. Die Richtschnur dafiir liegt fiir
ihn wiederum im Koran:

«

In einem Vers sagt Gott: [...] wa-ida an‘amna ‘ala l-insan, Wir haben dem Menschen viele
Segnungen gegeben, a‘rada wana’a bi-ganibihi, ex, a‘rada, er vernachléssigt (neglect) sie
[...] wa-ida massahu $-$arru, und wenn er mit einer Schwierigkeit befallen ist, dann wird er,
kanayu’san, aufgeregt (upset). [ ...] Gott, gepriesen und erhaben ist Er, sagt in einem anderen
Vers: huliga l-insanu da‘ifan. Gott sagt, dass der Mensch schwach geschaffen worden ist, was
bedeutet, dass wir Menschen sind und Fehler machen. Wir sind nicht perfekt. Perfektion
ist eine Qualitét, die gehort zu Gott. — Wir Menschen, wir haben keine Perfektion. [...] In
einem Vers sagt Er: Gott macht kein zulm, Gott tut dem Menschen keine Ungerechtigkeit
an. Wihrend es die Menschen sind, die sich selbst Ungerechtigkeit antun. Dieser Vers ist
wiederum eine Erinnerung an die menschliche Gattung (the human race) und daran, wie
wir die Menschlichkeit verloren haben. Wie bewahren (retain) wir die Menschlichkeit? Wir

sammeln uns selbst durch das Lernen des Buch Gottes.20

4 Im Namen Gottes, des barmherzigen Erbarmers $ Ubers. Bobzin, 2019 beziehungsweise 4 Im Namen
Gottes des Allergnadigsten, des Gnadenspenders §° Ubers. Asad, 2011, vgl. dazu auch Asad, 2011, 25,
Kommentar zu 1:1; Meyer zitiert dann aus K. 7:156 und 21:107.

19 Ibrahim Hussain, 2015; vgl. z. B. K. 39:69.

20 Ders,; zitiert K. 17:83, dann aus K. 4:28 und verweist schlief(lich auf K. 10:44.
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9.3 Gottliche Vollkommenheit - Menschliche Vollkommenheit?

He$mat Riazi gehort zu den Sufis, die davon ausgehen, dass der Mensch Perfektion und
Vollkommenbheit erreichen kann. Er erklart, dass man durch das meditative Gottesge-
denken erleuchtet werden und erfahren kann, dass Gott ,Ihr ganzes Sein iibernimmt*,
dass ,Gott alles umfasst* (Allahu muhit).* Denn der Mikrokosmos (al-‘alam as-sagir)
des Menschen steht fiir HeSmat Riazi in unmittelbarem Zusammenhang mit dem Mak-
rokosmos (al-*alam al-kabir) der Schopfung. Die verbindende und aktive Kraft bezeich-
net der Sufi als das Licht (nur), von dem der Koran spricht, und das auch durch den
Koran wirkt.

Es gibt insgesamt drei Biicher. [...] Buch heifit auf Arabisch kitab. Es meint etwas, das ge-
schrieben ist. Es gibt drei Biicher im gesamten Dasein: Eines ist das kitab at-takwin, welches
das Buch des Universums ist. Eines ist das kitab al-insan, welches das Buch des menschlichen
Wesens ist, und eines ist das kitab al-qur’an, welches das Buch des Koran ist. — Der Mensch ist
der Mikrokosmos (al-‘alam as-sagir) und das gesamte Universum ist der Makrokosmos (al-
Salam al-kabir). Der Koran ist das Zwischenglied (intermediate), wie jemand oder etwas da-
zwischen (wasiga), um kitab al-insan und kitab at-takwin zu verbinden: das Universum und
das menschliche Wesen miteinander zu verbinden und zu kombinieren. Schlieflich sollte

[...] Alles eins sein.?2

Ist diese Verbindung als Einsheit der Existenz (wahdat al-wugud) erreicht, dann driickt
dies nach He$mat Riazi die Qualitit des vollkommenen Menschen (al-insan al-kamil)
aus. Sah Halili hingegen vertritt ein Verstindnis des insan al-kamil, das iiber eine solche
Erkenntnishaltung deutlich hinausgeht:

Dieser vollkommene Mensch ist etwas, das immer existieren, das im Universum prisent sein
muss. Denn das ist die Bedeutung des Universums. Wenn Sie es aus dem Universum wegneh-
men, dann wiirde das Universum bedeutungslos werden. Es wiirde bedeutungslos werden

und daher wiirde es vollig kollabieren.?3

Die tatsdchliche Person, die den Status des vollkommenen Menschen erreicht, wire
fitr ihn jedoch immer nur die ,Manifestation des vollkommenen Menschen, nicht der
vollkommene Mensch selbst‘. Denn die Person ist als Mensch sterblich. Dennoch ist
es nach Sah Halili wichtig, an diesen ,Rahmen“ des ,imamats oder der walayat “ zu
glauben, denn ,dann ist alles, was Sie machen, korrekt. Ihr Gebet wird korrekt sein, Ihre
Arbeit wird korrekt sein: Sie sind auf dem Weg Gottes* (fi sabil Alldh;vgl. z. B. K. 57:10).

21 Zumuhit vgl. K. 2:19, 3:120, 4:108,126, 8:47, 9:49, 11:84,92, 29:54, 41:54, 85:20.
22 He$mat Riazi, 2016.
23 Sah Halili, 2016.
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Nach Sah Halili ist das der Ansatz der Schiit:innen und teilweise der Sufis, die so
,Erlosung” finden konnen. Das ist die ,Basis von jeder Religion“. Aber in jeder Religion
gibt es auch jene, die unreflektiert nur die ,Gebote“ — zumeist formuliert durch ,die
Gelehrten“ — befolgen. In Bezug auf den Islam sind das fiir Sah Halili die Sunnit:innen.
Deren Bezug zu Gott ist allein der Gehorsam, der auf ,Belohnung“ ausgerichtet ist,
ohne ,sich selbst irgendetwas zu fragen“ und sich somit nicht ,zu stoéren*. Sah Halili
fithrt weiter aus, dass es den Menschen, die nur oberfliachlich den Geboten folgen, nie
ersichtlich werden wird, warum Gott im Koran iiber den Menschen als seinen Die-
ner oder Sklaven spricht (vgl. z. B. K. 2:90). Warum verspricht er Belohnung wie bei
einem Sklaven, der ,gehorcht und alles so macht, wie es der Meister will“, oder droht
Bestrafung an, wenn ,er rebelliert oder die Dinge, die Er befiehlt, nicht auf die beste
Art tut?“ Der Isma“ili-saih argumentiert darauthin, dass der Koran den Menschen auf
der Ebene anspricht, auf der er oder sie eben ist. Wenn sich die Menschen nicht be-
miihen, sich zu dndern, werden sie auf dieser Ebene bleiben. Sie werden Gott ,nie
verstehen konnen“. Sie werden nur den Ordern folgen, ohne zu fragen: ,Warum muss
ich beten und warum muss ich auf diese Weise beten? Warum muss ich fasten, und
warum in diesem Monat, in diesem Zeitraum fasten (vgl. z. B. K. 2:43—45, 2:183-189)?"
Wirklicher Glaube hingegen liegt fiir Sah Halili in der von Liebe getragenen, ,absolu-
ten verbindlichen Hingabe“. Hier gibt es auch keine ,Kluft* mehr ,zwischen Gott und
Schopfung” und ,Sie konnen graduell gleich wie Gott werden, weil all die Attribute
Gottes in Thnen manifestiert sind. Der Imam ist die vollkommene Manifestation aller
Attribute Gottes.“24

Auch Sufi Tabib geht davon aus, dass der Koran die Menschen auf unterschiedli-
chen Ebenen anspricht. Folglich gibt es auch fiir ihn unterschiedliche Beziehungsqua-
litdten zwischen Gott und Menschen.

Ich kann seltsame Dinge iiber den Koran sagen. Sehen Sie, Gott teilt die Menschen im Koran
in drei Grade ein: Sklaven, die Menschen, die nicht an Gott glauben [wollen; verwendet fiir
glauben den Konjunktiv; Anm. Y. H.], und die Freunde. [...] Der Koran zeigt, dass Gott mit
den Menschen geméf ihres Grades spricht. Zum Beispiel sagt Gott zu den Sklaven im Koran:
Thr miisst Angst vor Mir haben. Thr miisst immer Gebete fiir Mich verrichten. Hier stellt sich
eine Frage: Wenn Gott méchtig ist, alles hat, und fiir Sich nichts braucht, warum verlangt Er
das Gebet fiir sich? Machtig. Machtig. Diese Frage; die Menschen wissen das nicht. Warum,
wenn ich zum Beispiel reich bin, warum gibt es so viel fiir mich? Ich bin reich, warum? Wenn
ich alles habe, warum muss ich mich hinstrecken und meine Gebete sagen? Oder warum
helfen? Was und womit? Oder er ist arm, er ist Sklave. Das ist ein Geheimnis im Koran. Nie-
mand kann auf die Frage eine Antwort geben. Zweitens — im Koran zeigt Gott, dass Er die

Menschen, die nicht an Gott glauben, nicht mag, dass Er ihnen die Hélle geben wird. Damit

24 Ders.
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zeigt der Koran die Hiérte Gottes. Die Harte — Er ist sehr traurig. Er ist nicht zufrieden. Im

Koran zeigt man den Gott so. Drittens, das sind die Freunde, das sind die Sufis.25

Die géttliche Ansprache gemifs des Grads der Menschen ist fiir Sufi Tabib Ausdruck der
gottlichen Qualitdt der ,Schlauheit*,26 der man als Sufi durch Nachfragen und durch
das Streben nach Vollkommenheit begegnen und entsprechen kann und auch soll. Das
Vorbild dafiir ist fiir ihn die koranische Darstellung Moses. Nach Koran 7:143 will Mo-
ses Gott sehen. Gott antwortet aber Moses, dass dieser dazu nicht bereit ist. Gott offen-
bart sich darauthin einem Berg in Sichtweite, den Sufi Tabib mit dem Berg tir?? iden-
tifiziert. Der Berg bricht in Ehrfurcht vor Gott in sich zusammen (vgl. auch K. 59:21)
— ,der Berg wurde wie Erde“ — und gleichsam wirft sich Moses zu Boden. Er erkennt,
dass er Vollkommenbheit erstreben muss, um die Wahrheit Gottes zu erfahren. Dafiir
muss er von ,einem der Dieners Gottes“ lernen. Denn dieser agiert zwischen den ,zwei
Fliissen, Schwarz und Weif“, also jenseits der moralischen Konventionen von ,gut und
bose“. Doch Moses wundert sich iiber diese gottliche Anweisung: ,Warum soll ich zu
ihm gehen, wenn ich doch Prophet bin?! Gott sagt: Ich habe dich doch zum Propheten
gemacht. Aber Mein Sklave der Sklaven hat durch Vervollkommnung Meine Energie er-
langt. Du musst hingehen und das Wissen dieses Mannes studieren.” Sufi Tabib schldgt
dann den Bogen zu Koran 18:60-82, wo die Geschichte der Begegnung Moses mit eben
jenem ,Diener Gottes“ — fiir Sufi Tabib ist dieser das Sinnbild des vervollkommneten
Sufis — beschrieben wird. Dariiber hinaus sieht Sufi Tabib in den ,vielen Geschichten’
des Koran, wie Gott seine ,Beziehungen zu Seinen Freunden hat, und dass Gott durch
viele Qualitdten Seine Existenz zeigen kann: Gut, schlecht, hart, sehr gut mit Seinen
Freunden‘. Die Gottesfreunde aber erkennen schliefilich, dass es ,nur eine Stufe [gibt]
und das ist die Stufe Gottes".

q

Darum gibt es in der Nursafardiya einen Grad: die Energie Gottes, die Energie Gottes zu er-
reichen und Kontakt aufzunehmen mit Gott, mit Seiner Energie, mit Seiner Existenz, um
Vervollkommnung zu erreichen aus allem, was uns Gott in unserem Inneren gegeben hat,
und damit [...] der Gesellschaft zu helfen.?8

25 Sufi Tabib, 2015; zu den drei Graden vgl. K. 56:7-11; zum Grad der ,Sklaven® vgl. K. 7:55-56, 16:50-51,
32:15-16, 39:16 u. a,; zu den Anweisungen an den Menschen, Gott trotz seines Reichtums beziehungs-
weise seiner Selbstgentigsamkeit (gani) anzubeten, vgl. K. 2:263,267, 4:131, 6:133, 10:68, 14:8, 22:64,
27:40, 31:12,26, 35:15, 47:38, 57:24, 64:6; zu Gott, der die ,Ungldubigen“ wegen ihrer destruktiven
Handlungen ,nicht liebt* (la yuhibb), vgl. K. 2:276, 3:32, 4:107, 5:64, 6:141, 30:45, 31:18, 42:40 u. a,; zur
daraus folgenden Zuweisung in die Hélle vgl. z. B. K. 7:179.

26 Sufi Tabib sagt wortlich ,Fuchs® (renard); zur koranischen Darstellung Gottes, der iiber alle menschli-
chen Planungen und Intrigen erhaben sei, vgl. K. 3:54, 7:99,183, 8:18,30, 10:21, 13:33,42, 1446, 22:18,
27:50, 68:45.

27 Vgl. K. 2:63,93, 4:154, 19:52, 20:80, 23:20, 28:29,46, 52:1, 95:2.

28 Sufi Tabib, 2015.
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Der Koran ist fiir Sufi Tabib das zentrale Medium, diese Vervollkommnung zu erreichen,
wenn man ihn als Anleitung fiir eine transformative Erkenntnishaltung versteht und
anwendet.

Die Bibel kann man wie ein historisches Buch lesen, man kann alles verstehen. Doch den
Koran kann man nicht [auf diese Weise] verstehen, weil eine aya, die hier beginnt, in einer
anderen aya zu Ende gebracht wird. Das hat Gott deshalb gemacht, damit die Menschen
nach Vervollkommnung streben, damit sie suchen. Nursafardiya hat mehrere geheime Sys-
teme des Koran gefunden. Auf diesem Wissen bauen die Aktivititen auf. Anders gesagt, der
Organismus als vervollkommnete Existenz hat die Fahigkeit, gottliche Information direkt

von Gott aufzunehmen.29

Im Gegensatz zu He$mat Riazi, Sah Halili und Sufi Tabib will sich Radiya al-*Alawi auf
keine Spekulationen iiber das Wesen Gottes oder iiber das Potenzial des Menschen, mit
Gott in eine Einheit zu treten beziehungsweise Vollkommenheit zu erlangen, einlassen.
Auch sie fithrt die Ihlas an und deutet sie niichtern als: ,Er ist der Schopfer, wir sind die
Schopfung. Wir sind die Anbetenden, Er ist der Angebetete.“30 Diskutiert man ihre Hal-
tung in Hinblick auf Sah Halilis Kategorisierung des religivsen Zugangs, so sei sie der
Beziehungsform ,Herr und Sklave/Sklavin“ zuzuordnen. Fiir sie — und auch fiir viele
andere Sufis — ist es aber gerade die Kultivierung dieser Beziehung des Dienens, in der
Gott in absoluter Transzendenz verstanden wird, die man als Sufi anzustreben hat. Das
heifdt allerdings nicht, dass diese Sufis nicht ebenfalls die Liebe oder Barmherzigkeit
als die Essenz des gottlichen Wirkens ansehen. Jedoch lehnen sie ein menschliches
Streben nach einer Annidherung an oder gar eine Vereinigung mit Gott ab.

9.4 Die Beziehung zu Gott und die Aufgabe des Menschen

Basit Khan etwa bezeichnet Gott zwar als den ,wahren Liebenden*, doch ist dieser fiir
ihn iiber jede Immanenz in der Schépfung, geschweige denn tiber jedwede Inkarnation
in diese erhaben: ,Gott braucht das nicht, Mensch zu sein. In dem Moment, in dem
Gott zum Menschen werden wiirde, ist er nicht mehr Gott (vgl. K. 6:100-102)!“ Auch
Basit Khan fiihrt fiir seine Argumentation die Z4/as an und versteht sie als den Hinweis
auf die transzendente Einheit Gottes, die getrennt und anders ist als alles Geschaffene.
Aus dieser Perspektive heraus liegt fiir ihn ein grobes Missverstdndnis im Glauben, in
allem das Wirken Gottes zu suchen.

29 Ders.; zum schrittweisen Annehmen der Offenbarung durch spirituelle Bereitschaft beziehungsweise zu
den verschiedenen ,Facetten* (Ubers. Asad, 2011) vel. K. 3:3, 18:54, 83:7-14,18-21.
30 Radiya al-*Alawi, 2016.
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Allah ist ein einzigartiges Wort. — Ein anderes Wort ist ~aqq, wie wir alle wissen. [...] Gott hat
die Macht iiber alle Dinge. [...] Die Leute glauben [aber], dass Gott alles machen kann, doch
Gott macht nur Gottes Dinge. Nicht, wie die Leute glauben, was Gott machen kann, und dass
Gott alles machen kann. Diese Leute, die kennen nur das Wort Gott, aber kennen Gott nicht.
Die haben es nur von anderen Leuten gehort und benutzen dann das Wort: Gott, Gott, Gott,
Gott! — O mein Gott, o mein Gott, schreien sie. Gott hat Macht iiber alle Dinge — aber Gott
macht tausende Dinge nicht: Gott kann nicht liigen, kann nicht ungerecht sein; kann keine
Ungerechtigkeit (zulm) tun. Wissen Sie? Es gibt viele Dinge wie diese. — Gott ist ein Gott, wir
glauben an die Einsheit (oneness), das wird tauhid genannt. [...] Und dann gibt es die Quali-
titen von Gott, wie Gott ist. Gott ist der Méchtige iiber alle Dinge. Wenn Gott will, gibt Gott
Leitung fiir den Menschen, [auch] ohne jeglichen Propheten dieser Welt [...]. Aber — Gott
schickte die Propheten, sodass kein Hindernis fiir die Leute bestehen bleibt. — Gott braucht

gar nichts von den Menschen.3!

In Bezug auf die verschiedenen vorhergehenden Perspektiven auf das Verhéltnis zwi-
schen Gott und Mensch nimmt Siileyman Bahn eine Mittelposition ein. Fiir ihn basiert
die koranische Beschreibung Gottes auf zwei Grundprinzipien, in denen ,sich Gott
personlich erkladrt. Das eine ist die Barmherzigkeit gegeniiber seiner Schopfung, das
andere, dass die Schopfung ihm dient. Was zunéchst als strenge Hierarchie erscheint,
die auf der Bedrohung durch Strafen basiert, 16st sich fiir Silleyman Bahn dadurch auf,
dass sich der Mensch, wenn er sich hingibt, selbst verwirklicht und Freiheit in Gott
erlangt.

w
-

Gott hat fiir sich selbst das Gesetz der Barmherzigkeit geschaffen. Das ist eine gewaltige
Aussage. [...] Der Koran spricht ja immer wieder iiber die positiven Qualitdten Gottes, aber er
spricht auch immer wieder von der Strafe, nicht? Und wie fehlgeleitet die Leute sind und was
sie alles falsch machen. So lenkt er den Blick immer wieder auch auf die andere Seite. — Aber
wenn Gott von sich im Koran spricht, dann spricht Er fast immer, nicht immer, aber fast im-
mer vom Barmherzigen, vom Giitigen. Er spricht auch manchmal vom Strafenden, selbstver-
stiandlich. Wenn Er von der Strafe spricht, impliziert Er das ja auch. [...] Wesentlich aber ist,
und das ist sozusagen in der Genesis des Koran beschrieben: Und Wir schufen die ginn und
die Menschen, dass sie Uns dienen. In diesem Dienst liegt die Hauptaufgabe des Menschen.
[...] Das ist nicht so schwierig. Jeder braucht nur das zu tun, zu dem er eben geschaffen ist.
Aber das kann er nur bewiltigen, wenn der Mensch das wird, was er ist, oder wieder wird,
was er ist, dass es ihm bewusst wird: Das bin ich! Dann ist er eigentlich automatisch schon
im Dienst. Und funktioniert als Diener. — Obwohl er einen sogenannten freien Willen hat, ist

er dann trotzdem als Diener freiwillig angeschlossen. Das ist ein wesentlicher Unterschied

Basit Khan, 2014; zur Aussage, dass Gott leitet, wen er will, vgl. z. B. K. 2:142; zu den von den Propheten
iiberbrachten Offenbarungen als klare Hinweise vgl. z. B. K. 22:16; dazu, dass Gott nichts braucht vgl. K.
10:68, s.o.
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zum zwanghaften Diener, zum Sklaven, der gar nicht anders kann. Wir Menschen haben die
Moglichkeit anders zu sein, aber wenn wir diesen Dienst freiwillig auf uns nehmen, dann ist
es der wahre Dienst, der uns zusteht. Nur den kénnen wir erfiillen. Jeder Mensch hat seine

eigene Verbindung mit Gott.32

Mitra Asadi sieht die Méglichkeit der Vervollkommnung des Menschen hingegen we-
niger in der Selbstverwirklichung des Menschen, sondern im Erreichen seiner Selbst-
losigkeit.

Das heifit alles, was man macht oder sagt, wenn Sie ohne Selbst sind, [und nicht glauben,
vom eigenen] Gehirn [bestimmt zu sein], und die Planungen und Gedanken vielmehr aus
dem Herzen kommen, und diese durch Gott gemacht werden, dann sind Sie ein Instrument
dafiir. Thre Handlungen sind durch Gott und daher in Einheit mit Gott, Er ist der Planer. Alles,
was Sie gemacht haben und alles, was Sie machen miissen, ist das, woriiber Gott entschieden
hat.33

Fiir Ahmad Dabbagh ist die Grundfrage, die ,wirklich grof3e Frage fiir die Menschen
aller Religionen und der Philosophie: Warum hat Gott die ganze Schopfung letztend-
lich geschaffen?” Ein wesentlicher Aspekt dieser Frage ist fiir ihn der Ursprung des
Bosen. Denn fiir ihn kann Gott nicht die Quelle (masdar) der Ungerechtigkeit (zulm),
sondern nur der Gerechtigkeit (‘adl) sein. Die Qualititen Gottes seien schlie8lich ,al-
asma [-husna (die schénen, guten Namen), sie sind nicht al-asma s-si’a (die schlechten
Namen)“. Alles Schlechte wurde daher geschaffen und existiert durch das freie, aber
wverschleierte“ Bewusstsein des Menschen.

Sagen wir, das ist die Sonne dort, und wo kommt die Dunkelheit her? Das Licht kommt von
der Sonne. Wenn ich dies hier herstelle [richtet ein Papier in das Sonnenlicht, das einen
Schatten wirft]: Auf dieser Seite wird Dunkelheit sein. — Ja! Dunkelheit existiert, aber es ist

wegen des Schleiers, der gekommen ist. Denn in der Sonne gibt es keine Dunkelheit.3+

Dieses schattenwerfende Bewusstsein ist es auch, das die Dualitdt zwischen Anbeten-
den und Angebetetem schafft; Gott aber ist fiir Ahmad Dabbagh iiber jede Dualitit er-
haben. Der Sufi kann und soll durch eine Angleichung an die Qualititen Gottes, die in

32 Siilleyman Bahn, 2015; verweist zum ,Gesetz der Barmherzigkeit* auf K. 6:54, vgl. auch K. 7:156; zitiert
in Bezug auf den ,Schépfungsgrund“ der ginn und der Menschen K. 51:56; zum ,wahren Dienst* des
verwirklichten, unabhingigen und somit freien Menschen vgl. K. 2:177, 6:94, 9:60 u. a.; zu den ginn und
dem ginn-Glauben vgl. Hentschel, 1997.

33 Mitra Asadi, 2016; vgl. K. 22:18 und den hadit qudst, der davon spricht, dass die Wahrnehmungen und
Handlungen der Gottesnahen die Gottes wiren, vgl. https://sunnah.com/qudsigo/25, letzter Zugriff:
12.06.2021.

34 Ahmad Dabbagh, 2016; vgl. K. 13:33.
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menschlicher Form wiederum durch den Propheten reflektiert sind, jene unwirkliche
Dualitét iiberwinden, die der Ursprung der ,Siinde“ ist.

Er hat unendlichen Qualititen, und eine von diesen ist wadud, dass Er liebt. Er hat uns in der
Essenz nicht fiir die Anbetung geschaffen, Er bedarf der Anbetung nicht. Er bedarf dessen
nicht, gekannt zu werden, und so weiter. Er ist frei von Alldem. [...] Hier lautet die Frage
immer: Warum ist die Stinde eine Siinde? Da ist auch die Frage, was ist gut, was ist schlecht?
Was ist Siinde, was ist Tugend? Jetzt wissen Sie, dass alles, was mit den Qualitdten Gottes
iibereinstimmt oder in Verbindung steht, gut ist. [...] Alles, was im Gegensatz dazu steht, ist
das, was Siinde ist.35

Die hier vertretenen Sufis geben auf unterschiedliche Art und Weise an, sich durch das
Reflektieren des Koran der Beantwortung der Fragen des Daseins annidhern und diese
im Koran auch finden zu kénnen. Voraussetzung dafiir sei aber, den Koran eingehend
und unauthorlich zu reflektieren. Ibrahim Hussain erkldrt dies auf folgende Weise:

Der erste Schritt ist: Lesen. Die erste Offenbarung war: Lies! War es nicht so? igra® bi-smi
llah "igra®. [...] Er hat ihn auf Arabisch offenbart, sodass Sie Ihren Intellekt nutzen kénnen.
Wenn Sie Arabisch nicht lesen kénnen, dann sollten Sie ein Buch auf Englisch — oder welche
Thre Sprache auch ist — besorgen und lesen. Als allererstes miissen Sie lesen. Ohne zu lesen,
kann die Kontemplation nicht aufkommen. [...] Aber da gibt es etwas, das sogar vor dem
Lesen existiert, und das ist Respektieren. [...] Was sagt Gott im Koran? [...] la yamassuhu “illa
mutahhariuna. Beriihre es nicht, ehe du nicht gereinigt bist. [...] Also Respektieren gefolgt
vom Lesen, [...] — was dem Lesen folgen soll, ist das Reflektieren, und danach [...] werden Sie
in der Lage sein, die Worte Gottes zu leben. Und so sollte man wirklich sein Leben leben. Das

ist die Beziehung, die wir mit dem Buch Gottes, gepriesen und erhaben ist Ex, haben sollten.36

Auch Amat an-Nur formuliert eine dhnliche Methode, problematisiert aber stiarker die
Versuchung, zu einer zu raschen Interpretation zu kommen. Man muss vielmehr kon-
tinuierlich weitersuchen, um zu den tieferen Erklarungen des Koran iiber das Dasein
zu gelangen. Fiir sie sind die Auslegungen des Koran zusatzlich durch gesellschaftliche
Verzerrungen verdeckt. Sie fragt sich folglich iiber viele Koranauslegungen:

Oder ist es etwas, das ihm durch menschliche Interpretation aufgestiilpt (superimposed)
wurde? Ich habe lange Zeit tiber diese Verse nachgedacht, iiber sie reflektiert, und ging sie

wieder und wieder durch, und kontemplierte sie: Plotzlich 6ffnete sich etwas, und ich war

35 Ders.; zur Qualitéit al-Wadud vgl. K. 11:90, 85:14.

36 Ibrahim Hussain, 2015; verweist in Bezug auf ,Lies“ auf K. 96:1; auf die arabische Sprache und die Nut-
zung des Intellekts auf K. 43:3; zitiert in Bezug auf das Respektieren und sich Reinigen K. 56:79; zum
intensivierten Reflektieren per se vgl. K. 75:16-18.
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fahig, einen anderen Weg zu sehen, diese Verse zu lesen, die in einer sehr diskriminierenden
Art gelesen wurden. Das ist eine Erfahrung, die ich mit dem Koran hatte, an der ich festgehal-
ten habe. Es inspirierte mich, daran zu bleiben, mich mit dem Heiligen Text zu befassen, um
zu seinem wahren Licht zu gelangen. Denn das Licht wurde irgendwie durch menschliche
Interpretation bewalkt, — fiir eine lange Zeit. [...] Ich versuche also, eine konstante Beziehung
mit dem Koran einzuhalten. Ich werde das Buch fast jeden Tag 6ffnen, etwas daraus lesen
und die Botschaft daraus nehmen — in diesem Moment. Der Koran muss zu mir direkt spre-
chen, damit ich fihig bin, seine Bedeutung in meinem Leben zu realisieren. Daher versuche
ich diese Botschaft im Sinn zu behalten, fiir diesen Tag, und fahre fort, zu dieser Reflexion zu-
riickzugehen, im Verlauf meines Tages, und sehe, wie und wann ich diese Fithrung anwenden
kann. Auf diesem Weg gelingt es mir, eine Art von lebendiger Beziehung mit der Botschaft

zu entwickeln.37

9.5 Der Tag des Gerichts: Reflexion und Verantwortung

Wird diese Methode der fortlaufenden Interpretationsbemithung und unmittelbaren
Umsetzung der koranischen Botschaft angewendet und eingehalten, so kann man nach
Amat an-Nur Antworten auf die groflen Fragen finden. Dies gilt auch fiir die anderen
Sufis des Samples. Oft werden hierbei die koranischen Darstellungen des Tags des Ge-
richts (yaum ad-din) und des Satans ($aitan) als eine Richtschnur fiir eine verantwor-
tungsvolle Haltung hinsichtlich des eigenen Denkens und Tuns angefiihrt.

In Bezugnahme auf die Fatiha sieht Ibrahim Hussain Gott als den einen, ,der alles
kontrollieren wird, an diesem Tag des Gerichts“. Warum ist das jedoch fiir den Men-
schen wichtig, zu wissen? Zunéchst legt Ibrahim Hussain dar, dass die ,guten Leute im
Himmel“ (zitiert mit inna l-abrar lafi na®im K. 82:13) sein werden, und die ,schlechten
Leute in der Holle“ (vgl. K. 82:14), wo sie ,schwerwiegende Bestrafung” erwartet (zi-
tiert mit inna ‘ahdahu *alimun sadid aus K. 11:102). Es sind die ,Tyrannen und Kri-
minellen®, die dieses Schicksal ereilen wird. Doch daraufhin betont er, dass all diesen
koranischen Beschreibungen der Aspekt der kompromisslosen Selbstverantwortung
zugrunde liegt, die von Gott gepriift wird.

Der Grund, warum Gott diese Sachen sagt und Er den Letzten Tag erwihnt, [...] [ist Folgen-

der]: yauma tagidu kullu nafsin ma ‘amilat min hairin muhdaran, es ist der Tag, an dem jede

37 Amat an-Nur, 2015; sie bezieht sich zu Anfang ihrer Auslegungen auf die Diskriminierung und Margina-
lisierung von Frauen, die fiir sie nicht durch den Koran, sondern durch die Gesellschaft begriindet sind.
Der Koran hingegen fordert eine ,gleichberechtigte Anerkennung* von Frauen, da ,Gott der Schépfer
von beiden ist, Mann und Frau“ und ,niemals ungerecht gegeniiber Seiner Schopfung* sein wiirde. In
Bezug auf K. 30:21 deutet Amat an-Nur die Schopfung der beiden Geschlechter im Weiteren als die an
den Menschen gestellte Aufgabe, ,die Realisation der Vollheit des gottlichen Seins und einen Ausdruck
Seiner Ganzheit zu bringen*; vgl. K. 2:187,223, 4:1, 16:72, 36:55-57, 39:6, 40:8, 42:11, 43:70, 78:8.
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Seele finden wird, was sie gemacht hat: wa-ma ‘amilat min hairin muhdaran, wer Gutes ge-
macht hat, wird Gutes sehen, wer auch immer Schlechtes gemacht hat, wird Schlechtes se-
hen. Gott sagt in einem anderen Vers: yauma la tamliku nafsun li-nafsin sai’an, an diesem Tag
werden Sie nicht in der Lage sein, wird niemand fiir irgendjemand anderen bezahlen [kon-
nen|, al-mulku l-yauma li-llah, an diesem Tag wird die Autoritét bei Gott sein. Es gibt viele,
so viele Erinnerungen und all diese Erinnerungen tiber den letzten Tag, den Tag des Gerichts,
erinnern die Menschheit daran, dass wir uns selbst korrigieren (rectify) miissen. Wir miissen
an Gott glauben, wir miissen gut werden und wir miissen rein werden. Wir miissen beginnen,
positiv beizutragen. Denn gute Handlungen, die wir in diesem Leben durchfiihren, werden
uns gute Konsequenzen im Jenseits bringen, und genauso werden schlechte Handlungen uns
schlechte Konsequenzen bringen. [...] Warum gibt es die Wiederauferstehung? — Weil das
Leben ein Test war [...], alladi halaga [-mauta wa-l-haiyata li-yabluwakum, Gott sagt [...]: wa-
la-nabluwannakum, Wir werden euch priifen mit Furcht, mit Hunger, mit Verlust des Lebens,
und Gott sagt, dass Gott alles schuf! Gott schuf Tod und Leben, sodass Er euch dahingehend
priifen kann, wer die besten Handlungen durchfiihrt. [...] Sie werden auferweckt, damit Sie
gepriift werden [...]: Wie waren Sie als Mensch in Threm Leben? Wie war Thr Charakter? Wie
waren Thre Taten? Was haben Sie beigetragen? [...] Das ist der Test, den wir im Leben durch-

laufen — iiber den wir manchmal nicht nachdenken.38

Stileyman Bahn deutet die Auferstehung und den Tag des Gerichts mehr symbolisch

und sieht darin aber ebenfalls den Aufruf, das gegenwértige Verhalten zu reflektieren

und entsprechend zu korrigieren.

Der Koran verspricht die Auferstehung, verspricht, dass wir wieder — geboren werden. Wie-
der zusammengesetzt werden, als eine neue Schopfung. — Mich personlich haben solche ayat,
bis jetzt eigentlich gar nicht richtig interessiert. [...] Das ist ein Thema, das mich wahrschein-
lich dann interessiert, wenn ich spiire, dass meine letzte Zeit gekommen ist. Im Augenblick
[lacht] habe ich das noch nicht so richtig gespiirt. Mir ist das Leben immer viel wichtiger

gewesen, iiber die Auferstehung habe ich immer driiber gelesen.3?

Siileyman Bahn bezeichnet das Letzte Gericht wie auch den Satan als Entscheidungs-

hilfen, betont aber insbesondere den Aspekt der Eigenverantwortung. Diese sei die

38 Ibrahim Hussain, 2015; zitiert und tibersetzt mit yauma tagidu [...] K. 3:30; mit yauma la tamliku |...]

aus K. 82:19; mit al-mulku l-yauma li-llah aus K. 40:16; zitiert mit alladi halaga [-mauta wa-l-haiyata
li-yabluwakum aus K. 67:2 4 der den Tod schuf und das Leben, um euch zu priifen ...; verweist dann
auf K. 2:155 ¢ Wahrlich, wir wollen euch auf die Probe stellen durch einiges an Furcht und Hunger und
durch Verlust an Gut, an Leben und an Friichten ... %; verweist schlieRlich wieder auf K. 67:2; Ubers. K.

Bobzin, 2019.

39 Siilleyman Bahn, 2015; zur neuen Schopfung vgl. K. 10:4, 21:104, 30:27 u. a; vgl. hierbei v.a. K. 56:61, in

dem beschrieben wird, dass die Wiederauferstehung in einer Art ist, die dem Menschen vollkommen
unbekannt ist.
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Konsequenz des freien Willens des Menschen und bedingt die fortdauernde Interpre-
tation in den Lebensentscheidungen.

Der saitan hat eine sehr interessante Funktion. [...] Er hat sich geweigert, sich vor einem
anderen niederzuwerfen als vor Gott. — Und hat dann von Gott die Aufgabe bekommen,
den Menschen in die Irre zu fithren und den Menschen zu versuchen. [...] Er hat eine ganz
wesentliche Aufgabe bekommen, da ndmlich der normale Engel diesen freien Willen nicht
bekommen hat, sich zu entscheiden, was zu tun ist. — Doch der Mensch hiitte diesen freien
Willen. Aber was niitzt ihm der freie Wille, wenn er nicht die Sicht auf beide Seiten hat? [...]
Wenn er, sozusagen, nur die paradiesische, gottliche Sicht hat, dann ist es fiir den Menschen
ein Selbstverstindnis, dass er diese Entscheidung trifft, trotz des freien Willens, weil er ja
keine andere Wahl hat. [...] Er hat nicht die Alternative, die er nicht sehen kann. Und diese
Alternative, die zeigt ihm $aitan. [...] Er zeigt ihm laufend die Versuchung: Das kannst du
haben oder das kannst du haben. Und der Mensch weif3, das konnte ich haben. Doch da sagt
er [Saitan] schon: Aber wenn du es so machst, dann hittest du das [lacht]. Daher hat er eine
ganz wichtige Aufgabe, dass er den Menschen innerhalb der Schopfung in seiner Funktion
lebendig hilt. — Der Mensch pendelt dadurch immer wieder hin und her. Und wenn er hin
und her pendelt — ich kann mir vorstellen, dass er durch dieses Pendeln immer wieder et-
was von dem Licht, das er von Gott empfangen hat, auf die Schattenseite trégt, und dadurch
im Lauf der Jahrtausende sozusagen auch die Schattenseite mit etwas mehr Licht erfiillt. So
konnte ich mir vorstellen, dass das die Aufgabe der Menschheit ist; und damit auch die po-
sitive Aufgabe des saitan. [...] Ich méchte das Ganze nicht negativ sehen. Gut, ich bin so
gepolt durch meinen Weg, durch meinen Lehrer, durch meine Schulung, dass wir immer das

Positive suchen, also suche ich auch beim saitan das Positive [lacht].#°

Ebenso — wenn auch weniger unbeschwert — sieht Ahmad Dabbagh die eschatologi-
schen Darstellungen des Koran als Anregung, die Qualitéten Gottes zu reflektieren. Die
Pflichtgebote (fara’id) sind dafiir der erste Schritt, den man mit zusitzlichen ,freiwil-
ligen Werken“ (nawafil) fortsetzen kann. Dies verdichte schlielich die ,Liebesbezie-
hung“ zwischen Gott und dem Menschen, worauthin die Handlungen des Menschen
von Gott zunehmend geleitet werden.*!

Gott, gepriesen sei Ex, mochte das hochste Level der Niahe zu Thm, wenn er [der Mensch]
zum Beispiel die Hand reflektiert, die immer im Guten wirkt, oder jemanden vor Schlechtem
bewabhrt. [...] Meine Hand ist nicht die Hand Gottes, sondern ich tue dieselben Qualitéten,
die Gott tun wiirde. — Augen, wenn ich mich in der Sittsamkeit (modesty) iibe. [...] Liebe: Ich

gehe auf der Strafle und entferne alles Schwierige, so reflektiere ich die Qualitt, ich helfe

40 Ders.; zu den beiden Sichtweisen oder ,Wegen*, die dem Menschen gezeigt werden, vgl. K. go:1o0.
41 Vgl. dazu den hadit qudst, den auch schon Basit Khan und Mitra Asadi angefiihrt haben, vgl. https://
sunnah.com/qudsigo/25, letzter Zugriff: 12.06.2023.
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jedwedem Armen, den Bediirftigen etc., mit den Beinen: Was auch immer ich tue, mit mei-
nem ganzen Korper. Sogar mit meinem Geist kann ich denken, wie ich den Menschen Gutes
tue. Mein Herz will etwas Gutes fiir die Menschen, liebt die Menschen, so reflektiert es die
Qualitédten [Gottes].42

9.6 Freier Wille und Selbstverantwortung

Mit dieser Ausrichtung ist der freie Wille fiir Ahmad Dabbagh daher weniger ein Prob-
lem als vielmehr ein Geschenk, ein Ausdruck der gottlichen Liebe, die die menschliche
Annéherung aus freien Stiicken, aus einer freien Entscheidung heraus will. Bereits die
Annahme des freien Willens deutet Ahmad Dabbagh als freie Entscheidung:

Gott mochte niemanden etwas aufbiirden (impose). Was wir bekommen haben, haben wir,
weil wir es gewihlt haben. Er hat die Option gegeben. Er wollte nicht, weil Er Gott ist, einfach
sagen: Okay, Thr miisst das jetzt machen. Er hat eine Option gegeben, dass, wer immer getes-
tet werden mochte — wer auch immer diese Freiheit will, dieses Vertrauen, dieses Geschenk,
der soll es haben. [...] Die Himmel (heavens), die Erde, der Himmel (sky), alles, sie haben ge-
sagt, wir wollen die Lektion nicht. Okay, dann ist das gut. Die Menschen wollen es, dann habt

es! [...] Aber Ihr [schmunzelt] seid verantwortlich fiir Eure Entscheidungen.*3

Nach Sah Halili ist — wie fiir Ahmad Dabbagh — die Frage nach ,Vorherbestimmung und
Freiheit" (jabr wa-htiyar) die philosophische Kernfrage der Menschheit. Insbesondere
die Frage nach der Existenz des Bosen stellt die grofie Herausforderung hierbei dar. Als
Beispiel fithrt Sah Halili das Argument der ,Atheisten gegen die Existenz Gottes* an:
Wenn es Gott gibt, er ,omnipotent, allwissend und gut“ ist, wie konnte er dann ,irgend-
etwas wiinschen auer Gutem*? Nach Sah Halili hat jede Religion eine ,unterschiedli-
che Antwort", die zumeist darauf basiert, dass der ,Teufel die Quelle alles Bosen in die-
ser Welt“ ist. Doch S$ah Halili fragt: ,Warum schuf Gott den Teufel?“ und antwortet: ,Der
Islam, der Koran hat eine sehr spezielle Antwort, die viele Menschen nicht wirklich gut
verstehen.“ Dieses Missverstdndnis beginne mit einer falschen Deutung des Begriffes
halifa (vgl. K. 2:30, 38:26) und somit der Position des Menschen. Dieser Begriff bedeute
nicht Ersetzen, sondern Représentieren.

Ersetzen ist etwas, was die Renaissance getan hat: Sie hat Gott weggetan und hat Thn durch

den Menschen ersetzt. [...] Es ist nicht Ersetzen, [sondern] Représentieren. Gott sagte: Ich

42 Ahmad Dabbagh, 2016; vgl. z. B. K. 7:157, 22:41.

43 Ahmad Dabbagh, 2016; verweist auf K. 33:72 ’é Wir haben den Himmeln, der Erde und den Bergen das
anvertraute Gut angeboten, doch sie weigerten sich, es auf sich zu nehmen, und fiirchteten sich davor.
Da nahm der Mensch es auf sich. Doch er ist frevlerisch und ignorant. $ Ubers. Bobzin, 2019.
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werde platzieren (ga‘lun) [...]. Wenn Sie etwas platzieren, muss dieses Ding [aber schon]
existieren, bevor Sie es hier platzieren. Sie verstehen das? Der Mensch existierte also vor der
Schopfung. [...] Die Schopfung ist die Ausdehnung (expansion) des insan al-kamil, des uni-
versalen Menschen. [...] Bevor der Mensch in das Universum platziert worden ist, war sogar
der Teufel ein Engel. [...] Aber als der Mensch im Universum platziert wurde, hat das Bose
begonnen, im Universum zu existieren. [...] Alles im Universum ist unter dem Befehl Gottes,
ist vorherbestimmt. Sie wissen, die Sonne kann sich nicht einmal einen halben Grad von der
Laufbahn bewegen, denn wiirde sie nur einen halben Grad abweichen, wiirde sie mit einem
anderen Stern zusammenprallen und wiirde zerstort werden. Alles im Universum ist unter
derVorherbestimmung Gottes [...] und arbeitet in diesem Rahmen. [...] Sie sind [jedoch] frei,
[weil] Sie zwischen zwei Dingen wihlen konnen: dies oder das. Wenn Sie in einer solchen Art
geschaffen sind, dass Sie nur gute Dinge wihlen konnen, sind Sie nicht frei. [...] Wenn Thnen
etwas diktiert wird, sind Sie nicht frei. [...] Da der Mensch frei ist, muss er die Kraft und die
Maglichkeit haben, das Schlechte zu wihlen. Aber Gott sagt ihm immer: Bitte wihle das
nicht. Wihle das Gute, und gehe dafiir auf den rechten Pfad. Aber Er zwingt den Menschen
Seinen Willen nicht auf, nur das Gute zu wihlen. Er sagt, IThr seid frei, zu wihlen, da Thr
diese Freiheit habt, dieses Potenzial habt — Thr habt dieses Potenzial, das ist sehr wichtig, das
Schlechte zu wihlen. Wenn dieses Potenzial in Thnen existiert, dann haben Sie dieses Poten-
zial zum Universalen gebracht — das der bosen Neigungen (evil tendencies). [ ...] Der Teufel
ist in Thnen drinnen. Durch das Kommen des Menschen ins Universum brachte der Mensch

durch sich selbst die Moglichkeit, das Potenzial der Existenz des Bosen.**

Baba Mondi bewertet ebenfalls den freien Willen und die damit einhergehende Selbst-
verantwortung des Menschen als dessen Spezifikum innerhalb der Schépfung, wenn er
itber den Schopfungsakt Gottes ausfiihrt:

Ich habe die Engel ohne Verhalten (Benehmen) geschaffen und ohne Verstand. Ich schuf die
Tiere mit Verhalten, ohne Verstand. Und Ich schuf den Menschen mit Verhalten und auch mit
Verstand. Er gab alles den Menschen, sodass, wenn Er [Gott] morgen die Rechnung verlangt,
er [der Mensch] nicht sagt: Du hast mir das nicht gegeben oder das nicht gegeben, sodass
morgen der Kriminelle, oder der Dieb oder der Unmoralische nicht sagen kann: Du [Gott]

hast uns so gemacht. Nein, sie machen das selber, wir machen das selber.4>

44 Sah Halili, 2016; bezieht sich zunichst auf K. 2:30; zum eschatologischen Abweichen der Bahn der Ge-
stirne vgl. K. 75:6-12; allgemein zur Allmacht Gottes iiber die Schépfung vgl. K. 6:95-97, 7:54, 14:33,
21:33, 39:5 W. a.

45 Baba Mondi, 2018; zum animalischen, verstandeslosen Handeln, was hier aber dem unreflektierten,
leugnenden Menschen vorgeworfen wird, vgl. K. 2:171; zur Sonderposition des Menschen vgl. K. 2:29—
34, 20:53, 33:72, 36:71 u. a.; zum Abrechnen des menschlichen Tuns und zum Aufruf zum Bewusstwer-
den der Verantwortung dessen vgl. K. 7:172-176, 21:12-14, 42:29-31, 57:4-5, 99:6-8 u. a.
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Husamuddin Meyer betrachtet den Aspekt des selbstverantwortlichen Handelns vor al-
lem aus der Perspektive des endlichen Lebens als relevant, denn der Tod des Menschen
besiegelt nach dem Koran die Priifung des Menschen: € Jede Seele bekommt den Tod zu
schmecken. Wir stellen euch mit Bésem und mit Gutem auf die Probe, und zu uns wer-
det ihr zuriickgebracht. $46 Da man nach Husamuddin Meyer nach ,der Auferstehung
den Zustand hat, den man vorher hatte, als man starb, ist die Lebensfiithrung eine un-
wiederbringliche Chance, aber auch Verantwortung, derer man sich gewahr sein muss.

Der Islam ist dazu da, um sich auf den Tod vorzubereiten. — [...] Wir legen uns jeden Tag
morgens hin auf die rechte Seite und stellen uns vor, wir liegen im Grab. Wer das tut, und wer
daran denkt, dass er vielleicht heute vor dem Abend sterben konnte, oder heute Nacht vor
dem Morgen, lebt natiirlich anders. Das ist der bestmdogliche Ratgeber iiberhaupt, dass man

an diesen Tag denkt.#”

Auch fiir Amat an-Nur betont der Koran ,sehr stark das Kommen des Letzten Tages“.
Folglich ist der Glaube daran ein Grundpfeiler des Islam. So ist es fiir sie wesentlich und
,interessant, auch den Begriff zu definieren”.

Der Tag des Gerichts (the Day of Judgement; yaum ad-din), oder auch der Tag der Vergiitung
(requital), denn einer der gottlichen Namen, nicht einer der g9 allgemein bekannten, aber
einer ist Daiyan. Und Daiyan bedeutet der Vergiiter, derjenige, der zuriickzahlt: yaum ad-din
bedeutet der Tag, an dem Gott jeder Seele zuriickzahlen wird — in absolut gerechtem Maf3e,
entsprechend dem, was diese Seele verdient hat. Das beweist, dass es kein Entkommen gibt
von einer Verantwortung gegeniiber dem Wirklichen, dass wir rechenschaftspflichtig sein
werden vor dem Wirklichen. Er nimmt alles in Berechnung, was sich ereignet hat (occured)
durch unser Sein, das sich durch uns manifestiert hat und was unsere Hiande getan haben,
withrend wir hier auf der Erde waren. Der Tag der Rechenschaftspflicht, und das erinnert ei-
nen, achtsam fiir den Weg und dafiir, wie wir in dieser Welt leben, zu sein. Was wir tun, denn
nichts wird unbemerkt bleiben, alles ist aufgezeichnet, und eines Tages werden wir uns fiir

das, was wir gemacht haben, verantworten missen.*8

Fiir Sufi Tabib bedeutet die ,Vertreibung aus dem Paradies” den Eintritt des Menschen
in die Priifung Gottes, deren Maf3stab das Befolgen des ,Gesetzes” der Offenbarungen
ist (vgl. K. 2:31—46). Nach der Wiederauferstehung gelange die ,Spiritualitiat” (rih) des
Menschen in einer ,anderen Qualitit“ (vgl. K. 56:61) wieder vor Gott, und ,das einzige,
das dann z&hlt, ist wie ihr euch der koranischen Botschaft gemaf3 verhalten habt“.4?

46 K. 21:35; Ubers. Bobzin, 201g9.

47 Husamuddin Meyer, 2015; vgl. K. 21:35.

48 Amat an-Nur, 2015; vgl. K. 42:29-31, 99:1-8 u. a.

49 Sufi Tabib 2, 2015. Fiir ihn ist die rih die Konstante der menschlichen Existenz, die iiber das physische
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Dieses Buch: gut oder schlecht, es liegt nicht an uns, das zu beurteilen. Gott sagt nur: Wenn
Du alles tust, was Ich sage, so bist Du mit Mir. Wenn Du es nicht tust, mach alles, was Du
willst. Das ist Deine Arbeit. Es gibt im Koran eine Notiz dazu, dass es nicht in der menschli-
chen Verantwortung liegt[, was im Koran steht].5°

9.7 Der Vertrag mit Gott und das rechte Handeln

Fiir Sufi Tabib legt der Koran das korrekte Verhalten des Menschen dar. In diesem
nimmt der Verweis auf einen Vertrag (‘ahd) zwischen Gott und Mensch folglich eine
zentrale Position ein.

Gott sagt: Wenn ihr keinen Vertrag mit mir habt, empfange ich eure Gebete nicht; ‘ahd auf
Arabisch. [...] Wenn ihr diesen Vertrag nicht mit mir macht, sind all die Gebete, die ihr macht,
nutzlos. Im Koran zeigt Gott, wie man den Vertrag mit Gott machen muss. [Doch] niemand
macht das.5!

Der Mensch habe nach Sufi Tabib zwei Funktionen, fiir die das Einhalten des ‘ahd
entscheidend ist. Werden beide Kriterien erfiillt, so bedeutet das nach Sufi Tabib die
Verwirklichung des Prinzips der tauba.>? Fiir ihn heifdt das: ,Der Mensch muss fiir alles
bereit sein: Gutes und Schlechtes. Sich sagend, dass Gott es ihm gibt.”

Unsere Aufgabe? [...] Thr seid auf diese Welt gekommen, um zu beten und um eure Mission
zu erfiillen. Das ist alles. Aber welche Aufgabe wir nehmen werden, weify nur Gott. Das ist
sehr richtig, was Gott gesagt hat: Thr miisst mich anbeten und eure Aufgabe erfiillen. - Bis die

Aufgabe beendet sein wird, wird der Mensch niemals sterben.53

Auch Mitra Asadi versteht den Menschen als in einem Auftrag Gottes handelnd. Inwie-
weit er sich dessen bewusst ist beziehungsweise in welchem Ausmafd Gott direkt durch
ihn handelt, ist ,abhéngig von seiner Stufe, von seiner Kapazitit“, aber auch dem ihm

Leben hinausgeht. Diese ,entwickelt sich in der Schwangerschaft im menschlichen Korper und wird vor
Gott zuriickkehren, um ihm zu antworten; vgl. K. 10:4,34, 17:99, 21:91-93, 22:5-10, 23:12—16, 30:11,
32:7-10, 40:15, 78:38, 85:13 u. a.

50 Ders.; vgl. seine Aussage, dass der Koran den Propheten ausdriicklich darauf hinweist, dass es nicht
seine Verantwortung ist, was die Menschen machen, und auch nicht, was der Koran sagt, s. Kapitel 8.3.

51 Ders.; zum Nichteinhalten dieses Vertrags vgl. K. 2:27-28,100,124, 3:77, 7:102,134-135, 8:56, 13:25,
19:77-78, 20:86; insbesondere zum Nichterlangen einer Fiirsprache ohne den Vertrag vgl. K. 19:87; zum
Schlief}en und zum Einhalten des Vertrags vgl. K. 2:40,80,125,177, 3:76,183, 6:152, 9:4,7,12,111, 13:20,
16:91-96, 17:34, 23:8, 33:15, 36:60, 43:49, 70:32; zum Vergessen des Vertrags vgl. K. 20:115.

52 Meistens als ,Reue” oder ,Riickkehr” ibersetzt, vgl. dazu K. 4:17-18, 4:92, 9:104, 42:25, 66:8.

53 Sufi Tabib, 2015; vgl. K. 2:110, 21:87-88, 51:56 u. a.
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von Gott gegebenen Grad der ,Reinheit und des Guten“. Der Mensch habe aber immer
die Moglichkeit, sich zu dndern, um diese Kapazitit zu erhohen: ,Um etwas dndern
zu konnen, muss jeder einzelne sich und seine Gewohnheiten dndern (vgl. K. 13:11).
Alles hat eine Ursache, es ist wie die Stimme und ihr Echo.“ In Mitra Asadis Augen ist
der Koran letztendlich eine Richtlinie nur fiir diejenigen, die in einer solchen nahen
Verbindung mit Gott stehen.

Der Koran beginnt mit: dalika (-kitabu la raiba fihi hudan li-l-muttaqin. Im Sufi-Vokabular sind
gldubige Menschen diejenigen, die auf dem Pfad Gottes sind. Dieses Buch ist nicht fiir alle
hilfreich, nur fir muttagan, also die Glaubigen, die Leute Gottes (akl Allah)! Es gibt Leute,
die nur eine @ya im Koran zu lesen brauchen und ihr ganzes Leben ist verdndert. Es gibt aber
auch Leute, die, obwohl sie den Koran téglich lesen, trotzdem keinen Trost in ihm finden
kénnen. Dies liegt darin begriindet, dass es im Koran Anleitungen nur fiir diejenigen gibt, die
sich auch verbessern mochten.>*

Wie wir gesehen haben, beschreiben verschiedene Sufis ihre Beziehung mit Gott so, als
ob sie seine Sklaven wéren, was unterschiedliche Implikationen mit sich bringt. Ibra-
him Hussain deutet diese Verbindung beispielsweise als kompromisslose Zuwendung
zu Gott, die {iber allem anderen zu stehen hat. Der Vertrag mit Gott ist fiir ihn, sich die-
ser Abhingigkeit von Gott bewusst zu werden und sie anzunehmen, da in ihr wirkliche
Freiheit liegt.

Wir sind die Sklaven Gottes, wir haben Ihm zu gefallen. Gott sagt: fa-firri ila llah [ ...] Renne
zu Gott! — So spricht Gott iiber die Beziehung, und gleichzeitig ist es ein Vers, der die Bezie-
hung zusammenfasst [...]: qul ya ‘ibadi *alladina ’asrafu ‘ala “anfusihim |...] sag den Skla-
ven, o Prophet, denen, die gegen sich selbst Unrecht getan haben, denen, die gegen sich
selbst tiberschritten haben: la tagnatia min rahmati llah, sag ihnen, nicht die Hoffnung auf
die Gnade Gottes zu verlieren inna llaha yagfiru d-duniba gami‘an, Gott vergibt alle Siinden,
also Gott sagt: qulya ‘ibadi lladina *amana, sprich zu Meinen Sklaven, denen, die iman haben.
Wir sind die Sklaven Gottes, das ist unsere Identitit — und wir haben uns an diese Identitit zu
erinnern, die Gott uns gegeben hat.5®

Auch fiir Stdi Muhammad ist es die Allmacht Gottes, die letztendlich alles bestimmt.
Der Mensch wurde mit einem freien Willen in die Existenz gestellt, um mit dieser Qua-
litdt den im Koran verankerten Urvertrag einzulgsen.56

54 Mitra Asadi, 2016; zitiert K. 2:2 é Dies ist ein Buch, in dem kein Zweifel ist — es ist Geleit fiir Gottesfiirch-
tige. §° Ubers. Bobzin, 2019; vgl. auch K. 2:1-5; zum spezifischen Rang der muttaqun vgl. K. 2:177, 8:34,
13:35, 25:15, 39:33-35, 47:15 U. a.

55 Ibrahim Hussain, 2015; zitiert zu Anfang aus K. 51:50; folgend zitiert und tibersetzt er aus K. 39:53; zu ya
‘ibadr lladina "amani vgl. K. 14:31; zu seiner Gesamtaussage vgl. K. 2:186, 17:53, 21:105, 23:109, 29:56.

56 Der Tag des Vertrags (yaum al-mitaq) wird von Sufis als in K. 7:172 beschrieben verstanden (vgl. Schim-
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Gott ist alles. Alles ist in den Handen Gottes [...]. Am Letzten Tag wird Gott all die Menschen
versammeln [...]. Er will jeden beurteilen: Wer geradlinig geht und wer nicht geradlinig geht.
[...] wudi‘a [-kitab: Er legt all den Menschen ihr Leben offen, vom Anfang bis zum Ende. Von
Adam bis zur letzten Person. Dann will Er fragen: Was machst Du? Ich habe dir Leben gegeben,
Ich habe dir alles gegeben. Hast Du befolgt, was Ich sage oder nicht? Er will richten. Es gibt
den Garten, es gibt das Feuer! Gott will jeden fragen. Ja, yaum ad-din: der Tag, an dem Gott all

die Menschen versammelt, um sie zu richten [klatscht]. [...] Allahu *akbar, Allahu *akbar.5

9.8 Der koranische Impuls zur Selbstpriifung

Sidi Muhammad betont, wie wichtig es daher ist, dem im Koran dargelegten Vorbild
der Propheten zu folgen, zu beten, den Armen freigiebig und den eigenen Méglichkei-
ten entsprechend zu geben.?® Da einem alle eigenen Handlungen im Jenseits offenbart
werden, ist die Selbstreflexion im Diesseits fiir Sidi Muhammad absolut notwendig, um
das von Gott iibernommene Vertrauen (vgl. dazu K. 33:72) erfiillen zu konnen.

Gott stellt jedem Engel bei, einen hier und einen hier [zeigt links und rechts von sich], und diese
schreiben alles nieder, was diese Person auch immer macht! Er hat etwas Schlechtes gemacht,
er hat an einem Tag gesagt: wawawawa. Ja, alles, was er gemacht hat, gut, gut, gut, gut. Wie
ein Buch: igra’ kitabak! Gott sagt: Lies dein Buch! — Oh, Was geschieht mit mir? Doch wenn er
schaut, dann sieht er den Engel, zu seiner Rechten, er schreibt, was die Person alles Gutes macht
[...]: Er hat den Armen Essen gegeben, er hat zakah fiir die armen Leute gegeben. [...] An diesem
Tag hat er Leuten geholfen, hat er irgendwie geholfen, hat irgendetwas gemacht, alles! Alles, was
auch immer er Schlechtes macht, das schreiben die Engel an seiner [linken] Seite nieder. Er sagt,
diese Person macht schlechte Dinge, er totet eine Person, er macht Krieg und er stiehlt, was
auch immer. Das ist der Letzte Tag fiir all die Menschen [...] und Er sagt: Was hast du gemacht?5°

Sah Halili erklirt den Vertrag als untrennbare, wenn auch teilweise unbewusste Bezie-
hung zwischen Mensch und Gott, bezieht sich auf die ,Vereinbarung, die vor der Zeit
und dem Raum geschaffen” war und erklart hierfiir wiederum den Vers 7:172 (s. Kapitel

7.7,8.1,9.7):

mel, 1985, 47). Im Koran wird fiir diesen Vertrag oder Bund mit Gott sowohl ‘ahd als auch mitag verwen-
det; zu ‘ahd s.0.; zu mitaq vgl. K. 2:27, 3:81, 4:154-155, 5:7, 7:169, 8:72, 13:20,25, 33:7, 57:8 u. a.

57 Sidi Muhammad, 2015; bezieht sich zunichst auf Sure 1; zum Aufruf, freiwillig geradlinig zu gehen, vgl.
K. 67:22, 76:29, 78:39; zum Offenlegen des Buches (wudia [-kitab) vgl. K. 18:49, 39:69.

58 Die koranischen Aufforderungen zum Gebet (salah) und zum Spenden (zakah) — als einander ergéin-
zende und gegenseitig bedingende Gottesdienste — sind zahlreich, vgl. K. 2:43,110,277, 4:77,162, 9:71,
19:30—-31, 24:37,56, 58:13 u. a; als Verdichtung des Gesamtarguments vgl. K. 98:5.

59 Sidi Muhammad, 2015; zum Aufzeichnen der Taten und auch der Gedanken vgl. K. 10:21,61, 43:80,
82:10-12 u. a,; zu igra’ kitabak vgl. K. 17:14; zum Gesamtargument vgl. K. 69:18-40.

Publikation im Sinne der CC-Lizenz BY 4.0

229




230

| Sufische Reflexionen (iber den Koran

Bin Ich nicht euer Gott? [...] Und die gesamte Menschheit, der Mensch antwortete: Ja! Ich
gebe den Nachweis (proof) dariiber, dass Du mein Gott bist. Ich, sagte er, gebe Zeugnis, ich be-
zeuge, dass Du mein Gott bist, und ich mache das mit freiem Willen und ich akzeptiere Dich
als meinen Gott. [...] Bevor Sie hierher gekommen sind, haben Sie Gott gekannt, waren Sie
vor Gott, wurden Sie von Gott angesprochen, haben Sie mit Gott gesprochen, daher kannten
Sie Gott sehr gut! Aber das Hierherkommen [...] ist wie ein Fallen, wenn jemand von einem
20 Stockwerke hohen Haus fillt, fillt er mitten im Fall ins Koma. Wir haben dieses Fallen und

wir gehen ins Koma, daher haben wir das vergessen.60

Sah Halili betont die Notwendigkeit, sich zu ,erinnern“ (zum dikr s.u.). Doch dieses Erinnern
muss sich ganzheitlich ausdriicken und muss das Verhalten auch bestimmen und leiten. Es
allein als ,Theorie zu verstehen®, fithrt zu nichts, man muss sich verédndern und entspre-
chend sein Leben fiithren, ohne ,die Totalitdt des Lebens zu opfern“. Wenn diese ,Totalitéit*
im Bewusstsein verankert ist und man auf Gott ausgerichtet denkt, fithlt und handelt, kann
auch das ,tégliche Leben“ spirituell gefithrt werden (vgl. K. 7:26, 10:98, 11:3, 25:18, 80:23—
37). Wenn aber das ,tégliche Leben” die alleinige Prioritit ist, die ,momentane Freude der
wichtigste Teil des Lebens wird*, man ,Reichtum, immer mehr Besitz, Erfolg, physischen
und weltlichen Geniissen* nachjagt, ist das fiir Sah Halili ein Selbstbetrug.s!

Auch Siileyman Bahn hebt die Notwendigkeit der richtig gesetzten Prioritdten her-
vor. Er erzéhlt von seiner ersten Begegnung mit seinem Lehrer, der ihm eine Frage
gestellt hat, die er als ,ziemlichen Schlag” erlebt hat: ,Hat dich dein Leben, wie Du es
bisher gefiihrt hast, in deiner Suche, hat es dich Gott nidher gebracht?” Da Siileyman
Bahn das nur verneinen konnte, bot ihm sein saif Hilfe an, das zu @ndern. ,Wenn ich
wollte, wiirde er mir helfen. Aber dann miisste ich auch das tun, was er sagt.“ Dieser
Vertrag mit dem Saif ist folglich als eine Ubertragung des koranischen Vertrags mit
Gott zu sehen. Gott — so Siileyman Bahn — erinnert den Menschen durch den Koran an
jenen Vertrag, und so muss sich der Mensch immer wieder korrigieren:

Eigentlich fordert er den Menschen auf, sich immer wieder an den Schéopfer zu halten, sich
immer wieder hinzuwenden, sich immer wieder an Thm auszurichten, — zu versuchen, sich

immer wieder mit Ihm zu verbinden. Das ist eigentlich die Botschaft des Koran.5?

Ubt man diese Hinwendung in verantwortungsvoller Hingabe, was Siileyman Bahn als
die Essenz des Sufismus versteht, so wird diese Haltung ein Teil von einem und man
verinnerlicht und verwirklicht den Koran.

60 Sah Halili, 2016; zum menschlichen Vergessen vgl. K. 11:9, 18:57, 23:110.

61 Ders.; zu den koranischen Warnungen vor weltlicher Priorititensetzung vgl. K. 2:126, 3:14-15,185,197,
4:77, 6:128, 9:69, 10:23,70, 15:3, 16:117, 17:18, 26:205-207, 28:60-61, 29:66, 30:34, 31:24, 37:148,
43:29, 46:20, 47:12, 51:43, 77:46.

62 Siileyman Bahn, 2015; vgl. dazu die koranische Verwendung von tauba z.B. K. 9:104, 42:25, 66:8 u. a.
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Ich kann es nicht mehr trennen von mir. Ich wiisste nicht wo [...]. Natiirlich existiert ein Bein
auch ohne mich, oder mein rechter Fuf§ existiert auch ohne mich. Aber ich wire nicht ich,
wenn er nicht da wire, und mein Bein hitte keine Funktion, wenn es nicht bei mir wiére. So

dhnlich ist es mit dem Sufismus. Ich fithle mich mit ihm einfach verbunden. Er gehort zu mir.63

Basit Khan sieht den Koran als ,Leitung fiir die Menschheit, fiir Friede und Menschlich-
keit und Liebe“. Den Koran als die ,Worte Gottes“ muss man in seinem ,personlichen
Leben" folglich so nutzen, dass man damit das ,Leben tiberpriift, unser alltigliches Le-
ben“ (vgl. K. 3:20). Das kann auch ,die Einheit zwischen den Menschen bringen, die
wir heute iiberall vermissen“. Aber da andere Prioritidten, wie das Geld, gesetzt wer-
den, verlieren sich die Menschen in einer Welt der ,absoluten Félschung“ (vgl. z. B. K.
9:69). Die Auferstehung (giyama) aber wiirde die Wahrheit (hagq) bringen. Nach Basit
Khan gilt es, daran nicht nur zu glauben, sondern ,entsprechend Thre Taten und ent-
sprechend Thre Intentionen® daran auszurichten. Der Mensch muss sich mit Glauben
(iman) selbst korrigieren und Gott um Vergebung bitten. Wenn dann die Intention auf
den Bund mit Gott ausgerichtet ist, wird das ,mehr Friedvolles in Thr Herz bringen,
Thnen wahren Frieden bringen*.

Es bringt wahren Frieden zu Threr Seele, Ihrem Korper, Threm Gehirn, und Sie werden in der
Wirklichkeit sein, zu jeder Zeit, wenn Sie sich selbst beurteilen, in jeder Entscheidung: Den-
ken Sie an Gott, [...] die absolute Existenz Gottes in dieser Welt. Gott ist unser Zeuge. Fiir ei-
nen Muslim ist es sehr wichtig, jede Entscheidung zu treffen, sich selber herzunehmen, und
dann, wenn Sie den Koran kennen und Sie sich zu jeder Zeit selbst iiberpriifen in Hinblick

auf den Koran, werden Sie immer auf dem geraden Pfad (sirat al-mustaqgim) sein.64

Auch Baba Mondi sieht im Koran den Aufruf, entsprechend verantwortungsvoll zu
handeln. Der Vertrag mit Gott realisiert sich aber bei ihm nur bei denen, die bereit sind,
ihr Leben ganzheitlich danach auszurichten.

Es geht nicht darum, wie viel Wissen Sie haben, sondern um das Handeln. Denn das Handeln
zeigt, wer ich bin. Sie kdnnen viel wissen, aber wenn Sie nicht nach diesem Wissen handeln,
dann lassen Sie es gleich.55

63 Ders.

64 Basit Khan, 2014; zum umfassenden Frieden durch Gottesbewusstsein vgl. K. 64:11, 89:27-30; zur ,ab-
soluten Existenz Gottes in dieser Welt“ — hier scheint Basit Khan in einem Spannungsverhiltnis zu sei-
ner sonstigen Betonung der absoluten Transzendenz Gottes zu stehen. Allerdings betont er hier vor
allem die Allwissenheit Gottes — vgl. K. 2:115, 11:123, 16:77; als Hinweis auf die Existenz in der Welt vgl.
jedoch K. 28:88, s. Kapitel 4.

65 Baba Mondi, 2018; vgl. K. 2:177, 28:80, 58:11 u. a.
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Auch Muhammad ad-Darqawi beschreibt die von Gott an den Menschen gestellte Auf-
gabe als Appell, die eigenen Handlungen in Ausrichtung auf Gott zu priifen und ent-
sprechend zu setzen.

Wa-ma halaqtu l-ginna wa-l-insa “illa li-ya*budini: Gott hat uns alle geschaffen, um Ihn anzu-
beten. Und in diesem Anbeten priift Er uns im alltidglichen Leben, in den téglichen Interak-
tionen mit den Menschen, wie wir die Dinge nutzen, das Flugzeug, das Auto, alles. Er schafft
uns, um Ihm zu dienen. Er priift uns, wie wir zusammenarbeiten, ob wir die richtigen Dinge

machen, ob wir aufrichtig sind in der Religion. Das menschliche Leben ist eine Priifung.6¢

Nach Muhammad ad-Darqawi betont der Koran jedoch, dass der Mensch nur entspre-
chend seiner Moglichkeiten gepriift wird. So wird er positiv beurteilt, wenn er gut han-
delt, und zitiert als Hinweis dafiir:

4 Fiir die Schwachen, fiir die Kranken und fiir die, die nichts spenden kénnen, gibt es nichts
Anstofiges, sofern sie Gott und seinem Gesandten aufrichtig ergeben sind. Gegen diejenigen,

die Gutes tun, gibt es nichts vorzubringen — Gott ist bereit zu vergeben, barmherzig. $57

9.9 Die Reinigung des Selbst

Doch die jeweilige Kapazitit oder Lebenssituation darf nach Sufis wie Muhammad ad-
Darqawi keine Ausrede sein, die Beziehung zu Gott nicht zu verbessern, oder eben zu
y,reinigen®. So ist fiir Muhammad ad-Darqawi das Wort ,sifiya“ vom ,Reinen” (safi) ab-
zuleiten. Bezogen auf den Koran stellt er diese Ausrichtung als Fundament seines Su-
fismusverstandnisses dar. Hier meint Heilung vor allem eine Loslosung vom Zwang der
eigenen Begierden, die zum Vergessen des Vertrags mit Gott fithren wiirden. Er zitiert:

‘é Ebenso sandten wir zu euch, aus eurer Mitte, einen Gesandten, der euch unsere Verse vor-
trdgt und euch lautert (yuzakkikum), euch das Buch lehrt und die Weisheit und euch lehrt,

was ihr nicht wusstet. $68

66 Muhammad ad-Darqawl, 2016; zitiert zu Anfang K. 51:56 é Ich schuf die Dschinne und die Menschen
nur, damit sie mir dienen. % Ubers. Bobzin, 2019.

67 Ders; zitiert K. 9:91 auf Arabisch: laisa ‘ala d-du‘afa’i wa-la ‘ala [-marda wa-la ‘ala lladina la yagidiuna
ma yunfigana haragun ida nashu li-llahi wa-rasulihi ma ‘ala l-muhsinina min sabilin wa-llahu gafirun
rahimun; Ubers. Bobzin, 2019.

68 Ders.; zitiert K. 2:151 teilweise (Auslassungen in Klammern): (kama ‘arsalna fikum) rasalan min-
kum yatlu ‘alaikum ayatina wa-yuzakkikum wa-yu*allimukumu l-kitaba wa-l-hikmata (ma lam takana
ta’lamiina); Ubers. Bobzin, 2019; vgl. dazu auch K. 2:129, 3:164, 62:2.
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£ Nimm von ihrem Besitz eine Almosengabe, mit der du sie reinigst (tutahhiruhum) und léu-
terst (tuzakkihim)! Und sprich den Segen iiber sie! Siehe dein Segenswort ist eine Beruhigung
fiir sie. Gott ist horend, wissend $6°

Muhammad ad-Darqawi deutet zusammenfassend: ,Tazkiya meint hier Sufismus. |...]
Das ist die Weisheit (hikma), das ist das Gesetz (sari‘a). Nochmals, das Wort Sufismus
ist im Koran nicht erwihnt, aber Sie finden seine Synonyme.”° Neben tazkiya wird
in seiner tariga noch ein anderes ,koranisches Synonym des Sufismus“ intensiv ver-
wendet; es ist die Grundlage der Lehre Abtu Hamid al-Arabi ad-Darqawis (gest. 1823):
,In allen seinen Biichern findet man als das Erste, was er anspricht: tahhara, das ist
das Reinigen, das Reinigen Ihrer Seele und Ihres Korpers. Das ist eines der wichtigsten
Dinge. Er fokussiert sich darauf in all seinen Biichern.“”

Auch fiir Ahmad Dabbagh ist tazkiya die ,Methodologie des Koran“ und ebenfalls
ein Synonym fiir den Sufismus. Denn der ,Koran weist (outlines) all das Uble* aus, das
sowohl korperlich, sinnlich wie auch spirituell zu vermeiden ist, um zu einem Ur-
sprung des menschlichen Daseins zuriickzukommen. In Bezug auf Koran 33:72 ar-
gumentiert er, dass es die Seelen (arwah) waren, die das ,Vertrauen der Freiheit des
Willens“ annahmen (s.o.).

Wir sind verantwortlich. Wir haben die Entscheidung. [...] Nun sind wir auf diese Erdober-
fliche geschickt worden — mit Korpern, um dieses Versprechen zu erfiillen, oder um dieses
Vertrauen gut zu nutzen. Hier werden wir gepriift. — [...] Reinigung ist nicht nur am Korper,
im Geist, im Herzen, es ist die Reinigung des Herzens, es gibt Ihnen einen Lebenszweck, es
gibt Thnen eine Weltanschauung.”?

Die ,gereinigte geistige Person weif3, woher sie herkommt* und was ihre Aufgabe ist.
Um diese Reinheit zu erreichen, legt Ahmad Dabbagh eine ,Methodologie* dar, in der
zunidchst die ,sieben Organe“ jeweils iiber 30 Tage diszipliniert und kontrolliert werden.
Dann folgt eine ,Reinigung des Geistes“ in ,zehn Leveln“ zu jeweils 30 Tagen bis der
,Geist vollkommen positiv geworden, und erleuchtet” ist. Darauthin kann in dhnlicher

69 Ders.; zitiert K. 9:103 nur bis ,lduterst‘: fud min amwalihim sadaqatan tutahhiruhum wa-tuzakkihim ...;
Ubers. Bobzin, 2019; ad-Darqawi verweist in diesem Zusammenhang auch auf K. 6:52, 18:28.

70 Ders.; das meint auch alle Formen der Wurzel z-k-w/y im Koran: zakkaha: 91:9, tazakka: 20:76, 35:18,
79:18, 87:14, yazzakka: 80:3,7, yuzakkiuna[yuzakkt: 4:49, zaka: 24:21, yuzakkihim: 2:174, azka: 2:232,
18:19, 24:28,30, yatazakka: 92:18, zahlreiche Nennungen von zakah: z. B. 98:5.

71 Ders,; zu der Wurzel t-h-r im Koran: fa-tahhir: 74:4, fa-ttahhari: 5:6, mutahhara/-ina: 2:25, 3:15,
4:57, 56:79, 80:14, 98:2, fahhir(a): 2:125, 22:26, li-yutahhirakum: 8:11, yutahhirakum tathiran: 33:33,
yatatahharu: 9:108, tahharaki: 3:42, mutahhiruka: 3:55, tatahharna/mutatahhirina: 2:222, atharu: 2:232,
11:78, 33:53, 58:12, yutahhira: 5:41, yatatahharuna: 7:82, 27:56.

72 Ahmad Dabbagh, 2016; zu seiner Auslegung zu K. 33:72 s.o.
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Weise eine Reinigung des ,Herzens und der Seele“ angesetzt werden.”> Nach Ahmad
Dabbagh ,handeln 70 Prozent des Koran von der Motivation®, diese Reinigung zu er-
reichen. Wohingegen die koranischen Hinweise, ,was zu tun und was zu vermeiden
ist (do’s and dont’s), nur etwa 30 Prozent ausmachen‘. Eine Zusammenfassung dessen
liest Ahmad Dabbagh in den ersten elf Versen der Surat al-Mu’minan und erklirt Vers
fiir Vers, inwieweit diese zur Reinigung auffordern. Deren ,letztendliches Ziel ist das
Wohlwollen Gottes“, um das von Gott iibertragene ,Vertrauen“ aus K. 33:72 zu erfiillen:

Qad aflaha [...] Wer ist erfolgreich? Das schafft Neugier: Wer ist erfolgreich? Falah (Erfolg)
haben sie gewonnen: mu’minin, Menschen, die Glauben haben. Glauben meint agida |...],
das Glaubenssystem, woher wir gekommen sind [...], alladina hum fi salatihim, die, die in ih-
ren Gebeten, [...] salatihim hasian, die Gegenwart Gottes haben, wa-lladina hum ‘ani l-lagwi
[mu‘ridun], sodass sie auth6ren mit leerer Konversation. So beginnt die Reinigung des Kor-
pers. — Dann [...] wa-lladina hum li-z-zakati [fa‘iluna], fiir die, die zahlen oder sich selbst
reinigen, das hat zwei Bedeutungen: Zakah hat die Bedeutung von Reinigung des Reichtums
und der Reinigung der nafs. Die, die mugahida machen, wa-lladina [hum] li-furig[ihim
hafizuna] die, die ihre Geschlechtsteile schiitzen, also wieder Reinigung. Okay und dann, gut
[tiberspringt Verse 6-7]: wa-lladina hum [li-lamanatihim, die das Vertrauen schiitzen, das
hat zu tun mit Geist und Herz und [wa]‘ahdihim [ra*ana] wa-lladina [hum *ala] salawatihim
[yuhafizuna), die ihre Gebete beschiitzen, bedeutet: die, die die Gegenwart Gottes in ihren
Leben [wahren], also das ist wie die Gegenwart Gottes. Und dann: ala’ika humu, diese sind
die Erben. Wovon? Die Erben von firdaus (dem Paradies), ala’ika humu l-waritana lladina
yarituna l-firdausa [hum fiha halidina] [...]. Das kann eine Basis sein, eine Zusammenfas-

sung des gesamten Koran in diesen zehn Versen — und dann gibt es Details.”

Sah Halili sieht den Prozess der Reinigung weniger systematisch als Ahmad Dabbagh,
greift aber auf die von Sufis oft betonten drei Stufen des Selbst (nafs)? zuriick. Der
Koran gilt den Sufis in dieser Hinsicht als Anleitung, das Selbst zu befrieden (vgl. K.
89:27—30). Die Voraussetzung dafiir ist, die eigene Triebhaftigkeit zu erkennen und
sich durch Selbstkritik davon zu 16sen.” Die erste Stufe (an-nafs la-’‘ammara, K. 12:53)
bezeichnet Sah Halili als das ,Ego, das befiehlt“. Man sei hier auf einer unreifen Stufe,
so wie ein kleines Kind, das aus Hunger und ohne Riicksicht auf die schlafenden Eltern

73 Zu den Tabellen, den Fortschritt der Reinigung zu markieren, s. Dabbagh, 2013, passim.

74 Ahmad Dabbagh, 2016; K. 23:1-11 € Den Gliubigen ergeht es wohl, die bei ihrem Gebet demiitig sind,
die sich von Geschwiitz abwenden, die die Armensteuer geben, die ihre Scham bewahren — auf8er gegen-
iiber ihren Ehefrauen oder dem, was ihre Rechte besitzt, dann sind sie nicht zu tadeln. Wer dariiber hin-
ausgeht, das sind die Gesetzesbrecher - die das ihnen anvertraute Gut und die von ihnen eingegangene
Verpflichtung bewahren und die Gebete einhalten, das sind die Erben, die das Paradies erben werden.
Ewig weilen sie darin. $ Ubers. Bobzin, 2019.

75 Vgl. Schimmel, 1985, 166f, passim.

76 Vgl. Knysh, 2006, 138.
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»in der Mitte der Nacht aufwacht und zu schreien beginnt. [...] Es will etwas, also schreit

es.“ Wird man élter und reifer, so beginnt man sich zuriickzunehmen und sich selbst-
kritisch zu korrigieren. In der zweiten Stufe (an-nafs al-lauwama, K. 75:2) ,beginnen
Sie zu hinterfragen und zu fragen, warum Sie dies und warum Sie jenes tun. [...] Was
ist der Grund, dass Sie das getan haben? Was wollten Sie? Was wollten Sie erreichen?
[...] Wenn wir etwas Schlechtes machen, beginnen wir uns iiber uns selbst zu schamen.”
Kultiviert man jene Selbstkritik und geht iiber diese noch hinaus, erreiche man schlief3-
lich die dritte Stufe (an-nafs al-mutma’inna, K. 89:27).

Das bedeutet, Sie werden eins. Sie sind nicht mehr geteilt in viele Teile. — In anderen Worten,
es ist ein Ego, das genau weif3, was es will, und es weif3, dass das, was es will, gut ist — nicht
schlecht. Das ist die nafs al-mutma’inna. Diese nafs, dieses Ego begeht nie einen Fehler. Folgt
nie dem Bosen. Macht nie etwas, das falsch ist. Denn es weif} es genau und wahrhaftig, mit
ganzem Herzen. [...] Wenn Sie dieses Level erreicht haben, dann bewegen Sie sich in Rich-
tung des Weges, ein vollkommener Mensch zu werden. [...] Dieser Mensch lebt das Leben,
bewegt sich auf dem Pfad Gottes und lebt ein gottliches Leben in dieser Welt [ ...] und er wird

mehr wie Gott und kommt ndher und niaher zu Gott.””

Im Zusammenwirken von Selbstreflexion und Erfahrung konne das Selbst fiir Sufis
wie Sah Halili kontrolliert, diszipliniert und optimiert,” seine Verschleierungen tran-
szendiert werden und dies schliefllich zu einer erweiterten Erkenntnis fiihren. Dieser
Weg sei jedoch ein Weg der inneren Anstrengung: ,Da ist immer ein Krieg im Inneren
eines Menschen. Der Krieg des Wihlens zwischen Schlechtem und Gutem. |[...] Das
wird gihad al-akbar genannt. Das ist der wirkliche Krieg, der im Inneren des Men-
schen herrscht.”® Erfolg in diesem kontinuierlichen Krieg habe man, wenn man die
Verbindung zu Gott aufrecht erhélt. Nur dann wiirde das Wesen des Menschen nach
Sah Halili wirklich rein und heil werden.

Wenn Sie sich eine grofie Quelle in den Bergen vorstellen: Thr Wasser ist sehr wohlschme-
ckend, sehr gut, sehr sauber, sehr schon, und wenn Sie davon trinken, geniefen Sie es und
werden lebendig mit diesem Wasser. Und dieses Wasser bewegt sich in eine Richtung, in den
Fluss. Solange dieser Fluss mit der Quelle verbunden ist, ist sein ganzes Wasser bis zum Ende
ebenso erquickend, kostlich, glanzend, wie es in der Quelle ist. Aber stellen Sie sich vor, dass
ein Teil dieses Wassers plotzlich in ein Loch fillt, [...] die Verbindung mit der Quelle ist abge-

77 Sah Halili, 2016. Er benennt dieses Selbst beziehungsweise Ego auch als ,Anima“ und stellt einen Bezug
zu der von Sigmund Freud begriindeten Psychoanalyse her.

78 Vgl. Pinto, 2017, 92f.

79 Sah Halili, 2016; vgl. dazu K. 22:78. Sah Halili sieht darin eine Parallele zu der Philosophie Friedrich
Nietzsches. Davon abgesehen wird die Interpretation des gihad — als innere Bemiithung gegen negative
Impulse vorzugehen und um eine ethisch-spirituelle Selbstverbesserung zu erreichen — im Prinzip von
allen befragten Sufis geteilt und in dhnlicher Weise dargelegt.
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schnitten. [...] Nach einer Woche wird dieses Wasser schmutziges Wasser, voll griiner Dinge
und voll mit Wiirmern, der Geschmack wird schlecht, es beginnt zu stinken und Sie konnen
ihm nicht nahe kommen. [...] Sie kénnen es nicht trinken, Sie kénnen es nicht benutzen,
Sie konnen es nicht einmal berithren! Selbst wenn ihre Hand es beriihrt, miissen sie diese
waschen, weil es so schmutzig ist. - Aber wenn Sie mit Gott verbunden sind, sind sie wie das
[frische Quellwasser]: Sie konnen es trinken, Sie konnen es genieflen, Sie konnen es vielen
Béumen, vielen Menschen, Leben, vielen Tieren geben. Es bringt Leben, Freude und Gliick-
seligkeit.80

9.10 Die Heilkraft des Koran

Reinheit und Heilsein stehen fiir Sufis in einem unmittelbaren Zusammenhang. Der
Koran konne als wirkungskréftiges Medium genutzt werden, das ganzheitliche Selbst
zu reinigen und zu heilen. So sieht Ibrahim Hussain die Auseinandersetzung mit dem
Koran, vor allem das Rezitieren als heilsamen Akt. Denn der Koran ist Trager gottlicher
Annahme und gottlichen Mitgefiihls (rafima) und habe so auch das Potenzial, dieses
auf den Rezitierenden zu iibertragen.

Der Koran ist, wie es Gott beschreibt, ein Mittel zur Heilung. Oft fiihle ich mich schon okay,
wenn ich den Koran nur lese [...]. Er ist ein Mittel der rafma, des Mitgefiihls. Jeder Moment,

den man mit dem Koran verbringt, ist einzigartig und speziell.8!

Sufi Tabib hingegen scheint keinen grofien Wert auf die Rezitation zu legen, sondern
sieht vielmehr die Interpretation und Umsetzung der koranischen Inhalte als heil-
sam. Er will in diesen auch die Anweisungen fiir eine ganzheitliche Heilung gefunden
haben. Wie bereits dargestellt, entsprechen die huraf al-mugatta®a fir ihn — wohl in
Fortfithrung der Kubrawiya (s. sein Profil) — bestimmten Energiezentren (lata’if) oder
,Chakren®. Diese Zentren verbinden den ,physischen Korper‘ mit dem ,Innerlichen”.
Nach Sufi Tabib hat der ,Organismus viele Kérper“ und ,jedem muss man geben*, was
er braucht. Der ,Magen braucht Essen‘, aber auch die Sinne benétigen ihre Wahrneh-
mung, wie die ,Augen die Schau und die Ohren den Klang“. Ebenso muss der Mensch
aber auch seiner ,Seele zu essen geben”. Diese Seelennahrung ist jeweils verschieden,
das kann ,die Religion, der Koran oder die Ideologie” sein. Es sei aber bei jedem der
,Korper“ zu vermeiden, ihm die falsche Nahrung zukommen zu lassen, ,denn, Sie wiir-
den den Augen ja keinen Tee geben [lacht]“. Nach Sufi Tabib besteht in den meisten
Fillen das Problem, dass vor allem die Seele falsch oder gar nicht erndhrt wird.

80 Ders.; er fiihrt diese Parabel auf den Prophetenenkel al-Husain zuriick.
81 Ibrahim Hussain, 2015; vgl. K. 13:28, 17:82; zum Koran als rahma vgl. K. 27:76—77, vgl. dartiber hinaus
K. 2:156-157,178, 3:8,159, 40:7 u. a.
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Die Leute verstehen nicht, dass die Seele eine andere Energie fordert, eine andere Informa-
tion. Sie essen, essen, essen, essen, aber sie verstehen nicht, warum sie noch immer nicht
zufrieden sind.82

Zudem erklért Sufi Tabib, dass das ,genetische System“ im Zusammenwirken mit den
verschiedenen Koérpern ,schlechte oder gute Energien” sammelt (vgl. evt. K. 69:17—20).
Es gibe zudem im Menschen eine Disposition, die tendenziell ,negative Informationen*
sammle und so auch das ,Verhalten“ negativ beeinflusse, was er in Bezug zum Koran
setzt und als einen ,schlechten Atherleib“ bezeichnet (vgl. evt. K. 12:53). Das Praktizie-
ren der Aktivitdten der Nursafardiya, das Eintreten in ,ihr System“ wie auch in ihre Me-
dizin, vermag die Rezeptoren fiir die ,negativen Informationen“ jedoch zu ,zerstéren*.

Dringen sie [die negativen Informationen] in den Organismus ein, finden sie keinen Platz,
um zu bleiben, und verlassen den Organismus sofort. Dieser Mensch kann nichts Schlechtes
machen. Weil es in seinem Organismus keinen Gedanken, keinen Platz dafiir gibt. Denn er
hat den Einfluss Gottes immer bei sich. Aber dieses System ist von der Wissenschaft nicht
erforscht.83

Sufi Tabib erklért, dass die Nursafardiya Moglichkeiten hat, den Gesamtorganismus zu
»reinigen” und dessen Disposition ins Positive umzupolen. Das ist auch die Vorausset-
zung dafiir, tieferes Wissen von Gottes wahrer Existenz und somit auch tiber den Koran
zu erlangen. Das tiefe Verstehen kann fiir ihn somit nicht alleine geistig sein, sondern
muss auch vom physischen Korper beziehungsweise vom Gesamtorganismus getragen
werden konnen.

Wenn der Organismus des Menschen nicht bereit ist, kann er das nicht verstehen. Zum Bei-
spiel: Eine Rakete — wenn sie nicht komplex ist, nicht professionell [konstruiert ist], kann sie
nicht sehr hoch fliegen. Wenn die Organismen vorbereitet sind, konnen sie hoher gehen, bis
zur Energie Gottes. Die Welt studiert den Koran. Die Welt studiert den Koran. Viele. Niemand
versteht ihn, weil der Organismus nicht perfektioniert ist. Er nimmt diese Information nicht
oder entspricht ihrem Sinn nicht. Zum Beispiel: Um hundert Meter zu laufen, muss man die
notige Vorbereitung haben. Ohne Vorbereitung konnen Sie sie nicht in neun Sekunden lau-

fen. Fiir jede Richtung muss der Organismus vorbereitet sein.84

82 Sufi Tabib, 2015; zur reduzierten Wahrnehmung der physischen Erndhrung, ohne die spirituelle Qua-
litdt, in dem Fall des Propheten anzuerkennen, vgl. K. 23:33, 25:7,20; zur Darstellung der Speisung in
der Holle, die den Hunger nicht stillt, vgl. K. 88:6—7; zum Reflektieren der ,Nahrung“ an sich vgl. K.
80:23-24.

83 Ders.; vgl. K. 72:5-9; hier werden die Himmel von satanischen Kriften geschiitzt. An anderer Stelle setzt
Sufi Tabib die verschiedenen Koérper mit den ,Sieben Himmeln“ in Verbindung, von denen der Koran
spricht, vgl. K. 2:29, 17:44, 23:17,86, 41:12, 65:12, 67:3, 71:15, 78:12.

84 Ders.

Publikation im Sinne der CC-Lizenz BY 4.0




238

| Sufische Reflexionen (iber den Koran

Auch fiir Baba Mondi er6ffnen sich die ,Geheimnisse“ des Koran — wie die Auraf al-mu-
gatta‘a — und das ,mystische Wissen“ (vgl. K. 17:85) dem Menschen nur, wenn er die
Kapazitit dafiir hat. Fiir Baba Mondi scheint der Korper in dieser Hinsicht keine ent-
scheidende Rolle zu spielen, dafiir aber die ,weite“ und ,reine Seele“ (vgl. K. 56:79). Diese
ermogliche, das Wissen aufzunehmen (vgl. K. 6:83,165, 46:19). Um aber diese Weite der
Seele zu erreichen, miisse der Sufi sich von seinen schlechten Eigenschaften reinigen.

Man muss schlechte Dinge ablegen, wie zum Beispiel das Ego, den Trotz (inat), den Ubermut,
die Eifersucht und anderes.%

Um diese Reinheit und Weite zu erreichen, ist es fiir Baba Mondi wichtig, einen Ort zu
schaffen, an dem dufiere und innere ,Ruhe“ erfahren werden kann. Dieser Ort ist fiir
ihn die Bektagi-tekke, den er auf Albanisch Pretore (wortl. Heiligtum fiir sich) nennt,
was sein ihm assistierender Derwisch mit einem ,Ort, an dem Sie einen friedvollen
Weg finden oder wo man sich ausruhen kann“ erklart. Diese Betonung auf einem ,fried-
vollen Ort“ deute ich als verweltlichte Ubersetzung der koranischen Darstellung, die
davon spricht, dass das befriedete Selbst in das Paradies Gottes eintritt und dort in der
paradiesischen Gemeinschaft Frieden findet (vgl. K. 89:27-30, 13:24, 15:46 u. a.).

Auch Amat an-Nur {ibertrégt eine eschatologische Beschreibung auf das diesseitige
Leben. Sie legt dar, dass der Mensch, wenn er eine gereinigte Verbindung mit Gott
erreicht, sich mit seinem Licht harmonisiert. In ihren Augen erfihrt man so eine Auf-
erstehung (giyama) bereits in diesem Leben.

Auferstehung beinhaltet, wiederhergestellt (restored) zu werden, zum gottlichen Licht, von
dem wir gekommen sind. - Es ist auf eine Art eine Wiedergeburt. Das Wort giyama ist ver-
bunden mit dem gottlichen Namen Qaiyim, und das bedeutet, etwas gerade (straight) zu
machen, aufzurichten (erect), in eine anstdndige Form. Und so ist Auferstehung in diesem
Sinn eine Lauterung (purging), eine Reinigung (cleansing), ein Entfernen von allem, das
nicht in Harmonie mit dem Wirklichen ist, und eine Wiederherstellung der urspriinglichen
Reinheit (purity) und des Lichts, das auf der Basis unserer Schopfung liegt. Das bedeutet
Auferstehung fiir mich.86

Siileyman Bahn versteht einen solchen Impuls zur ,Riickkehr zum Ursprung” als ei-
nen koranischen Aufruf zu einem kontinuierlichen, stufenweisen Prozess. Denn die

85 Baba Mondi, 2018; zu den koranischen Entsprechungen des ,Egos“ und zur Aufforderung, dieses abzu-
legen, vgl. z. B. K. 21:87-88; zu Trotz und Ubermut vgl. K. 5:68, 21:1-3, 30:8, 48:26, 50:24-26 u.a.; zu
Neid und Eifersucht vgl. K. 2:213, 3:19, 42:14, 45:17; zum Verleumden, Schlecht-Denken und Schlecht-
Reden iiber andere, vgl. K. 24:11-29; insbesondere Letzteres verurteilt Baba Mondi an anderer Stelle mit
Nachdruck.

86 Amat an-Nur, 2015; zum Gottesnamen al-Qaiyam vgl. K. 2:255, 3:2, 20:111; zu ihrem Argument der
Auferstehung als Transformation, ist K. 56:60-64 zu diskutieren.
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Umbkehr (tauba) verspricht eine Anndherung an den inneren Frieden der nafs al-
mutma’inna (K. 89:27). Aber erst das Akzeptieren dieses Friedens ist fiir Siileyman
Bahn die wirkliche Heilung.

Er ruft mich immer wieder zur Umkehr, Er ruft mich zu Sich. Er ruft mich zur Erinnerung. Und
immer wieder: Zu Ihm ist die Heimkehr, zu IThm ist die Riickkehr. Schon allein in dem Wort
Riickkehr und Heimkehr liegt ja so viel, denn es sagt, woher wir kommen — das ist eigentlich
auch eines der gewaltigsten Sachen aus dem Koran, weil es mich immer wieder erinnert, dass
ich eigentlich von Gott komme; also von einem Ursprung komme, und zu diesem Ursprung
wieder zuriickkehren soll. Dass dort, wo ich jetzt bin, ja nicht das Ziel ist. [...] Es geht immer
wieder zuriick. [...] Er weist uns darauf hin, dass der Mensch im Frieden den Frieden in sich
findet. Und ich glaube, den Frieden finden, ist sehr wichtig, dass man innerlich seinen Frie-
den findet, da kann der Koran viel helfen, und die Religion kann viel helfen: Frieden mit sich
selbst zu finden. — Die wenigsten Menschen sind im Frieden mit sich selbst! Sie sind nicht
zufrieden mit sich, sie wollen besser sein, sie wollen mehr sein. Sie sehen Fehler bei sich; was
ja gar nicht schlecht ist, ab und zu auch seine Fehler zu erkennen, aber wichtiger wére noch,

im Frieden mit sich zu sein. Und sich seine Fehler auch zu verzeihen.8?

S1d1 Muhammad legt ebenfalls grofRen Wert auf die Umkehr (tauba). Diese meint bei
ihm vor allem die Intention, sich Gott hinzugeben. Ist die Hingabe aufrichtig und ,voll-
kommen®*, dann wird sie von Gott auch akzeptiert, der folglich die sich ihm Zuwenden-
den auch ganzheitlich reinigt. Allerdings ist fiir Sidi Muhammad die Voraussetzung zur
tauba, sich auch korperlich rein zu halten. Insbesondere wenn man den Koran liest,
soll man sich zuvor waschen; nicht nur mit der rituellen Waschung (wudu?), sondern
auch, indem man sich duscht. Der Sufi muss ganzheitlich anstreben, ,rein zu sein‘,8
um ,von Gott angenommen“ zu werden. Das ,Reinigen‘ nimmt bei Sidi Muhammad
tiberhaupt einen besonderen Stellenwert ein, was er mitunter auf performative Art und
Weise inszeniert. Als ich von einem Ausflug aus der Altstadt Jerusalems zuriickkam,
begriifte mich der saif die Veranda kehrend und sagte: ,Ich liebe es zu reinigen.“ Es war
klar, dass damit mehr als die blofle Tatigkeit des Kehrens gemeint war, insbesondere
da er mir anschlieflend seinen tafsir gab, nach dem ich mein Interview gestalten sollte.
Auch verwendete er in den Gespréchen oft die Anrufung: ,Allah, ya Safi*“ (O Gott, der
Klar-/Rein-/Lautermachende) und bekriftigte, dass es moglich sei, Gott durch seine
Qualitéten um ,Hilfe und Heilung* zu bitten.

87 Siilleyman Bahn, 2015; zur Riickkehr zu Gott mit einem befriedeten Selbst vgl. K. 89:27—28; zur Riick-
kehr zu Gott allgemein vgl. K. 2:46, 31:15, 39:7, 40:43, 96:8 u. a.; zum Erkennen der eigenen Fehler vgl.
K. 80:1-17.

88 Vgl. K. 8:11, 9:108, 56:78-79, 74:4, evt. auch 22:26; zur rituellen Waschung vor dem Gebet vgl. K. 5:6.
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Du bist der Heiler. Hilf uns, zu heilen. Hilf uns mit der Qualitit. Ich bitte Dich mit Deiner
Qualitit as-Saft, das ist eine Qualitit, al-Mu‘aft (der Gesundmachende), das ist eine Qualitét,
ar-Rahman, ar-Rahim, al-Wali (der Naheseiende/Beschiitzende). Er wird Thnen alles geben,
auch Geld und was auch immer. Gib uns, sende Arbeit fiir mich, um sie zu nutzen, auf die
rechte Art. Alle Qualitdten konnen Sie nutzen. [...] Sie konnen Thn bitten, mit diesen 99 Qua-
litdten. Und Allah ist der Fithrer von all den Qualitidten.8?

Die Anrufung der Schonen Namen (al-asma’ al-husna, K. 7:180, 17:110, 20:8, 59:24)
bedeutet fiir Sidi Muhammad ein Mittel, eben diese Qualitédten — in aufrichtiger Zu-
wendung zu Gott — auf das Selbst zu iibertragen.

Husamuddin Meyer geht in dhnlicher Weise von der Moglichkeit aus, dass der
Mensch die gottlichen Qualitdten in sich selbst kultivieren und entwickeln kann. Die
gottlichen Eigenschaften werden somit zu einem Spiegel der Selbstkorrektur.

Jeder Mensch hat von Gott ein Potenzial bekommen, das zum Erblithen gebracht werden soll,
im Leben, damit er den anderen Menschen eine Freude machen kann, sozusagen, damit er Qua-

litdten zum Erblithen bringen kann und zum Duften. — Dann hat er seine Bestimmung erfiillt.%°

Doch die Schénen Namen sind fiir Husamuddin Meyer auch eine Beschreibung der
Eigenschaften Gottes, die dem Menschen helfen, die Ganzheit des Daseins in all seinen
Facetten anzuerkennen. Fiir ihn sind die Barmherzigkeit und Gerechtigkeit vorrangig;
sie wiirden den Menschen auch unterstiitzen, mit der von Gott gewollten und durch
seine Eigenschaften der Erhabenheit — den galal-Qualitéiten — bedingten existierenden
Schwere des Daseins umzugehen.

Die Schonen Namen sind natiirlich dazu da, um eine gewisse Vorstellung von Seinen Eigenschaf-
ten zu bekommen: Rahman (der Barmherzige), Rahim (der Erbarmer), Malik al-Mulk (der Herr-
scher tiber Alles), al-Malik al-Quddis (der Koénig, der Heilige), as-Salam (der Heile), al-Mu’min
(der Sicherheit Verleihende), al-Muhaimin (der Wichter), al-*Aziz (der Michtige), al-Gabbar (der
Gewaltige), al-Mutakkabir (der Hocherhabene). Manche verstehen nicht, dass Er auch al-Gabbar
und al-Qahhar (der Bezwinger) ist, aber auch diese Eigenschaften sind offensichtlich, wenn man
jetztlebt, sieht man, dass manche Dinge eben aufgezwungen sind. Manchmal ist Er auch der Zwin-
gende. Manchmal ist Er auch der Erniedrigende. Manchmal ist Er der Erhéhende. Aber die Barm-
herzigkeit umfasst alles, oder die Gerechtigkeit; sie sind die Eroffnungen, ja, die Medikamente, die

Er uns gibt, die man anwenden kann, um bestimmte Dinge zu heilen und zu verbessern.”!

89 Sidi Muhammad, 2015; Die Qualitit as-Saf ist nicht im Koran genannt; so auch nicht a/-Mu‘af, al-
lerdings kommt die Wurzel als Ausdruck der gottlichen Bewahrung vor menschlichem Vergehen als
‘afauna in K. 2:52 und 4:153 vor.

9o Husamuddin Meyer, 2015; vgl. K. 42:22—23, 56:26—46.

91 Ders,; zu den Ubersetzungen der Gottesnamen vgl. Bobzin 2019; vgl. in ebd. die Ubers. der basmala; zu
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9.11 Der Koran als Erinnerung

Die Anrufung und oftmalige Wiederholung der Gottesnamen ist eine der am weitesten
verbreiteten Techniken des sufischen dikr. In verschiedenen Varianten und Kombinati-
onen von innerer Kontemplation und korperlich erlebter Erfahrung entwickelten Sufis
die fiir sie zentrale Methode des Gottesgedenkens und der Gotteserinnerung. Es sind
die Wirkungen des dikr, die das ,Wichtigste Mittel des Mystikers zur Anndherung an
das, was er Gott nennt, und zur Authebung seiner Ichentscheidung“? sind, wie Fritz
Meier es formuliert. Die Praxis des dikr fithrt mitunter zur ekstatischen Erfahrung, in
denen sich fiir den Sufi die Grundlagen der wahrgenommenen Realitét auflosen. Um
dies zu beschreiben, werden oft eschatologische Verse des Koran verwendet. Al-Harit
al-Muhasibi (gest. 857) zum Beispiel fordert seine Leser:innen auf, sich den Moment
des Todes, der Zeit im Grab und der im Koran angedeuteten Jenseitsbeschreibungen
unmittelbar vorzustellen und sich in diese imaginativ hineinzuleben.®® Das korani-
sche Jenseits wird so im Diesseits vergegenwértigt, wie dies auch einige der befragten
Sufis weiterhin tun. Die Erinnerung (dikr) der Verse des Koran verbindet sich so mit
der Imagination der personlichen Erfahrung und verwirklicht fiir das Individuum die
koranische Ansprache. Nagm ad-Din al-Kubra (gest. ca. 1220) verfasste einen der we-
nigen uns erhaltenen sufischen Berichte einer im dikr erlebten ekstatischen Erfahrung
der inneren Vision (Fawa’ih al-gamal wa-fawatih al-galal).** Al-Kubra beschreibt hier
— ebenso in Bezug auf einen apokalyptischen Vers — wie das menschliche Selbst seine
weltlichen Begierden und Beziige transzendiert, obwohl diese doch als so fest verankert
wie Berge empfunden werden.?> Durch die intensive Praxis des dikr aber wiirden sich
diese Verstrickungen des Niederen Selbst l6sen — so fiihrt al-Kubra den Spannungsbo-
gen seiner Beschreibung zu einem Ende —, sodass

4 Du die Berge, die Du als solide gedacht hast, nun an dir vorbeiziehen siehst, wie dahin-
schwindende Wolken. 96

Maliku -Mulk vgl. K. 3:26; Meyer zitiert ab al-Malik al-Quddus bis al-Mutakkabir K. 59:23; zu al-Qahhar
vgl. z. B. K. 38:65.

92 Meier, 1963, 5.

93 Vgl. Nguyen, 2019, 83; vgl. dazu beispielsweise die oben bereits angefiihrte Aussage von Husamuddin
Meyer.

94 Vgl. Béwering, 1987, 85.

95 Al-Kubra baut hier auf der koranischen Verwendung der Berge als Symbol der scheinbaren Festigkeit
und Sicherheit auf, die aber angesichts der Macht Gottes dennoch nicht von Bestand sind, vgl. K. 7:143,
11:43, 13:3,31, 14:46, 15:19,82, 16:15,81, 18:47,96—-97, 19:90, 20:105, 21:31, 26:63,149, 31:10, 41:10,
50:7, 56:5-6, 59:21, 69:14, 73:13—14, 77:10,27, 78:20, 79:32, 81:3, 88:19.

96 Al-Kubra zitiert hier wortlich, aber in seinem Text unmarkiert K. 27:88, vgl. in Meier, 1957, 5 (° des
arabischen Textes); iibers. aus dem Arabischen Y. H.; vgl. zusétzlich K. 52:9-10, 70:9, 101:4-5.
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Der dikr als sufische Praxis steht auch dariiber hinaus in unmittelbarem Zusammenhang
mit dem Koran, der sich schliefilich selbst als dikr bezeichnet: als Erinnerung, die pro-
zesshaft offenbart worden ist, und als solche auch graduell rezipiert, verinnerlicht und
praktiziert werden soll (vgl. K. 15:9, 17:106). Der Koran fordert, sich Gottes unabléssig
und oft zu erinnern (vgl. K. 33:41—42). Dementsprechend realisiert im sufischen Ver-
stdandnis erst die Praxis des dikr den Koran. Denn es ist der dikr, der den Herzen Ruhe gibt
(vgl. K. 13:28, 17:82) und das menschliche Selbst mit dem gottlichen Willen und Wir-
ken harmonisiert. Vormoderne Sufis beschreiben in dieser Hinsicht immer wieder die
Intention des dikr als eine Vertiefung im Gottesgedenken, sodass das eigene Bewusstsein
verloren geht, entwird (fana®). Dann erst vergegenwirtigt sich das gottliche Bewusstsein.
Diesen Vorgang argumentiert beispielsweise “Ammar al-Bidlisi (gest. 1207/08) an-
hand des Verses ¢ Gedenkt nun meiner, so will ich eurer auch gedenken ... $.97 Auch
Mitra Asadi beginnt ihre Ausfiihrung iiber den dikr in Bezug auf den Koran mit eben die-
sem Vers und zitiert: fa-dkuruni ‘adkurkum. Sie fithrt weiter aus, dass man am sufischen
Weg die verschiedenen dikr-Formeln so lange wiederholt, ,bis man sich selbst vergisst*:

Dann werden statt der Zunge der ganze Korper, alle Zellen und das Herz (a “illaha [spricht
das gedehnt, den zweiten Teil aber kurz und sto8haft aus:] “lla llah auf ihre Art und Weise
wiederholen. Die nichste Stufe ist die, in der man in Trance geht. Dort 6ffnet sich eine andere
Welt — sie heifdt musahada. Durch den dikr tritt man aus dem Selbst heraus. In der Zeit, in
der die Zunge noch arbeitet und sich bewegt, da sind Sie noch da. Aber es kommt die Zeit,
wo dieser dikr nicht nur durch Thre Gedanken und Thre Ubungen oder Ihren Verstand [...]
weitergeht, sondern er kommt in eine Phase, in der Sie weit vom Selbst sind. Und manchmal
kommt man zu sich und sieht: Oh, mein ganzer Korper ist in den dikr gekommen! Dann sind

Sie Teil des grofien dikr geworden.%®

Amat an-Nur antwortet auf die Frage, was dikr fiir sie sei, lachend: ,Dikr ist mein Leben!
Allerdings ist der dikr fiir sie eine Tatigkeit, die nicht nur die eigene spirituelle Praxis
meint, sondern auch andere erreichen soll.

Der Begriff dikr bedeutet eigentlich Erinnerung, sich an etwas erinnern, etwas zu erwdhnen.
Und - dikr Allah ist etwas Grundlegendes fiir die Praxis eines Sufis, denn Gott sagt im Koran,
also der Koran selbst nennt sich eine Erinnerung, ein Erinnerer, ja? Ein Erinnerer. — Gott sagt:
Rezitiert den Koran, sodass andere sich erinnern mégen durch diese Rezitation, durch das

Horen dieses Erinnerers, mogen sie erinnert werden, was wahr ist.%?

97 Vgl. Abuali, 2020, 285, passim; K. 2:152; Ubers. Bobzin, 2019.

98 Mitra Asadi, 2016; siehe zu musahada Kapitel 8.6; zum Begriff mashad vgl. K. 19:37; zu mashud K.
11:103, 17:78, 85:3; zur iiberwiltigenden Erkenntnis der sahidin vgl. K. 5:83; zum ,groflen dikr la-dikru
llahi *akbar vgl. K. 29:45.

99 Amat an-Nur, 2015; zum Horen der Rezitation des Koran vgl. K. 5:83, 69:12; zum Erinnern an das Ver-
borgene vgl. K. 36:11; zur Offenbarung als dikr vgl. K. 11:120, 15:9, 16:44, 37:3, 38:87, 73:19, 81:27 u. a.
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Ibrahim Hussain geht in eine dhnliche Richtung und betont zunéchst die Erinnerung
als das zentrale Thema des Koran, und zwar als Aufruf zum Bewusstwerden der Bezie-

hung zu Gott und der daraus notwendig aufrechten Handlungen mit den Mitmenschen.

Gott der Allmichtige selbst sagt in einem Vers: inna nahnu nazzalna d-dikra wa-’inna la-hu

la-hafizuna, wahrlich haben Wir diesen dikr offenbart — [...] und Wir werden ihn bewah-

ren. Wenn Sie mich fragen, was das Thema des Koran ist, das immer und immer wieder auf-

taucht und sich wiederholt: Der Koran erinnert Sie und mich, und er erinnert die Leute, die
schlechten Leute, und er erinnert die gute Leute, wie gute Taten gute Konsequenzen nach
sich ziehen, und schlechte Taten schlechte Konsequenzen. Der Koran [...] erinnert uns, wie
man das Leben lebt, wie man ehrlich ist, wie man transparent ist, und wie man gut ist; das
ist, was der Koran macht. [...] Doch nicht nur fiir einen Muslim, sondern fiir die Menschheit!
Dabher ist der Koran in Wirklichkeit eine Erinnerung an Gott. Er erinnert uns an den Schopfer,

gepriesen und erhaben ist Er.100

Zudem betont Ibrahim Hussain, dass die Praxis des dikr im Koran eine Vorrangstellung
gegeniiber anderen gottesdienstlichen Handlungen einnimmt, denn der dikr sei der
Weg zur Transformation hin zur Verwirklichung des menschlichen Potenzials.

Gott sagt in einem anderen Vers: O ihr, die ihr glaubt, erinnert euch Gottes exzessiv. Es gibt
keinen Vers im Koran, in dem Gott Thnen und mir sagt, irgendeine andere Anbetung exzessiv
auszuiiben. Gott sagt: Bete. Sagt: macht wudu’, wascht eure Hiande. Gott sagt: fastet. Gott
sagt: macht hagg. Er sagt nicht: macht es exzessiv. Der einzige Vers, in dem Gott sagt: macht
es exzessiv, ist dikr, Erinnerung. Warum brauchen Sie exzessive Erinnerung? Je mehr Erinne-
rung Sie machen, desto mehr Wandel wird es in Thnen bringen. Je mehr Sie denken, desto
mehr Effekte, desto mehr gute Effekte werden Sie haben. Das ist die Bedeutung des dikr. Der
Prophet, der Segen und Friede sei auf ihm, sagte: Das Beispiel desjenigen, der dikr tut, ist das
Beispiel desjenigen, der lebendig ist. Doch derjenige, der keinen dikr macht, ist wie einer, der

tot ist. Daher betonen die Sufis und die auliya’immer den dikr.10!

Sah Halili stellt in seiner Deutung des dikr zunichst einen Bezug zur Philosophie Platos
her, der Wissen als Erinnerung definiert habe. Das meint, dass man alles weif3, es aber
vergessen hat und sich an dieses innere Wissen erinnern miisse. Hier bezieht Sah Halili
sich auf die ,Hebammenarbeit“ des Sokrates, der aus seinem ,ungebildeten“ Sklaven
das Wissen der ,mathematischen Axiome“ nur hervorbringen musste, da er sie ohne-

100 Ibrahim Hussain, 2015; zitiert und iibersetzt K. 15:9.

101 Ders.; verweist zu Anfang auf K. 33:41, vgl. dazu auch K. 20:33-35; zum Gebet, das konstant durchge-
fithrt werden soll, vgl. z. B. K. 98:5; zum wudu” als Vorbereitung vor jedem Gebet vgl. K. 5:6; zum Fasten
in einer festgelegten Zeit und unter bestimmten Voraussetzungen vgl. K. 2:183-187; zur Pilgerfahrt
(hagg) und ihren Voraussetzungen vgl. K. 2:196—200; zum angefiihrten hadit vgl. Sahith Muslim 779
https://sunnah.com/muslim/6, letzter Zugriff: 12.06.2023.
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hin schon ,in ihm drinnen wusste“. Darauthin zieht Sah Halili den Bogen zum dikr
und sagt: ,Wenn Sie (sich an) Gott erinnern, bedeutet das, dass Sie iiber Gott wussten.
Ansonsten wiirden Sie sich nicht erinnern.“ Diese Erinnerung ist fiir ihn ein physisch-
mentaler Prozess, bei dem man beginnt, die Namen Gottes oder andere dikr-Formeln
,mit dem Mund“ zu sagen. Man kénne das zwar mit dem ,Gehirn“ verstehen, aber das
sei noch kein wirklicher dikr.

Dikr Allah ist, wenn Gott prisent ist, in Threm Leben présent ist. In anderen Worten: Sie se-
hen Gott. Sie wissen, dass Gott Sie ansieht und Sie beobachtet. Wenn Sie etwas essen, wissen
Sie, dass Gott beobachtet, wie Sie das essen. [...] Wenn Sie Gott verstehen, wenn Gott priasent
ist, dann machen Sie nichts Boses. Sie liigen nicht, Sie betriigen nicht. Weil Gott Sie ansieht
und Sie beobachtet. — Wie konnen Sie Boses in der Priasenz Gottes begehen? Das ist dikr
Allah. Darum sagen die ‘urafa™ Der dikr beginnt mit dem Mund, er beginnt, Allah zu sagen.
Aber dann muss es in mich hinein sinken und zu meinem Herzen gehen. Mein Herz ist der
Kern meines Seins. Dieser soll beginnen zu sagen: Allah, Allah, Allah. Dann wird der ganze
Korper, jedes Molekiil meines Kérpers beginnen, zu sagen: Allah, Allah, Allah. Und in diesem
Moment fithle und sehe ich die Prisenz Gottes in meinem Leben. [...] Sie erinnern sich, dass
Sie einst, bevor Sie hierher gekommen sind, vor Gott standen, Sie mit Gott waren. Maulana
Galal ad-Din ar-Rami sagte, dass die Menschen die Adler seien, die auf den Hianden Gottes
saflen. Das ist der Platz der Menschen: aksanu tagwim, im Koran heifdt dieser Platz so. Er
sagte: ihr wart die Adler, die auf den Hianden Gottes safien, ihr wart Gott so nahe. Aber dann
haben Sie entschieden — aus irgendeinem Grund haben Sie sich entschieden, in diese Welt
zu kommen. Als Sie in diese Welt gekommen sind, haben Sie das vergessen. Nun, was auch
immer Sie sehen, beginnt Sie zu erinnern, dass Gott existiert und dass Sie seine Kreatur sind,
und das ist dikr Allah, und dikr Allah [ ...] muss innerlich sein, im Herzen. [...] Alles, was dann
in der Gegenwart Gottes gemacht wird, ist ein Gebet. [...] Das ist dikru llahi *akbar. Sie erin-
nern sich, dass Sie vor langer, langer Zeit in der Gegenwart Gottes waren. Aber dann haben
Sie dieses Stadium verloren, und jetzt miissen Sie zu diesem Stadium zuriickkehren. Das ist
dikr: Erinnerung und Riickkehr.102

Siileyman Bahn wiederum berichtet von einem persénlichen Erlebnis mit dem Versteil
dikru llahi akbar (K. 29:45): Spatnachts kam er von der Arbeit zuriick und hatte weder
die Ritualgebete (salah, hier: namaz), noch die ihm von seinem Lehrer zugeteilten tég-
lichen dikr-Ubungen gemacht.

102 Sah Halili, 2016; zum aufrechten Handeln unter der Primisse des Gottesbewusstseins, da Gott den
Menschen allgegenwirtig betrachtet, vgl. K. 2:281-282, 4:1,85, 6:61, 11:56-57,93, 33:52, 50:18, 89:14
u. a.; zum Prozess des Vergessens und Erinnerns des gottlichen Ursprungs vgl. K. 2:4—46, 6:68, 18:24;
zum ahsanu tagwim vgl. K. 95:4—5; evt. meint Halili aber auch ahsanu magqil in K. 25:24; zu dikru llahi
‘akbar vgl. K. 29:45.
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Da war ich sehr verzweifelt, weil ich zugleich sehr miide war, weil man um drei oder vier
heimkommt und weif3, dass um acht die Nacht rum ist [...] und wenn ich das alles machen
wollte, wire es dann halb fiinf gewesen, oder fiinf, also habe ich Gott gefragt: Bitte sage mir,
was soll ich jetzt machen? Soll ich jetzt namaz nachholen, oder dikr? Oder willst Du beides?
Und ich war etwas verzweifelt. Vollig verzweifelt sicher nicht, aber etwas. Etwas unsicher
habe ich nach dieser Bitte den Koran aufgeschlagen und lese mit einem einzigen Satz, der da
heif3t: dikru llahi *akbar. Der dikr ist wahrlich das Hochste. Also habe ich dann meinen dikr
gemacht und bin schlafen gegangen. Das war ein — wie soll ich sagen? [...] Das ist ein typi-
sches Koranerlebnis. Das gibt's, pff! Das ist eine ganz klare kurze Antwort.103

Von dieser Anekdote abgesehen, die die Qualitéit der unmittelbaren personlichen Kom-
munikation Siileyman Bahns mit dem Koran betont, bezeichnet er den Koran als Erin-
nerung fiir den Menschen an die ,eigene Quelle, an seine eigene Hinwendung an das
Zentrum, das wir Gott nennen*.1°4 Dariiber hinaus deutet er das ,Gottes-Gedenken* als
ein bewusstes Selbsterleben.

Dikr ist das, was ich mache, wenn ich mich nicht vergesse. Das heifdt, wenn ich im Laufe des
Tages meiner Beschiftigung nachgehe, kann ich sicher nicht sagen, dass ich immer mit mei-
nem Bewusstsein in Verbindung mit Gott bin. — Ich nicht mit Ihm. Er mit mir ja wahrschein-
lich schon. Aber ich bin nicht mit Thm in meinem Bewusstsein angeschlossen. Doch um das
geht es ja fiir den Menschen in erster Linie: um die bewusste Verbindung. Dikr heifst immer
wieder aufs Neue diese Verbindung zu suchen und sich bewusst anzuschliefSen.10

Siileyman Bahn erklért, dass es verschiedene Techniken dieser Verbindung gibt, und
eine ist die oftmalige Rezitation der Gottesnamen, wobei in seiner Tradition vor allem
Allah verwendet wird. Mit dieser Ubung kann man die Verbindung ,immer wieder her-
stellen“. Doch das hohere Ziel ,ist der immerwihrende dikr, das immerwihrende Got-
tesgedenken, diese Verbindung immer zu spiiren. Nicht nur 6fter am Tag, — sondern
um sie wirklich zu spiiren, ununterbrochen zu spiiren. [...] [Denn der] dikr ist letztlich
der Sinn des Lebens.106

Sidi Muhammad erklért, dass es fiir den Sufi wesentlich ist, regelméaf3ig die Namen
Gottes als wird zu rezitieren (vgl. K. 69:52). ,Das wird ihm sehr helfen. Das aufrechtzu-

103 Siileyman Bahn, 2015; vgl. dazu auch K. 73:20.

104 Ders.; verweist mit ,Ich bin eine Erinnerung fiir die Menschheit* auf Koranstellen wie 12:104, 38:87,
74:31; zur damit in Verbindung stehenden Aufforderung der ,Hinwendung an Gott* vgl. K. 37:3-5, 50:8,
80:1-16, 81:27—29 u. a.

105 Ders.; zum dikr und zum Selbstvergessen vgl. K. 2:44, 6:68, 12:42, 18:24,57,63, 23:110, 28:77, 39:8,
87:1-11; zur allgegenwirtigen Anwesenheit Gottes vgl. K. 20:33-35, 50:16, 57:4; zum Wiederaufneh-
men der Verbindung vgl. K. 5:16,35, 6:52, 18:28, 66:8 u. a.

106 Ders.; zum Anrufen der Gottesnamen vgl. K. 7:180, 17:110, 20:8; zum ununterbrochenen Gottesgeden-
ken vgl. K. 2:200,239, 3:191, 4:103, 24:37.
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erhalten und zu befolgen, ist sehr wichtig.“ Dariiber hinaus empfiehlt Sidi Muhammad
immer wieder ,einen Riickzug [zu] machen (halwa)“, und dabei ,Tag und Nacht“ zu
,sitzen“ und die Qualitdten Gottes und Formeln wie astagfiru llaha [-‘agim (ich bitte
Gott den Méchtigen um Verzeihung) und /a ‘ilaha *illa llah zu rezitieren. Wenn man
oft den dikr iibt und betet, sei das fiir Sidi Muhammad der beste Schutz vor negativen
Versuchungen, die er durch den Satan personifiziert sieht: ,Der saitan? — Immer wenn
Sie sagen: la “ilaha illa llah, dann geht er weit weg [lacht]. [...] Wenn Sie die Fatiha
lesen, dann geht er weit weg. Wenn Sie ya Allah sagen, dann geht er weit weg [lacht].
Daraufhin zitiert er aus Koran 33:35 und betont, dass es in dieser fiir den Menschen
wesentlichen Verbindung zu Gott keinen Unterschied zwischen Madnnern und Frauen
gibt: ,wa-d-dakirin Allaha [ katiran] wa-dakirat — Alle, die Gottes oft gedenken, die zum
Beispiel jedes Mal vor dem Einschlafen sieben Mal ya Allah sagen, werden dadurch vor
allen negativen Einfliissen beschiitzt.“197

Husamuddin Meyer erklart den dikr ebenfalls als Methode der Reinigung und Hei-
lung vor negativen Einfliissen und schlechten Eigenschaften, um gréfere Gottesnidhe
und Zufriedenheit zu erreichen.

Dikr ist die Politur des Herzens, heifit es ja — und dikr hat zum Ziel, dass man jederzeit an Gott
denkt, sich jederzeit daran erinnert, an die Eigenschaften von Gott, und das ist das Heilmittel
gegen alle Krankheiten, wie eben zum Beispiel auch Zweifel oder mangelndes Gottvertrauen
— Gottesferne und auch natiirlich gegen Gier und Wut. Wir haben viele dikr, die wir téglich
machen, zum Schutz gegen Wut, damit das Herz bewahrt wird vor negativen Einfliissen oder

Manipulationen zum Beispiel. — Dikr ist die Nahrung des Herzens.108

Baba Mondi hingegen fiihrt zunéchst aus, dass es sich beim dikr um ,besondere Gebete
[handelt], die man nach den normalen Gebeten titigt‘. Aber das sei die Methode an-
derer Sufi-tarigat. Die Bektasi wiirden in erster Linie in der gottesbewussten Arbeit den
nutzbringenden und vor Schidlichem schiitzenden dikr sehen.

Die Bektagi handeln mit Arbeit. — Die Arbeit rettet die Menschheit in dieser Welt. In unter-
schiedlichen Bereichen: Es gibt Lehrer, es gibt Kiinstler, Schriftsteller, Singer. Es geht um die
Arbeit. Wenn Sie sich mit Arbeit beschiftigen, beschéftigen Sie sich nicht mit anderen [nutz-
losen und letztlich schidlichen] Dingen.199

107 Sidi Muhammad, 2015.

108 Husamuddin Meyer, 2015; zur Politur des Spiegels des Herzens s. Kapitel 11.1; zur Krankheit des Her-
zens durch Gottesferne vgl. K. 2:9-10, 8:49, 9:1125, 22:53, 24:50, 33:12, 47:20-21,29, 74:31; zur Heilung
durch Hingabe an Gott K. 26:77-81, 73:20; zum Schutz des Herzens vor negativen Einfliissen vgl. K.
114:4—6; die ,Nahrung des Herzens" ist evt. ein Verweis auf die bedeutende frithe Sufiabhandlung Qut
al-qulub des Abu Talib al-Makki (gest. 996), zu dessen Hierarchie der Erkenntnis s. Kapitel 7.3.

109 Baba Mondi, 2018; vgl. dazu K. 11:114, 24:37.
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Der Koran als Erinnerung |

Orug Giiveng erkldrt den dikr als eine der ,Techniken der spirituellen Entwicklung®,
die zumeist auf der ,Rezitation der Schénen Namen Gottes“ basieren, wobei er betont,
dass es mehr als die g9 Namen gibt, die fiir gew6hnlich aus dem Koran abgeleitet wer-
den. Die Absicht der koranischen Aufforderung zum dikr ist nach Orug¢ Giiveng viel-
mehr, eine erfiillte Ruhe (tatmin) zu erreichen. Dies setzt er auch in Bezug zur Musik,
die er praktiziert, und erklart mit dem Koran:

In Surat al-Ra‘d sagt Gott: Die Herzen erreichen Gliickseligkeit und Ruhe mit dem dikr an
Gott. Das ist das arabische Wort tatmin, zum Beispiel: Ich habe Durst, ich will Wasser und ich
nehme Wasser zu mir: Durst vorbei. Das ist tatmin. Und das Herz gelangt zu tatmin mit dem
dikr an Gott. Eine andere aya: Gott hat die Schonen Namen und ihr betet zu Gott mit diesen
Schonen Namen. Eine andere aya: Jedes Teilchen macht dikr, aber ihr versteht es nicht. Gott

sagt das so. Wenn ihr sitzt, wenn ihr geht, wenn ihr schlaft, ihr macht dikr fiir Gott.10

Sufi Tabib sieht die koranischen Beschreibungen des dikr weder als Aufruf zu einer zu
wiederholenden Rezitation der Gottesnamen, noch als Anleitung zu einer konkreten
Technik, sondern vielmehr als Erinnerung, sich der alles durchdringenden Existenz
Gottes gewahr zu werden.

Im Koran wird kein konkretes dikr-System gegeben. Dikr — Sie wissen, wie die Ubersetzung
ist, es ist Wiederholen. Wiederholung. Ja, ja, dikr. Aber im Koran spricht man nur vom dikr
Gottes — [...] Giber Gott nachdenken, tiberall die gottliche Kraft zu sehen, das ist auch dikr.
Uberall sehen Sie, dass all das Gott geschaffen hat. Das ist das dikr-System. Dikr ist nicht nur
Wiederholen, Wiederholen, Wiederholen. Also - fiir die Religion hat der Koran den dikr des

tasbih gegeben. Aber im Sufismus ist das eine andere Sache. Total anders.!!!

He$mat Riazi beschreibt den dikr als performative Technik, die letztlich auf die Er-
kenntnis der Einsheit der Existenz (wahdat al-wugid) hinfithren soll. Dafiir muss man
zundchst das Gedenken (dikr), die Gedanken (fikr) und den Atem (nafas) ,zusam-
menbringen“ und sich auf die ,wahdat al-wugiid fokussieren“ und auf ,nichts ande-
res“. Die korperliche und geistige Wiederholung muss dann intensiviert, verinnerlicht
und schliefllich transzendiert werden, und ,ein korrekter dikr ist, wenn er von Herzen
kommt“. HeSmat Riazi betont im Weiteren, dass die duflere Form nicht wesentlich sei:
,Nehmen Sie das, was niitzlich fiir Sie ist.“ Auch meint er, dass der eine dikr fiir eine Per-

110 Orug Giiveng, 2016; verweist zu Anfang mit bi-dikri llahi tatma’innu [-qulab auf K. 13:28; vgl. auch l-
tatma’inna in K. 3:126, 5:113, 8:10; verweist bei den folgenden beiden Versen auf K. 7:180 und 17:44;
zum Schluss verweist er auf K. 3:191, 4:103, evt. auch 10:12.

111 Sufi Tabib, 2015; vgl. K. 2:200,239, 3:191, 4:103, 8:2,45, 13:28, 20:14,33-35; tasbih (Lobpreisen): die
Wiederholungen der Gottesnamen und dikr-Formeln, deren Zahlung mit einer Gebetskette (misbaha,
oft aber auch tasbih), unterstiitzen wird; zu Sufi Tabibs Abgrenzung des Sufismus von der ,Religion®, s.
sein Profil und Kapitel 11.4, 11.10.
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son gut sein kann, aber fiir jemanden anderen nicht zielfithrend ist. In dieser Hinsicht
ist es aber moglich, durch das Rezitieren bestimmter gottlicher Qualitédten diese ,Attri-
bute in Ihnen erblithen zu lassen‘. Zudem legt er dar, dass man die Essenz des dikr als
Ausdruck der wahdat al-wugud in anderen Religionen auf unterschiedliche Weise finde.

Es gibt verschiedene Typen des dikr, manche sind in einem positiven Sinn, und es gibt man-
che, wo der Satz in einem negativen Sinn gebildet wird. Wenn Sie sagen: la “ilaha illa llah,
es gibt keinen Gott aufler Thm, formulieren Sie, was nicht ist. - Manchmal haben Sie den
dikr, den Sie positiv ausdriicken, wie Allah. Sie sagen einfach, was es ist, ohne zu sagen, was
es nicht ist. Manchmal ist der dikr iiber die Attribute Gottes und manchmal ist er iiber Thn
Selbst.112

Das Wesentliche sei schliefilich, die Dualitdt zwischen dem sich erinnernden Geschopf
(dakir) und dem erinnerten Schopfer (madkir) zu iiberwinden.

Wenn dakir und madkur und dikr eins sind: Die Person, die den dikr sagt, und das, was der
dikr ist, und alles vereint ist, und es eins ist, dann ist das der insan al-kamil, der vollkommene

Mensch.113

Zwischenreflexion 3

Fiir die interviewten Sufis ermoglicht der Koran einen Zugang zum Wesen Gottes, das
auf verschiedene Weise in einem Spannungsfeld von Transzendenz und Immanenz
wahrgenommen wird. In Folge wird die Beziehung zwischen Mensch und Gott unter-
schiedlich bewertet. Allerdings wird immer die Notwendigkeit der Aufrichtigkeit und
der Selbstverantwortung des Menschen betont, um in die jeweils angemessene Bezie-
hung zu Gott zu treten. Diese Beziehung kann als eine von Liebe getragene Annihe-
rungsbestrebung an die Vollkommenheit Gottes, als Verwirklichung des inhérenten
Potenzials oder als eine demiitige Kultivierung des Dienens verstanden werden.

In allen Fillen schreiben die hier vertretenen Sufis der Selbstreinigung (tazkiya)
einen sehr hohen Stellenwert zu. Diese meint einfach ausgedriickt eine Optimierung
der eigenen Ausrichtung auf Gott und des daraus folgenden Handelns. Diese Selbst-
reinigung ist gleichzeitig als eine Form der Heilung zu verstehen, die die Fahigkeit zur
Gottesndhe erweitert. Auch schon vormoderne Sufis empfinden die kontinuierliche
Beschiftigung mit dem Koran — neben anderen Methoden — als heilsam und sehen
diese Wahrnehmung durch den Koran begriindet. Das geistig-spirituelle Selbst wird zu
starken, die korperlichen wie psychischen Belastungen dagegen zu mindern gesucht.

112 HeSmat Riazi, 2016.
113 Ders.
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Zwischenreflexion 3 |

Die Voraussetzung fiir eine solche ganzheitliche Heilung und Reinigung des mensch-
lichen Daseins wird in der Uberwindung des empfundenen Trennungsgefiihls zu Gott
verortet. Der Koran stellt fiir die Bemithung um eine solche Selbsttransformation fiir
die Sufis die notigen Bewéltigungsstrategien zur Verfiigung. Diese helfen, die beste-
henden Mingel des Menschseins im Bestreben, sich mit Gott zu vereinen, aufzulésen.*

Wie ersichtlich wurde, verbinden gegenwirtige Sufis — nicht anders als die vormo-
dernen Sufis — im dikr Auslegungen des Koran mit einer visiondren Einstellung, einer
kontemplativen Achtsamkeit gegeniiber dem Wort, dem Sinn und dem Symbol, aber
auch mit verschiedenen Korpertechniken (Atmen, Bewegungen, Singen etc.). Der dikr
als performative Auslegung und Umsetzung des Koran durch die Sufs ist eine offene
Ubersetzungstitigkeit, die prozesshaft ein Netz unabgeschlossener Bedeutungen asso-
ziiert und in das sinnlich-kérperliche Wahrnehmen und Erleben tibertrégt.!'s

Der interpretierte Koran wird in die eigene Erfahrungswelt iibersetzt und gleichzei-
tig wird das Innenleben des Sufis auf den Koran tibertragen. So sagte schon as-Sam®ani
iiber Koran 20:9-23: ,Du solltest nicht glauben, dass es nur einen Berg Sinai und nur ei-
nen Moses gibt in dieser Welt. Dein Korper ist der Berg Sinai und dein Herz ist Moses. 16
Nach Magd ad-Din al-Bagdadi (gest. 1219) sei der Korper das Ubersetzungsmedium,
durch das sich die metaphysische gottliche Rede, die jenseits von Ort, Zeit und physi-
schem Klang existiert, in der physischen Welt manifestiert. Entwickelt der Sufi zudem
das Herz als Organ der spirituellen Wahrnehmung, erkennt er in jedem physischen
Klang oder sonstigem sinnlich wahrnehmbaren Phanomen die Rede Gottes.!”

114 Vgl. Mitha, 2018, 4f, passim.

115 Vgl. Douglas-Klotz, 2002, 8, 12.

116 As-Sam®ani nach Chittick, 2018, 116f.
117 Al-Bagdadi nach Abuali, 2020, 283f.
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10. Sufische Erkenntniswege

Die sufische Epistemologie wird von Raid al-Daghestani als eine ,transformativ-per-
formative Erkenntnis [...] im Sinne eines allumfassenden und alldurchdringenden Zu-
stands des Menschen! definiert. Solche sufischen ,metarationalen Momente [...] [der]
inneren ganzheitlichen Wirklichkeitserfahrung (tahaqquq)“* sind fiir ihn mit einer
gleichzeitigen Relativierung der Moglichkeit, Wirklichkeit(en) zu erfassen, verwoben.
Als Beispiel einer solchen sufischen Erkenntnishaltung der ,unendlichen Annidherung
an das Absolute*? fithre ich die Lehre des Mansar al-Hallag (gest. 922) an. Dieser pro-
vozierte im Kontext des auseinanderbrechenden Abbasidenkalifats eine Aufsehen er-
regende Debatte um die Wahrheit. Dabei relativierte er die Grundlagen und Grenzen
der herrschenden oder sich gerade formierenden religiosen, aber auch gesellschafts-
politischen Machtstrukturen. Das Fundament seines kompromisslosen und herausfor-
dernden Agierens war seine umfassende Reflexion der Beziehungen der verschiedenen
Wirklichkeitsebenen und der absoluten, géttlichen Wahrheit:*

,Die Verstehensarten der Geschopfe stehen nicht im Zusammenhang mit der wirklichen
Wahrheit (hagiga), und die wirkliche Wahrheit steht nicht im Zusammenhang mit der ge-
schaffenen Welt. Die Denkensarten sind Anhaftungen, und die Anhaftungen der Geschopfe
erreichen die wirklichen Wahrheiten nicht. Das Erlangen des Wissens der wirklichen Wahr-
heit ist schwer, und wie erst das der wirklichen Wahrheit der wirklichen Wahrheit. Die gottli-
che Wahrheit (al-haqq) ist noch hinter der wirklichen Wahrheit, und die wirkliche Wahrheit
ist diesseits der géttlichen Wahrheit.®

Nach Sufis wie al-Hallag kann die gottliche Wahrheit nur dann erreicht werden, wenn
das Ich-Bewusstsein im Entwerden (fana’) vergeht. In seinem bekanntesten Ausspruch:
,Ich bin die gottliche Wahrheit (ana [-haqq) wollte al-Hallag daher keine Gottlichkeit
fiir sich beanspruchen, wie es ihm vorgeworfen wurde. Denn er sagte nicht: ,Ich bin
Gott“, sondern: ,Ich bin die Wahrheit, weil ich nicht bin“. Fiir ihn erméglicht erst die
Auflosung des Ichs die Realisierung der gottlichen Wahrheit im menschlichen Dasein.¢

Das Hinterfragen des Ichs und seines Denkens fithrt auch bei Sufis, die einen vor-
sichtigeren Zugang als al-Hallag vertreten, zu einer Grundeinstellung, in der weniger
,die rationalistische Spekulation [...], sondern das unmittelbare Erleben Gottes |...]

Al-Daghestani, 2017, 270; Herv. im Original.

Ebd., 6f; Herv. im Original..

Ebd., 270.

Vgl. Hentschel, 2020, passim.

Mansur al-Hallag: Tasin al-Fahm, in Frangieh, 2005, 317; iibers. aus dem Arabischen Y. H.
Vgl. Hentschel, 2020, 160166, passim.
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dem Gldubigen eine Gewissheit verleiht“.” Die Ratio hat in diesem Erkenntnispro-
zess zwar durchaus eine Funktion, doch wird sie als unzureichend empfunden. Aller-
dings ldsst sich der Sufismus der Vernunft gegeniiber nicht als feindselig einordnen.
Vielmehr vertreten Sufis eine spezifische Einstellung zur Vernunft, die sie durchaus
als Erkenntnisinstrument ansehen. Dieses sufische Verstdndnis von Vernunft driickt
sich teilweise aber in Form eines kultivierten Irrationalismus aus,® der ein tieferes
Verstehen (fahm) anstrebt.® Um ein solches zu erreichen, werden rationale Konzepti-
onalisierungen hinterfragt, herausgefordert und durch die unmittelbare Erfahrung zu
erweitern gesucht.!® Sufis entwickelten daher einen spezifischen Rationalismus der
bewussten Selbsterziehung und Selbsttransformation.” In diesen nimmt das ,mysti-
sche Subjekt* durch ,die Sorge um das Selbst* (istigal bi-nafsihi) ,die Problematisie-
rung des ,ethischen Subjekts‘ auf seine eigene Verantwortung*.2

Nach Annabel Keeler sehen Sufis den Koran als die primére Richtlinie einer ange-
messenen spirituellen, ganzheitlichen Lebensfiihrung in Ausrichtung auf Gott. Jedoch
betont sie, dass Sufis, die sich als aufrichtige Suchende verstehen, anstreben, ihr Ich zu
transzendieren und schliefSlich aufzugeben, um so Gott zu finden.”® Keeler argumen-
tiert dabei mit dem hanbalitischen Sufi al-Ansari (gest. 1089), der — wie viele andere
Sufis unterschiedlicher theologisch-rechtlicher Ausrichtungen vor und nach ihm — be-
kraftigt, dass Gott nicht begriffen, sondern nur durch die Gnade der géttlichen Selbst-
enthiillung erkannt werden kénne.!#

Toby Mayer wiederum stellt fest, dass die sufische Praxis nicht unbedingt auf ein Er-
fillen rechtlich-religioser Pflichten ausgerichtet ist, um ein positives Ergebnis fiir das
Jenseits anzustreben, sondern vielmehr die Bemithung darstellt, Gott wie auch die an-
dersweltliche Wirklichkeit bereits im Diesseits zu erfahren und zu realisieren.’> In ihrem
Ideal speist sich die sufische Ratio aus einer ,Absolutheitserfahrung®, die nach Rudolf
Gelpke ,alle dufleren Formen, Gesetze, Anschauungen und Uberlieferungen weder an-
nimmt noch ablehnt, sondern als ,uneigentlich’ durchschaut und damit relativiert*.16
Das sufische, in dieser Hinsicht mystische Bewusstsein, bricht so mit ,der Autoritét des
nicht-mystischen oder des rationalen Bewusstseins, das allein auf dem Verstand und
den Sinnen basiert“ und will zeigen, dass die Ratio ,nur eine Art des Bewusstseins“'7 ist.

7 Berger, 2010, 176.
8 Vgl. Ess, 2006,154.
9 Vgl. Radtke, 1994, 57.
10 Vgl. Mayer, 2008, 263.
11 Vgl. Radtke, 1994, 61.
12 Jambet, 1991, 243.
13 Vgl. Keeler, 2007, 19.
14 Vgl. al-Ansari nach Keeler, 2007, 19.
15 Vgl. Mayer, 2008, 265.
16 Gelpke, 2008, 268.
17 James, 2014, 418; Orthographie angepasst; Hervorh. Y. H.
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Die Hermeneutik von Licht und Wahrheit |

In Ausrichtung auf eine gottliche Wahrheit und in Bezug auf ein unauflosbares
,Band zwischen Wahrheit, Subjekt und Erfahrung*s stellt sich fiir Sufis daher immer
wieder von Neuem die Frage, welchen Zugang der Mensch zu verschiedenen Wahr-
heitsebenen hat. Folglich wird auch argumentiert, dass das sufische interpretative Ver-
stehen ein offener, flieflender Vorgang ist. Hakim at-Tirmidi (gest. 912) zum Beispiel
bekriftigt, dass jedes Wort des Koran vielfiltige Bedeutungen habe. Der Bedeutungs-
gehalt des jeweiligen Wortes wird aber nicht nur durch den Kontext bestimmt, in dem
es im koranischen Text steht, sondern auch durch den jeweiligen Zustand (hal) des/
der Rezitierenden und Interpretierenden. Zusitzlich wiirden sich diese beiden kon-
textuell bestimmten Bedeutungsgehalte ineinander verschrénken.!?

In starker Kontinuitit zu einer solchen klassischen Ausdrucksform betonen die von
mir interviewten Sufis ihr Verstdndnis des Koran durchgehend und auffallend parallel
zueinander als einen Prozess der fortschreitenden Erkenntnis, die wesentlich durch
den eigenen spirituellen Zustand bestimmt wird.

10.1 Die Hermeneutik von Licht und Wahrheit

So liest Siileyman Bahn den Lichtvers?° (s.u.) als Anleitung zu einem kontinuierlich
voranschreitenden Verstehensprozess des Koran. Dieser steht mit einem kritischen
Hinterfragen der eigenen Erkenntnis wie auch gesellschaftlicher Konstruktionen in
unmittelbarer Verbindung. Denn Siileyman Bahn betrachtet den Koran als Anleitung
zu einer umfassenden Selbstreflexion und als Orientierungsreferenz innerhalb der
,Verschleierungen des Bewusstseins.?! Der saih erkldart im Weiteren, dass der Wider-
spruch besteht, dass das ,menschliche Denken nur in Bildern funktioniert“, Gott aber
jenseits von diesen existiert und daher jede Vorstellung tiber das gottliche Wesen pro-
blematisch ist (vgl. K. 42:11, 46:28). Dennoch will Gott sich dem Menschen vertraut
machen und nutzt so bildhafte Gleichnisse, mit denen ,Gott sich selbst beschreibt*.

18 Jambet, 1991, 236.

19 Vgl. Musharraf, 2013, 39f. Nach Musharraf sei ein dhnlicher Zusammenhang zwischen subjektivem
Empfinden, Hermeneutik sowie dem multiplen Bedeutungsgehalt einzelner Begriffe in der européi-
schen Ideengeschichte im 20. Jahrhundert bei Dilthey (gest. 1911) und Husserl (gest. 1938) oder auch
Ricoeur (gest. 2005) formuliert worden, vgl. ebd., 40, 43f.

20 K. 24:35 f% Gott ist das Licht der Himmel und der Erde. Sein Licht ist einer Nische gleich, in welcher eine
Leuchte steht. Die Leuchte ist in einem Glas, das Glas gleicht einem funkelnden Gestirn, entflammt von
einem segensreichen Olbaum, nicht dstlich und nicht westlich. Sein Ol scheint fast zu leuchten, auch
wenn das Feuer es noch nicht beriihrte. Licht iiber Licht! Gott leitet, wen er will, zu seinem Licht. Gott
prigt Gleichnisse fiir die Menschen, und Gott weif alle Dinge} Ubers. Bobzin, 2019. Zu einem Uber-
blick tiber klassische sufische Auslegungen des Lichtverses vgl. Bowering, 2001.

21 Vgl. Hentschel, 2017, 150f.
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Dies geschieht fiir Silleyman Bahn immer mit dem ,Hinweis, dass hinter dem einen
noch etwas [Weiteres] ist"“.

Es ist wie eine Lampe in einer Nische. Als ob ich eine Nische anschauen wiirde. Zum Beispiel
die Gebetsnische. — In einer vollig abgedunkelten Moschee des nachts, wenn ich in diese Ge-
betsnische ein Teelicht hineinstellen wiirde, dann wiirde diese Nische innerhalb der Nacht
leuchten. Nicht nur das Teelicht, sondern die ganze Nische, weil sie das Licht des Teelichtes
reflektiert. Aber die Nische bekommt ihr Licht von woanders her. [...] Und dann erkennt
man, dass eine Lampe darin ist, die das beleuchtet. [...] Man sieht das Glas leuchten, doch
jetzt ist das auch nicht das Licht, sondern da ist ein Ol darinnen, das brennt. [...] Es ist also
auch das nicht, sondern es ist noch einmal dahinter eine Ursache und hinter der Ursache ist
wieder eine Ursache! Licht iiber Licht! [ ...] Es geht also immer wieder um das Entfernen von

Schleiern.22

Fiir Siileyman Bahn korreliert ein solcher sufischer Verstehensprozess mit den drei be-
reits bekannten Stufen der nafs (s. Kapitel 9.9; diese drei Stufen werden in vielen su-
fischen Lehrmeinungen noch weiter unterteilt und differenziert): ,Diese bestimmten
Seelenzustdnde implizieren auch ganz bestimmte Verstindnisse des Koran und be-
stimmte Interpretationen des Koran.“ Folglich entspricht die Wahrnehmungsmaglich-
keit der gottlichen Existenz diesen verschiedenen ,Ich-Schwerpunkten®. Je nachdem
wird Gott als die das Licht reflektierende ,Nische“ oder sublimer als das aus sich heraus
leuchtende ,01, das ;weder von dieser Welt noch von der andern, also nicht vom Osten,
noch vom Westen“ ist, erfahren.23

Mitra Asadi sieht im Lichtvers eine Beschreibung Gottes, in der ,Er sich wie ein Bild
gezeichnet hat“. Das in dem Gleichnis beschriebene Licht ist fiir sie aber auch die Ver-
bindung Gottes zur geschaffenen Welt. Mitra Asadi fithrt weiter aus, dass es verschie-
dene Formen des Lichts gibt, wie ,Kerzenlicht, Tageslicht, Sonnenlicht, Mondlicht, das
Licht des Feuers, Blitzlicht, und so weiter“. Das Licht dient aber auch der metaphori-
schen Beschreibung, wie beim ,Augenlicht, Herzenslicht, dem Licht der Fithrung, dem
Licht des Buches, dem Licht des Lehrers“. Das Licht ist fiir sie vor allem ein symbo-
lisches wie tatsdchliches Verbindungselement zwischen der unlimitierten Existenz
Gottes und der limitierten Existenz des Menschen, der das Licht entsprechend seiner
Bewusstseinsebene wahrnimmt.

Genauso wie mit gewchnlichem Licht kann man mit ihm sehen und man erfihrt auch
Wirme. In einem dunklen Zimmer ohne Kerzenlicht sieht man seine eigene Hand nicht.

Bei Tageslicht braucht man jedoch kein Kerzenlicht; da ist es nicht hilfreich. Der Sufi ist der

22 Siilleyman Bahn, 2015; fiir eine ausfiihrlichere Diskussion des Lichtverses und Bahns Ausfithrungen
dazu vgl. Hentschel, 2017.
23 Siileyman Bahn, 2015; zur letzten Aussage vgl. zudem K. 2:115.
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Meinung, dass sich das Licht Gottes im Herzen des wirklich Gldubigen (mu’min), dem voll-
kommenen Menschen manifestiert. Durch dieses innere Licht bekommt der vollkommene
Mensch ein grofieres und tieferes Verstdndnis der Wahrheit. Man sagt, dass sie nicht mit den
Augen, sondern mit dem Herzen sehen und horen. Solche Menschen haben einen gréfieren

Uberblick, anders ausgedriickt, sehen sie in allem ein Korn.2#

Dieses ,Korn“ (vgl. K. 2:261) — so erklart Samaneh die Aussage ihrer Mutter — ist als
Samen mit dem ihm innewohnenden Potenzial zu einem ausgewachsenen Baum zu
sehen.? Jedes Zeichen des Koran wie auch jedes Zeichen in der Schopfung, die laut
dem Koran auf Gott hinweisen, muss daher als ein Keim verstanden werden, aus dem
viel erwachsen kann und der den multivalenten Bedeutungsgehalt bereits in sich trégt.

Fiir Sid1 Muhammad ist ein solcher Kern die Fatiha, die ,alle Bedeutungen des
Koran“ in sich trdgt. Auf die unvergleichliche Bedeutung dieser ersten, ,erdffnenden®
Sure weist fiir ihn die koranische Nennung der ,sieben oft wiederholten Verse* (sab‘an
min al-matani, vgl. K. 15:87) hin. Zudem ist die Fatiha ,die Mutter des gesamten Ko-
ran“ (umm al-kitab, vgl. K. 13:39, 43:4), denn ,sie umfasst (contains) die Geheimnisse
des Koran“. Diese Bedeutungsebenen aber zu erfassen, ,ist nicht einfach“. So wiirde er,
wenn er die Fatiha auf Arabisch ausfithrlich erklaren wollte, ,mehr als zwei Monate“
dafiir brauchen. Wiirde er sie gar auf Englisch auslegen und iibersetzen, dann wiirde
das ,mehr als sechs Monate“ dauern. Denn in der Fatiha ist nicht nur die ,Essenz des
Sufi-Wegs*, sondern sie beinhaltet fiir Sidi Muhammad ,jede tiefe Bedeutung*. Er fragt
darauthin: ,Sie mochten die wirkliche Speise essen? Das ist es.

Diese Aussage erganzt Sidi Muhammad mit dem Hinweis, dass jeder dreif8igste Teil
des Koran (guz?) eine ,tiefe Bedeutung” hat. Daher sei es auflerordentlich wichtig, sich
,Zeit zu nehmen*. Und dann ,wird Gott Thnen helfen. [...] Sie konnen den Koran le-
sen und Gott wird Ihnen das Tor 6ffnen.“ Denn ,jeder Buchstabe“ driickt ,zehn sehr
heilige Dinge* aus (s. auch Kapitel 8.7). Je mehr man sich also in den Koran vertieft,
um so mehr ,lehrt Gott Sie. Er sendet, und dann 6ffnet Gott ihr Herz und Sie sehen
alles, so wie Sie mich sehen. Zudem stirkt und hilft Gott mit ,etwas, das sehr schén
ist — schone Wesen, die nur Friede und Liebe tragen®. Schliefllich kann man durch den
Koran Einblick in eine andersweltliche Wirklichkeit (kagiga) finden: ,Sie sehen eine
andere Welt, mehr als was Sie in dieser dunya sehen.“¢

24 Mitra Asadi, 2016; zum Nutzen des Lichts je nach Umwelt und Bewusstseinszustand vgl. K. 2:17. Nasser
Rabbat deutet das Feuer, das in diesem Vers erst als eine erhellende Lichtquelle der Umgebung beschrie-
ben wird, dann aber zu mehr Finsternis fiihrt, als eine ,Allegorie iiber die Grenzen des menschlichen
Wissens*. Es sei wie bei einem Feuer in der néichtlichen Wiiste, das die ,Wahrnehmung seiner unmittel-
baren Umgebung verstirkt, wihrend es seine entferntere Umgebung weiter verdunkelt®, Rabbat, 2017,
195f.

25 Samaneh stellt zudem einen Bezug zum neutestamentarischen Gleichnis des Senfkorns her, vgl. Mt.
13,31-32.

26 Sidi Muhammad, 2015; zur Inspiration, die die Zeit ausdehnt, vgl. K. 70:4; zum Uberkommen der Hast
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Auch Amat an-Nur betont die ,Weisheit der Fatiha“, denn sie ist fiir viele Sufis
Jfatihat al-kitab, die (")ffnung des Buches, nicht eine Eréffnung des Buches, sondern
die Ero6ffnung des Buches. Es kann keine andere Er6ffnung geben, weil der gesamte
Koran von der Fatiha kommt. Sie ist die ,gesamte Darstellung (scheme) von mabda’
wa-ma‘ad* (Ursprung und Riickkehr; s. Kapitel 9.1). Somit geht auch Amat an-Nur da-
von aus, dass es verschiedene Wirklichkeitsebenen gibt, deren Erkennen wiederum

mit der koranischen Funktion des Lichts (rir) in unmittelbarer Verbindung steht.

Wenn Sie mit dieser Wirklichkeit vertraut werden wollen, so miissen Sie an den Koran her-
antreten (approach) und Sie miissen sehen, was im Koran ist. Denn wenn Sie einmal fihig
sind, den Koran zu lesen; und wenn ich sage, lesen, [meine ich] nicht nur die Buchstaben
des Koran zu lesen, sondern die Bedeutung zu beriihren, den Geist (spirit) des Koran zu be-
rithren; dann werden die Schleier unseres Bewusstseins graduell weggenommen, einer nach
dem anderen. Das Licht, das ist Gott. Die Wahrheit, die ist Gott, denn Sufis substituieren den
Namen Allah oft durch Haqq, oder durch Niir. Ja? Nur ist Licht, haqq ist Wahrheit. — Das wird

Thnen dann offenbart, dann wird es Ihnen offensichtlich.2?

In dieser Hinsicht bedeutet fiir Amat an-Nur der ,satanische Impuls“ im Menschen
(Saitan) auch, ,sich dem gottlichen Licht zu widersetzen®. Dieser ,Impuls der Dunkel-
heit und Negativitit“ ist fiir sie der ,Feind im Inneren, vor dem man sich hiiten muss*“.
Im Kontext des Erkenntnisgewinns meint diese ,rebellische Kraft im Innen“ ein Behar-
ren auf einer vordergriindigen Interpretation, aber auch eine Weigerung vor der Selbst-
reflexion. Den Lichtvers aber deutet Amat an-Nur als einen gottlichen Hinweis, ,die
vertiefenden Ebenen des menschlichen Bewusstseins anzuzeigen“:

Wie Sie sich bewegen — vom dufleren Verstehen hin zum inneren Kern der Erleuchtung.
Wenn Sie an diesem inneren Kern der Erleuchtung angelangt sind, finden Sie dort die Ein-
heit in der Diversitit, eine Wahrheit, die einzige Wahrheit, und deswegen: Es ist entziindet
mit einem Ol — von einem geheiligen Baum, dem Olivenbaum, weder vom Osten noch vom
Westen: Sie konnen verstehen, dass es die eine universale Wahrheit bedeutet, die sich nicht
zu der Seite von irgendwem neigt, sondern geradlinig steht, alle Dimensionen in sich selbst

vereinigend.?8

vgl. K. 70:19-25; zur (schrittweisen) Offenbarung und folgenden (voranschreitenden) Wahrheitsfin-
dung in Ausrichtung auf Gott vgl. K. 2:23, 3:3, 6:114, 15:9, 16:89,101-102, 17:82,106, 28:51; zur Hilfe
durch Gott, die zu mehr Erkenntnis fithrt vgl. K. 8:11, 16:2, 17:85, 40:15, 42:52, 47:7, 70:4-5, 76:23-26;
zum bedeutungssuchenden Lesen des Koran vgl. K. 73:4, 75:18-19; zum Offnen der Tore vgl. K. 6:44,
15:14, 38:50, 54:11, 78:19; zum Offnen des Herzens vgl. K. 6:125, 20:25, 94:1; zur Gemeinschaft der
inspirierten ,schonen Wesen*“ vgl. K. 58:22.

27 Amat an-Nur, 2015.

28 Dies.; zur rebellischen Kraft im Inneren, die wahrer Erkenntnis entgegensteht, vgl. K. 2:34,39,61, 17:60,
22:3, 34:20-21, 377, 38:37, 79:21 96:16; den satanischen Impuls setzt Amat an-Nur an anderer Stelle
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Auch Orug Giiveng definiert das Licht (nur) als Verbindungsmerkmal zwischen Gott
und der menschlichen Erkenntnis.

Ein Schoner Name Gottes ist Nur — Er hat gesagt: Das nuir Gottes erreicht alle. Nur ist nicht
nur das Licht. Zwischen dem nur gibt es hikmat (Weisheit), gibt es die Information; richtige
Information — und die Wahrheit. Doch im Gegensatz zu nar ist zulm (Finsternis, Ungerech-
tigkeit), das Schwarze. Im zulm ist Ignoranz. Das heifdt: Im Licht gibt es Wissen, richtige
Information, im zu/m nicht. Jemand, der die Wahrheit erreicht hat, hat auch an-nur erreicht.
Das heif3t niir: ein Licht mit der Annehmlichkeit der Wahrheit — ein langes Thema, ein wei-
tes Thema.2®

10.2 Ayat an-Niir - der Lichtvers

Angesprochen auf die Bedeutung des Lichtverses erstellt Ibrahim Hussain zunéchst ei-
nen Uberblick iiber die koranische Verwendung des Lichts, das vielfach angefiihrt wird.
Er weist auf das ,Licht Gottes hin, das der ,Leitung“ aus der Finsternis heraus dient
und der ,Fehlleitung“ entgegen steht. Gott aber ,leitet, wen auch immer Er will, mit
Seinem Licht“ (yahdi llahu li-nurihi man yasa’u, K. 24:35) und das bedeutet fiir Ibrahim
Hussain das ,Offnen der Brust, oder Threr Seele, oder Thres Herzens fiir den Islam“ So
ist fiir ihn auch der Prophet ,ein Licht von Gott“. Der Lichtvers verdeutlicht nach ihm,
,wie wir uns mit dem Licht Gottes verbinden miissen‘. Der Koran lege so viel Betonung
auf das Licht, ,weil es so viel Dunkelheit in dieser Welt gibt und wir dieses Licht brau-
chen“. Schlief’lich beschreibt er das Licht als existenzielle Kraft des Daseins, da ,Gott
das Licht der Himmel und der Erde“ ist.

Wir brauchen Licht in unserem Leben. Ohne Licht haben wir keine Energie. Denn Licht, er-

innern Sie sich, — Licht ist Energie. Wie konnen Sie Gott erreichen, wenn es kein Licht gibt?30

Sah Halili betont die Notwendigkeit, sich mit dem Koran in einer besonderen Weise
zu beschiftigen. Denn fiir ihn reicht es nicht, ihn ,einfach entsprechend den Gesetzen

mit dem ,aufsteigenden Element des Feuers‘ in Verbindung, dessen Iblis sich in K. 7:12, 38:74-76
rithmt. Ob sie damit auch auf den Versteil £ ... auch wenn das Feuer es noch nicht beriihrte ...} aus dem
Lichtvers anspielt, ist nicht eindeutig belegbar.

29 Orug Giiveng, 2016; zu Gottes Licht, das iiberallhin ausstrahlt vgl. K. 61:8; zum Zusammenhang von
Licht, Offenbarung und Wahrheit vgl. K. 4:174, 5:15-16,44,46, 6:91, 7:157, 10:5, 14:1,5, 33:43, 39:69,
57:9,19,28, 66:8; zum Zusammenhang von Finsternis, Ignoranz und Wahrheitsverneinung beziehungs-
weise zum Gegensatz von Licht und Finsternis vgl. K. 2:17,257, 6:1,122, 9:32, 13:16, 24:40, 35:20, 39:22,
57:12-13.

30 Ibrahim Hussain, 2015; zu seinen Aussagen vgl. die bei Giiveng gerade angefiihrten Koranstellen; als
Erginzung zu Hussains Auslegung des Lichtverses vgl. auch K. 64:8, 65:11.
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der Sprache, grammatikalisch oder entsprechend der Logik zu interpretieren‘. Man
miisse den Koran vielmehr ,hermeneutisch” verstehen und anerkennen, dass es ,eine
ersichtliche Bedeutung und eine verborgene Bedeutung® gibt. So gibe es je nach spiri-
tuellem Grad der Interpretierenden bis zu ,70 verborgene Schichten®. Sah Halili fragt
daher: \Was ist nur? Meint es, dass Gott ein Photon ist?“ Das verneint er gleich darauf
mit: ,Wenn Er tiber niir spricht, meint Er nicht das nir oder das Licht, das Sie mit ihrem
Auge sehen“ und fithrt weiter aus:

Dieses Licht gehort nicht zu dieser Welt. Denn Er sagt, es ist nicht vom Osten oder vom [Wes-
ten]; in anderen Worten, es kommt nicht aus dem Raum (space). Es ist etwas auflerhalb von
Zeit und Raum. [...] Davon formulierten die ‘urafa’des Islam das Konzept der Manifestation.
[...] Sehen Sie, wenn hier kein Licht wére — wenn wir uns vorstellen, dass es hier kein Licht
gibt, dass kein einziges Element oder kein einziger Strahl des Lichts hier ist, was passiert
dann? [...] Finsternis, in der Sie nichts unterscheiden konnen. Sie konnen gar nichts unter-
scheiden, weil Sie nichts sehen. [...] Aber wenn der Lichtstrahl kommt, konnen Sie Sessel,
Tische, Kerzen, Friichte sehen. Alles wird an seinen eigenen Platz gestellt. [...] Gott ist diese
Kraft, ist das Element oder ist der Grund (cause), [...] der alles dazu bringt, sich zu dem zu
manifestieren, was es ist. [...] Ohne das Licht, konnen Sie nicht unterscheiden. Darum sagen
wir, dass ‘adam, das Nichtsein, die Dunkelheit ist. Denn in der Dunkelheit konnen Sie nichts
voneinander unterscheiden. Wenn Sie sagen, dass Gott nuru s-samawati wa-l-ard ist, dann ist
Gott der Grund, dass alles wird, was es ist. [...] Das Licht ist wie ein Gewand fiir Gott [...] —
wie eine Person, die sich verkleidet (sich schon anzieht, dresses up). Dann zeigt sie sich selbst.
Es ist wie eine Erscheinung von jemandem. Das Licht ist die Manifestation Gottes; alles wird
in ihm erscheinen. [...] Die Welt, das ganze Universum, das ganze Sein ist ein Licht, das Gott
ausstrahlt.3!

Husamuddin Meyer zeigt sich nicht bereit, den Lichtvers personlich auszulegen, und
verweist auf Abit Hamid al-Gazali. Al-Gazali sieht den Lichtvers als Beschreibung des
Erkenntnisaufstiegs vom Sinnlichen (die Nische) zum Rationalen (das Glas), zum re-
flektierenden Denken (der Olbaum) bis hin zum inspirierten Geist (das Ol). Jede Form
der Wahrnehmung sei die Voraussetzung fiir die néchste Erkenntnisstufe, die vom
AuReren immer tiefer in die inneren Bedeutungsebenen vordringt.3? Husamuddin

31 Sah Halili, 2016; er fiihrt dies als Auslegung des “irfan und auch der ,zoroastrischen Mystik* an. Ich
gehe davon aus, dass er sich in seiner Definition des gottlichen Lichts zudem auf die Philosophie Ibn
Sinas (gest. 1037) bezieht. Bei Ibn Sina verursacht allein Gott als die Notwendigkeit der Existenz (wagib
al-wugud) alles Kontingente der Existenz (mumkin al-wugud). Das Gegenstiick zur notwendigen Exis-
tenz ist nur seine Abwesenheit, die Nicht-Existenz (‘adam), was auch das Nicht-Gute wire; vgl. dazu
Ibn Sina: k. an-Nagat min al-garaqi fi bahri ad-dalalat, in McGinnis/Reisman, 2007, 211f; vgl. Adamson,
2013, 186.; potenziell klingt hier aber auch die Lichtontologie aus al-Suhrwardis (gest. 1191/2) Philoso-
phie der Erleuchtung an; vgl. al-Suhrwardi, 2011, 123f, passim.

32 Vgl. al-Ghazali, 2013, 49-51, passim.
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Meyer betont zudem, dass keine Sure ,besser als die andere” sei. Jedoch habe jede ihr
,Spezifikum“.33 In Bezugnahme auf den Lehrer seines Lehrers — $aih “Abd Allah ad-
Dagestani — fithrt Husamuddin Meyer weiter aus, dass jeder Koranvers ,18.000 oder
24.000 verschiedene Bedeutungen“ hat. Auslegungen im Sinne eines tafsir ,oder erst
recht irgendeine Ubersetzung* sind folglich ungeeignet, das unermessliche Bedeu-
tungspotenzial des Koran darzustellen, denn das ,wiirde total eingrenzen*.3*

10.3 Visionare Erfahrungen und das Sublime der gottlichen Wahrheit

Ahmad Dabbagh geht zunéchst ebenfalls nicht weiter auf den Lichtvers ein und be-
schrinkt sich darauf zu sagen, dass es ,verschiedene Interpretationen“ dazu gibt. Eine
davon sei, dass der Vers das vorzeitliche Licht Muhammads (nar muhammadr) be-
schreibt. Schliefilich deutet er an, im Licht eine ,Parabel“ der géttlichen ,Rechtleitung*
zu sehen. Diese fungiert primar andersweltlich, ,denn Gottes Licht ist in dieser Welt
als solches, man konnte sagen, nicht sichtbar“. So ist fiir ihn das eigentliche Wissen des
Koran auch kein Wissen, dass man sich durch intellektuell-rationales Studieren aneig-
nen kann. Er deutet den Begriff ummi zwar als die Unfahigkeit, lesen oder schreiben zu
konnen, weist aber darauf hin, dass dieser Begriff vor allem einen besonderen Zugang
zum Wissen beinhaltet. Diese Fahigkeit ist im Koran (vgl. K. 7:157) dem Propheten
Muhammad zugesprochen. Auch von *Abd al-“Aziz ad-Dabbag erzihlt sein Nachfolger,
dass er ummi gewesen sei und ,nie das ABC gekannt“ habe. Dennoch ist er in der Lage
gewesen, einem der angesehensten Gelehrten seiner Zeit ,komplexe Fragen der Wis-
senschaft und der Religion“ beantworten zu konnen, ,mit denen die Doktoren jeder
dieser Wissenschaften Schwierigkeiten haben“. Denn “Abd al-“Aziz ad-Dabbag konnte
personlich mit dem Propheten kommunizieren. Eine jener Fragen handelt von dem
hadit, nach dem der Koran auf sieben Buchstaben oder Weisen offenbart worden sei.35
Dieser hadit wird nach Ahmad Dabbagh wiederum mit ,40 Interpretationen“ gedeutet.
Diese besagen, es bedeutet ,sieben Buchstaben, Rezitationen, oder Akzente. [...] Aber
wie konnen wir wissen, was der Prophet damit gemeint hat?“ Ahmad Dabbagh argu-

33 Husamuddin Meyer gibt jedoch an, dass folgende Suren besonders intensiv in seiner tariga gelesen
werden: Surat al-An‘am (K. 6) soll man in besonderen Monaten jeden Tag zusiitzlich zum ohnehin tég-
lich zu lesenden guz? rezitieren; Surat ar-Rahman (55) und Surat al-Fath (48) seien ,sehr besonders;
Surat Yasin (36) soll jeden Tag nach dem Morgengebet (fagr), Surat al-Mulk (67) nach dem Mittagsge-
bet (zuhr), Surat an-Naba’ (78) nach dem Nachmittagsgebet (‘asr) und Surat as-Sagda (32) nach dem
Abendgebet (magrib) gelesen werden.

34 Ders.

35 ,Der Koran wurde auf sieben Weisen/Buchstaben offenbart, so rezitiere von ihm, was einfach fiir dich
ist (inna l-qur’ana “unzila ‘ala sab‘ati *ahrufin fa-qgra®a minhu ma tayassara); iibers. aus dem Arabi-
schenY. H.; vgl. Sahih Buhari 2419 https://sunnah.com/bukhari/44, letzter Zugriff: 12.06.2023; vgl. dazu
evt. auch K. 15:87.
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mentiert, dass man diese Fragen letztendlich nur durch die eigene Erfahrung beant-
worten kann, denn ,durch Reinigung kann man hinter den Schleier sehen®. Das im Ibriz
dargelegte Wissen von “Abd al-“Aziz ad-Dabbag dient ihm in erster Linie als Leitfaden,
,diesem Pfad selbst zu folgen“. Nach einiger Zeit wird man ,diese Dinge erfahren®, ein
,experimentelles Wissen“ davon erlangen und kann selbst ,diese Wirklichkeiten be-
suchen. Der gereinigte ,Geistkorper findet sich in Medina im Haus des Propheten
wieder, reist erst zur Kaba, dann zur al-Aqsa Moschee in Jerusalem, steigt in imitatio
Muhammadi in die verschiedenen Himmel auf und trifft dort auf die Propheten. Doch
diese Himmelsreise hort fiir Ahmad Dabbagh hier nicht auf:

Dann gibt es eine Ka‘ba im Himmel, dann das Tor des Dazwischen (barzah), der fernste Lo-
tosbaum (sidrat al-muntaha), dann verschiedene Stationen bis zur wohlverwahrten Tafel
und der Schreibfeder, dann zum géttlichen Thron (‘ars). Dann aber wird er zuriickgebracht,

zur Prisenz des Propheten. Sie treffen den Propheten in einem wachsamen Zustand.36

Wihrend Ahmad Dabbagh von der Moglichkeit einer visiondren Schau — zwar nicht
von Gott, aber von den hochsten, himmlischen Dimensionen und Wirklichkeitsebe-
nen sowie vom Propheten Muhammad — ausgeht (vgl. K. 53:10-18), betont Radiya al-
“Alawi, dass man gar ,keine Vorstellung von Ihm*, also Gott haben konne. Sie deutet
Gottes Selbstbeschreibung als Licht als einen Hinweis, dass er und auch die tieferen
Wahrheiten ,jenseits der Beschreibung“ sind, denn:

Er ist latif. Er ist wie die duftende Brise iiber den Blumen, der Duft ist nicht greifbar. Er weif}

alles. Es ist nichts wie Er. Alle Vorstellungen sind unzutreffend.3”

Um den Koran addquat auszulegen, muss man ihn nach Radiya al-“Alaw1 entsprechend
,auf verschiedenen Ebenen“ kontemplieren und immer ,tiefer gehen, dabei aber an
keinen Bildern und Vorstellung festhalten.

Auch Baba Mondi betont — dhnlich wie Radiya al-*Alawi —, dass man die ,Erhaben-
heit nicht begreifen kann, die Gott hat*. Es gibt zwar seine 99 Eigenschaften, aber ,Er ist

36 Ahmad Dabbagh, 2016; zum Dazwischen des barzah vgl. K. 23:100, 25:53, 55:20; zum Lotosbaum der
fernsten Ferne (sidrat al-muntaha) K. 53:14-16; zur wohlverwahrten Tafel (al-lauh al-mahfiz) K. 85:22;
zur Schreibfeder (al-qalam) K. 31:27, 68:1, 96:4; zur Schau des Thron Gottes (al-‘ars$) vgl. K. 17:42, 39:75,
40:7,15, 43:82, 69:15-17; allgemein zum Thron Gottes vgl. K. 7:54, 9:1129, 10:3, 11:7, 13:2, 20:5, 21:22,
23:86,116, 25:59, 27:26, 32:4, 57:4, 81:20, 85:15; zu den innerweltlichen Thronen Josephs und der Koni-
gin von Saba vgl. K. 12:100, 27:23,38-42. Zu klassischen sufischen Reflexionen iiber die Himmelsreise
Muhammads und die Debatte iiber die Moglichkeit der Schau Gottes vgl. Coppens, 2018, 227-248.

37 Radiya al-Alawi, 2016; zur Qualitéit der sublimen Allgegenwiirtigkeit Gottes (al-Latif) vgl. K. 6:103,
12:100, 22:63, 31:16, 33:34, 42:19, 67:14; zum Duft der Pflanzen vgl. K. 55:12; zur Allwissenheit Gottes
vgl. zahlreiche Nennungen z. B. K. 2:29; zur Unvergleichbarkeit Gottes vgl. K. 42:11.
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alles“. Zudem ist Gott ,das Licht in allem*“. So ist auch im Menschen Licht und ,wenn wir
zu Gott wollen, also an das Licht wollen, dann miissen wir dem Koran folgen wollen“.38

Sufi Tabib vertritt wie Ahmad Dabbagh ebenfalls einen visiondren Ansatz. So sei
ihm zu Beginn seiner spirituellen Ausbildung und im Zuge seines stetigen ,Eintretens*
in das Wissen des Koran — unter der Anleitung seines Koranlehrers — im Traum ein
,Greis mit weiflem Bart“ erschienen. Dieser forderte ihn eindringlich auf: ,Du musst
lesen!” (vgl. K. 96:1,3). Sufi Tabib folgte dem Ruf, denn er wollte ,all das und nur das
wissen, was die Leute nicht wissen“.39 Zusammen mit seinem Koranlehrer erklirt er
mir, dass es notwendig ist, ,den Koran immer wieder neu zu studieren, um zu seinen
Zentren zu kommen®. Der Koran selbst ist ein ,unverinderlicher Monolith*; es ist der
Mensch, der sich stindig dndert. Folglich muss ,man immer wieder neue Fragen stel-
len“ (vgl. K. 96:5,7). Zudem ist ,so gut wie alles im Koran durch Parabeln ausgedriickt*.
Man braucht daher ,viel anderes Wissen, da Gott in vielen Schlingen agiert und das ist
schwer zu verstehen“ (vgl. K. 96:4). Im Lichtvers liegt in dieser Hinsicht ,das Restimee
des Koran und der Welt“.

Es ist die Essenz der Essenz. Es geht um Energie, um Licht. Um das Licht Gottes, des Koran
und des Menschen. Es geht um die Menschen, die das Licht Gottes und des Koran in sich
aufgenommen haben. Der Leser muss sich im Zustand des gottlichen Bewusstseins befinden,
um zu verstehen. Diese aya fasst alles zusammen: Gott, sein Buch, den Menschen und wie sie
durch das Licht verbunden sind. [...] Gott sagt: Ich habe alles zusammengefasst und in den
Koran geworfen. Es gibt also verschiedene ayat, die die Essenz zusammenfassen, und sie sind
iiber das ganze Buch verstreut. Nur Gott kann das. Die Komposition des Koran ist rein gott-
lich. Kein Mensch, auch kein Prophet kann dies. Newton hat gesagt: Zeig mir das Zentrum
der Erde und ich kann sie drehen. Es gibt auch im Koran solche Angelpunkte. Der Herrscher
iiber die anderen Welten ist Gott und in der anderen Welt wird Gott alle Welten vereinen. Nur
Gott ist die Wahrheit (al-hagq).*°

10.4 Die Wechselwirkungen des AufReren und Inneren

Auch Basit Khan strebt die Wahrheit Gottes (al-haqq) an. Es gibt fiir ihn zwar viele Er-
scheinungen Gottes (ru”ya), aber man muss durch diese hindurchgehen und die ,Eins-
heit“ Gottes erkennen. Wiirde man an den ,Erscheinungen“ oder ,Manifestationen® ste-

38 Baba Mondi, 2018; vgl. z. B. K. 65:11, s.0.

39 Vgl. K. 96:1—4.

40 Sufi Tabib 2, 2015; hierbei wird von Sufi Tabibs Koranlehrer zudem dezidiert auf K. 11:1 é Alif Lam Ra.
Ein Buch, dessen Verse wohlgefiigt sind, dann ausgelegt von Seiten eines Weisen, Kundigen ¥ und K.
4:82 é Machen sie sich denn keine Gedanken iiber den Koran? Wire er von einem anderen als Gott, so
finden sie gewiss viel Widerspriichliches in ihm ¥ wie auch die Folgeverse bis 4:86 verwiesen; Ubers. K.
Bobzin, 2019.
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hen bleiben, bliebe man in der ,Einbildung“ (wahm) verharren und schiife so ,Idole“.
Die Menschen, die auf dieser Ebene stehen, bezeichnet Basit Khan als die ,das-Falsche-
Liebenden* (fake-lovers). Jene erkennen nicht, dass nur ,Gott wahr ist“. Der Ungldubige
(kafir) ist fiir ihn daher derjenige, ,der die Wahrheit verbirgt*, und zwar die ,Wahrheit,
die in ihm drinnen ist“. Je mehr man aber von dieser Wahrheit weifl, umso mehr er-
kennt man auch die lllusion (al-batil). Umgekehrt ndhert man sich aber der Wahrheit
an, wenn ,Sie das batil identifizieren“. Basit Khan empfiehlt daher eine kontinuierliche
Interpretationsleistung, die wesentlich mit einer Selbstpriifung verbunden ist. Die Kri-
terien fiir dieses Unterfangen sind — so betont er immer wieder — die Verse des Koran.*!
Hesmat Riazi hingegen reflektiert das Verhéltnis zwischen ,Sichtbarem* (zuhir, ver-
wendet dafiir auch suhud) und ,Verborgenem“ (gaib) in Bezug auf die Wahrnehmungs-
haltung anderer weniger polemisch als Basit Khan. Fiir He$mat Riazi handelt es sich
vielmehr um zwei Dimensionen der géttlichen Existenz, die den Sufi zu einer tiefen Er-
kenntnis fithren konnen. Diesen beiden Ebenen kann man auch im dikr entsprechen:
Durch ,Allahu“ reflektiert man die erkennbaren Qualititen Gottes, aber mit ,Hu“ geht
man iiber diese hinaus und strebt das Verborgene an. Man muss ,A/lah“ in seiner Funktion
des ,Eroffnenden (al-Fattah, vgl. K. 34:26) anrufen, um zum Verborgenen des Verborge-
nen (gaib al-guyub) und somit zum ,Allerhéchsten” (al-a‘la, vgl. K. 79:24, 87:1, 92:20) zu
gelangen. Da fiir Hesmat Riazi Gott als ,Oberstes des Obersten“ durch den Koran spricht
und sich auf diese Weise wie das Licht durch ein Prisma bricht, ist der Koran notwendi-
gerweise auf einer ,vertiefenden® und ,verinnerlichenden“ Art und Weise zu verstehen.

Das sind die verschiedenen Bedeutungen und Hu ist gaib al-guyub. Sie wissen nur vage, dass
da etwas ist, aber Sie kennen es nicht. Es ist verborgen im Verborgenen. Aber um es zu ver-
gleichen, Allah und Hu, Allah ist zuhur, es ist ersichtlich; Sie sehen es, und doch haben Sie es
nicht gesehen, Sie kennen es durch die Attribute: Als ob Sie auf ein Licht schauen, eine Licht-
quelle (asl an-nur), Sie sehen es durch die Schattierungen (shades), nicht durch das Licht
selbst, [eben] durch die Attribute. Um den Koran auf die beste, — um den Koran zu kennen, in
der Art wie er ist, miissen Sie ihn selbst leben und erfahren. [...] Wenn Sie nur iiber die Worte
etc. sprechen wollen, dann ist das eine andere Geschichte. Aber wenn Sie die Bedeutung des
Koran begreifen wollen, umso mehr und mehr miissen Sie — es ist wie Wein: Tropfen um
Tropfen schmecken Sie ihn und werden mehr und mehr betrunken. Darum also, wenn Sie
den Koran kennen wollen, miissen Sie einen Vers nach dem anderen, ein Wort nach dem an-
deren nehmen und damit leben, sodass es Ihnen jedes Mal Horizonte in Thnen eréffnet, und

dann machen Sie grundsétzlich musahada bi-l-qur*an. So lernen Sie Thn kennen.*?

41 Basit Khan, 2014; zum Anhaften am Schein, zum Irregehen durch Illusionen und zum Bemiihen, diese
zu tiberwinden, vgl. K. 2:93,216, 6:76—-79, 14:3, 20:39, 24:39—40, 29:25, 30:29, 38:32-33, 75:20, 76:27—
28, 100:8; zu Khans Hauptargument und seiner Abgrenzung von den ,das Falsche-Liebenden“ vgl. K.
5:54, 34:48-50.

42 He$mat Riazi, 2016; zum ,Verborgenen* vgl. K. 5:109,116, 6:59, 9:78, 13:9, 16:77, 32:6, 34:48, 35:38,
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Muhammad ad-Darqawi beschreibt den Erkenntnisgewinn in Bezug auf den Koran
mehr oder weniger als eine hermeneutische Spirale. Denn auch beim Koran darf der
Verstehensprozess nicht abgeschlossen werden.*3 ,Schritt fiir Schritt werden Sie so
viele Dinge verstehen. Gleichzeitig werden Sie, jedes Mal wenn Sie den Koran lesen,
etwas Neues entdecken.“** Fiir Muhammad ad-Darqawi ist der Sufismus in dieser Hin-
sicht ,eine Form der Erfahrung und der Loslésung (zuhd)“. Der Koran legt fiir den Men-
schen dar, wie er ,handeln soll“ und wie er Gott erkennen kann. Dies geschieht aber
nur itber den Weg, der iiber das Wahrnehmbare hinausgeht. Diese Ausrichtung auf das
Verborgene ist fiir Muhammad ad-Darqawl in der Fatiha verdichtet dargelegt, denn ,die
Fatiha ist der gesamte Koran. Wenn man sie versteht, versteht man den Koran.”

Die, die an das Verborgene glauben, das meint, dass alles: der Glaube (iman), die Religion
(din), die Hingabe (islam) in Bezug auf das Verborgene (‘an al-gaib) besteht. Entsprechend
handeln, beten diejenigen, die auf dem Pfad zu Gott (sabil li-llah) sind und zum Erfolg ge-
langen: [...] Zur Aufrichtigkeit den rechten Weg, o Herr (li-stigama t-tariga mustagima ya
Rabb)!*5

10.5 Erfahrung und Emotion

Das ,Gehen des Weges* (suliik) zu einer weiterfithrenden Erfahrung und Erkenntnis
wird von den verschiedenen Sufis mitunter als emotionaler Prozess beschrieben. Der
Funktion der Emotion beziehungsweise des Affekts im religiosen Erleben wird in den
Religionswissenschaften zunehmend Aufmerksamkeit geschenkt. Jenna Supp-Mont-
gomerie beschreibt die Dynamik des Affekts (affect) als ,soziale Energie*, die Subjekte,
Bedeutungen und Kulturen produziert, organisiert und auch auflost, dabei aber Er-
kenntnisprozesse hervorruft. Der Affekt ist jedoch von der Emotion zu unterscheiden.
Eine Emotion bezeichnet ein spezifisches Gefiihl wie Trauer, Freude oder Zorn. Der
Affekt aber ist ein gelebter Prozess, der das Fixierte und Aktive, das Soziale und Per-
sonliche tiberbriickt und neue Strukturen des Wir schafft, die zudem tibersprachlich
fungieren.*¢ Wenn die Sufis hier also davon sprechen, dass sie durch die Auseinander-
setzung mit dem Koran in das Verborgene iibertreten, das jenseits der ersichtlichen
Worte existiert, sie den Koran gleichzeitig aber als Ansprache Gottes an sie verstehen

36:11, 50:33, 62:8, 72:26 u. a.; zum Wein als Erkenntnis vgl. K. 47:15-17, 83:25-28; zu den Horizonten
vgl. K. 41:53, s.u.; zu musahada s. Kapitel 8.6.

43 Vgl. Schlegel in Reinhard, 2009, 86.

44 Eine solche Interpretationshaltung wurde bereits von islamischen Denkern wie al-Gazali (gest. 1111)
und Mulla Sadra ag-Sirazi (gest. 1640) — in beiden Fillen ebenfalls in Bezug auf den Lichtvers — formu-
liert; vgl. Hentschel, 2017, 149f; zu Mulla Sadras Auslegung vgl. al-Shirazi, 2004, passim.

45 Muhammad ad-Darqawi, 2016; bezieht sich hier auf K. 1.

46 Vgl. Supp-Montgomerie, 2015, 336f, 340-343.
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und dadurch beanspruchen, zu weiterer Erkenntnis zu gelangen, dann definiere ich
dies als einen affektiven Erkenntnisprozess.

Karen Bauer weist darauf hin, dass der Koran seine Horer:innen wesentlich auf ei-
ner emotionalen Ebene anspricht. Auch sie versteht dies als Ausdruck eines sozialen
Prozesses, welcher in unmittelbarer Verbindung zur géttlich-menschlichen Kommuni-
kation steht. Betrachtet man die Rezeptionsgeschichte des Koran, so ist festzustellen,
dass er Menschen unterschiedlicher ,emotionaler Gemeinschaften“ zu verschiedenen
Zeiten, Orten und sozialen Kontexten anspricht und bewegt. Die koranischen Darstel-
lungen emotionaler Reaktion — beispielsweise der Propheten — rufen entsprechende
Reaktionen auch bei den Horer:innen hervor und zielen darauf ab, im Erfahren die-
ser Emotionen ein intensiviertes Gottesbewusstsein (tagwa) zu erreichen. Gefiithl und
Wissen verbinden sich in diesem Erleben und sollen zu einer koranisch intendierten
Glaubenspraxis anregen. Zusétzlich wandeln sich die Geschichten im Koran rheto-
risch oftmals in eine direkte Ansprache an die Horenden, die sich dann in ihrer in-
dividuellen Verantwortung angesprochen fiithlen sollen. Zusitzlich dazu verbinden
wiederkehrende Sprachbilder unterschiedliche Argumentationslinien und erwecken
emotionale Resonanzen. Der Koran beschreibt in unterschiedlichen Varianten, wie
Einsamkeit, Verirrung und Verzweiflung durch die Zuwendung zu Gott iiberwunden
werden konnen und dadurch das Herz als sinnlich-mentales Organ der ganzheitlichen
Wahrnehmung auch geweitet und beruhigt werde.*” In Hinblick auf diese zentrale
Wirkungskraft des Koran*s stelle ich im Folgenden dar, wie die interviewten Sufis emo-
tional-affektive Erfahrungen mit dem Koran reflektieren.

Husamuddin Meyer beispielsweise beschreibt seine emotionale Beziehung zum Ko-
ran zunédchst tiberaus positiv: Dieser ist fiir ihn eine ,wunderbare Quelle der Freude®,
in die er sich ,sehr friih verliebt hat“. Das ,Lesen” des Koran iibt er, wenn es seine Ar-
beit in der Gefingnisseelsorge zulédsst und wie es seine tariga vorgibt, seit 20 Jahren
intensiv aus. Fiir ihn ist dieses Lesen nicht nur ein ,grofler Genuss*, sondern wird auch
,hie langweilig, da sich immer neue Aspekte auftun. Entsprechend der eben ausge-
fithrten Darstellung des affektiven Erkenntnisprozesses erklart Husamuddin Meyer
weiter: ,Der Unterricht findet hauptsichlich {iber das Herz statt, und Gott unterrich-
tet einen im Herzen, ohne dass die intellektuelle Bedeutung eine grofie Rolle spielen
wiirde.“ Er rdumt auch ein, dass das nicht allen so geht, es ,nicht jedem geschenkt ist,
dass er diesen Genuss beim Koranlesen hat, weil er sich vielleicht auch quélt‘. Bei ihm
hat es sich aber durch die intensive Rezeption in diese Richtung entwickelt. Schlief3-
lich hat er die ,Holpereien iiberwunden und konnte den Koran fliissig lesen®, was
ihm ,unheimlich Freude bereitet.“ Allerdings weckt die Auseinandersetzung mit dem
Koran in ihm auch Gefiihle der Erhabenheit und Ehrfurcht, die zu einer tiefgreifenden
Selbstreflexion anregen:

47 Vgl. Bauer, 2017, passim.
48 Vgl. dazu auch Sells, 2007 und Kermani, 2015, passim.
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Ich erlebe den Koran sehr unterschiedlich. Es gibt Teile, da hat man den Eindruck, die sind
intellektuell gesehen nicht so wichtig, aber wenn man sie liest, dann kommen wieder an-
dere Erlebnisse durch diese Lektiire zu Stande. Es gibt Koranverse, die sind besonders — zum
Beispiel, wenn man ida samsu kuwwirat liest, — ida Samsu kuwwirat, dann ist besonders ein-
drucksvoll beschrieben, wie die Welt zusammenfillt, und wie sich nachher, ‘alimat nafsun
ma ‘ahdarat, zeigen wird, wo die nafs steht. Wo sie angekommen ist. Das ist eine sehr ein-

drucksvolle Sure.*?

Mitra Asadi betont noch stirker die affektive Beziehung, und zwar durch das Konzept
der Liebe (mahabba, vgl. K. 20:39) Gottes, die durch den Koran wirkt und Gott als ge-
liebten Freund (dust) erfahrbar macht. Um dies noch zu betonen, ruft sie demonstrativ
aus: ,aubb ya “isq“ (Liebe, o Leidenschaft) und verweist auf Koran 5:54, nach dem ,Gott
sie liebt und sie Thn lieben* (yuhibbuhum wa-yuhibbiinahu). Sie erklart: ,Obwohl Er be-
diirfnislos ist, liebt Er uns!“ Diese Liebe ist jedoch weder durch die Ratio noch durch die

gewohnlichen Emotionen zu erfahren.

Solange Thr Gehirn noch arbeitet und Ihre Gefiihle wach sind, ist hier keine Présenz von Gott.
Das heifdt, Sie sind noch nicht raus, Sie sind noch nicht leer von Ihnen — und hier sind Sie ein
Mensch in ihrem Kérper und ihrer Seele. Bis zu diesem Moment, in dem Sie noch wer sind,
von Ihrem Geschlecht, oder von Threm Du, Threr Personlichkeit, Ihren Gefiihlen, alles was zu
Thnen gehort, dann sind Sie noch bei Thnen, sind Sie noch nicht in der Prisenz Gottes. |...]
Aber sobald Sie aus dem Kopf drauflen sind und all diesen Bediirfnissen, und nur die Seele
auf der Suche ist, Sie so leer von Thnen sind, dass Sie nur Gott sehen, dann gibt es kein Du

mehr!50

Um einen solchen Zustand des Entwerdens (fana?) zu erreichen, argumentieren Sufis
wie Mitra Asadi fiir die Notwendigkeit der Fithrung einer/s Lehrer:in, die/der die/den
Schiiler:in durch und tiber ihre/seine Gefiihle und rationalen Konzepte leiten konne.
Mitra Asadi verweist — wie andere Sufis — in dieser Hinsicht auf die Interaktion zwi-
schen ,Moses und al-Hidr“, die in Koran 18:60-82 dargestellt ist. Fiir sie wird dort
aufgezeigt, ,dass der murid seinem wahren Meister vertrauen und folgen muss, selbst
wenn er die Griinde fiir dessen Handeln nicht nachvollziehen kann“. Wenn der/die
Schiiler:in sich aber dieser Leitung ,ohne jegliche Erwartung“ hingibt, dann sucht und
erkennt er/sie durch ,eigene Erfahrungen®. Dann erst kann er/sie etwas erfahren, das
;tausend Mal grofler ist als das vorgestellte Bild, das religiose Leute aus Angst vor der
Holle oder aus dem Wunsch, ins Paradies zu gelangen, in ihrem Kopf anbeten®. Hierbei

49 Husamuddin Meyer, 2015; zitiert K. 81:1,14 % Wenn die Sonne wird zusammengerollt ... Dann weif3 die
Seele, was sie vollbrachtv %v Ubers. Bobzin, 2019; und verweist auf die Verse dazwischen, die die apoka-
lyptische Umwandlung des Daseins beschreiben, vgl. K. 81:2-13.

50 Mitra Asadi, 2016.
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entwickelt sich fiir den Sufi das unerschiitterliche Gottesvertrauen (tawakkul), sodass
»alles, was passiert, gut fiir ihn ist, weil Gott alles sieht und Gott ihn liebt. So bleibt kein
Platz mehr fiir Angst oder Sorgen.“>!

10.6 Schutz und Transformation

Basit Khan betont, dass einige Verse des Koran vor Ubel schiitzen und den Rezitieren-
den ein Gefiihl der Sicherheit geben konnen. Hierbei hebt er vor allem den Thronvers
(ayat al-kursi, K. 2:255) und den Vers hervor, in dem der Prophet Jonas sich — nach
seiner Abkehr vom gottlichen Willen — diesem in der Finsternis des Walbauches wieder
neu zuwendet (tasbih Yinus beziehungsweise ayat al-karima, K. 21:87). Diese Verse
sind ein Schutz vor ,dem Bosen Blick, Schwarzer Magie oder vor den Problemen des
Lebens*.

Fiir Basit Khan ist es aber insbesondere die Liebe zum Propheten, die fiir ihn das
entscheidende Medium ist, in eine liebevolle Beziehung mit Gott zu treten (vgl. K.
3:31). Er gibt an, dass er sich selbst oft als ,Muhammad Basit* vorstellt, und das ,seit
meiner Kindheit, weil ich liebe Muhammad. Also bin ich gewohnt zu sagen: Mu-
hammad Basit Khan. [...] Aber in Wirklichkeit sollte es Abdul Basit sein. 52

Dariiber hinaus schreibt er — in Anlehnung an Muhammad Igbal und al-Gazali —
dem Koran eine ,erzieherische“ und belebende Kraft zu, durch die die ,verhirteten“
und sogar ,toten Herzen“ der ,kafir-Leute [...] weich werden. Dann konnt ihr sie auf
jede Weise formen. Dann kann man sie zu wali Allah, oder zu allem anderen machen®
(vgl. K. 39:22—23). Die Kraft, die diese ,Erweichung der Herzen“ bewirkt, beschreibt
Basit Khan in seinen eigenen Worten als ,Affekt, tasirme, der viel méchtiger als irgend-
eine Medizin ist“. Durch den Koran muss man sich ,selbst beurteilen, dann wird man
,»immer auf dem richtigen Weg sein: Ihr Herz gibt ihnen Zeugenschaft, dass Sie richtig
sind.“ Weicht man ab, so werden die ,Menschen — ungliicklicher (more miserable) und
verlieren sich selbst“.53

Ibrahim Hussain hingegen versteht zwar ebenfalls das Beispiel des Propheten als
Weg zu einer aufrichten Beziehung zu Gott (s. Kapitel 7.6, 8.3), verbindet aber eine
affektive Wirkungskraft vor allem mit der Rezitation des Koran. Er beschreibt diese in-
tensivierte Erfahrung als eine Selbstvergessenheit, die durch die Schonheit des Koran

51 Dies.; zur Aussage, dass Vorstellungen und Gedanken zu Verirrung fithren, vgl. K. 41:23; zur Aussage,
Himmel und Hélle zu transzendieren, vgl. die bekannte Aussage Rabi®a al-*Adawiyas (gest. 801), dass sie
Feuer ans Paradies legen und Wasser in die Hélle schiitten mochte, um zu sehen, wer sich allein in Liebe
und nicht aus Hoffnung und Furcht auf Gott ausrichtet, vgl. Schimmel, 1985, 66—-68; zum Vergehen von
allem aufler Gott vgl. K. 28:88, s. Kapitel 4; zur Aussage, dass Gott alles sieht und weif3, vgl. z. B. K. 29:52,
57:1—6.

52 Basit Khan, 2014; zur gottlichen Qualitit al-Basit (der Gewidhrende) vgl. K. 28:82, 34:36, 39:52, 42:12.

53 Ders.; vgl. K. 2:268, 5:16, 6:126,153, 11:56, 15:41, 16:27,121, 22:54,67, 30:30, 36:60—66.
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hervorgerufen wird. Auch wenn hierbei die Sprache des Koran das primire Medium
darstellt, gibt Ibrahim Hussain an, in einen Zustand zu gelangen, der jenseits der Spra-
che liegt:

Jedes Mal verliere ich mich selbst, und wenn ich verloren gehe in der Rezitation, dann ist das
eine Erfahrung, die ich nicht wirklich mit Worten erkldren kann. Das ist die Schonheit des
Koran, denn es sind die Worte Gottes; die Eloquenz, und die Schonheit, ist einfach bemer-
kenswert. Oder manchmal, wenn ich mir den Koran anhére, [...] hypnotisiert (mesmerizes)
es mich einfach. [...] Eines der Wunder des Koran ist, wie Gott sagt: Wann immer der Koran
auf einen Gldubigen rezitiert wird, dann beriihrt es Thr Herz und erhéht (increases) Thren

Glauben. [...] Jedes Mal, wenn ich ihn anhore, — ist es eine Erfahrung, die unvergesslich ist.5*

S1id1 Muhammad betont weniger das Rezitieren oder Horen des Koran, sondern das
Abschreiben als Technik der Verinnerlichung. Unter Anleitung seines Lehrers habe er
den Koran dreimal handschriftlich kopiert, bis er fehlerfrei war. Doch wihrend dieser
Tétigkeit hat sich sein Versténdnis gesteigert, denn ,wenn ich schreibe, dann verstehe
ich alles“ (vgl. K. 68:1, 96:3—5). Durch diese intensive Beschiftigung mit dem Koran
wird einem ,ein Engel“ beigestellt, den ,Sie nicht sehen, aber der Sie sieht“ und der
einen ,beschiitzt, einem hilft und fiir einen betet (vgl. K. 86:4). Diesen spirituellen Bei-
stand versteht S1di Muhammad als eine wesentliche Hilfe, aber ,Sie brauchen mehr als
das [lacht]“ (vgl. K. 86:5-10). Denn wichtig ist nicht nur das Schreiben des koranischen
Wortlauts, sondern auch das Bemiihen, ihn — eventuell auch mit Hilfe von Kommenta-
ren oder Ubersetzungen — zu verstehen. Dann kann der Erkenntnisprozess einsetzen
und ,Sie sehen den Engel, der Thnen hilft.“ So wird auch das ,heilige Licht“, von dem der
Koran spricht, zu einer Erfahrung von ,Liebe und Frieden* fithren. Durch die Vertiefung
im Koran kann man nach Sidi Muhammad in eine direkte Beziehung zu Gott treten
und ihn bitten: ,Rabb, o mein Gott, hilf mir am Letzten Tag, zu denen zu gehéren, die
Dich lieben und denen Du Frieden und Liebe geben kannst.“ In dieser Beziehung er-
fahrt der Sufi ein Gefiihl der Zufriedenheit und Sicherheit (vgl. K. 3:173, 18:26, 39:61).

Diese affektive Erfahrung bewirkt aber unweigerlich auch eine verdnderte Haltung
zur Umwelt, da man erkennt, dass die Liebesbeziehung zwischen Gott und Schopfung
allgegenwirtig ist. S1di Muhammad wiederholte in der Zeit, in der ich bei ihm war,
mehrfach, dass er jeden Tag die streunenden Hunde am al-Aqsa Geldnde, die von den
anderen Menschen als unrein gesehen und verjagt werden, fiittert, sich mit ihnen um-
gibt und erkennt, dass sie Gott preisen:

Wissen Sie, wenn Sie mein Biiro besuchen: Am frithen Morgen, sind dort mehr als 200
Hunde, — ich gebe ihnen Essen; ich bin der Einzige. Sie warten schon auf mich, wenn ich

komme. Dann kommen sie oh, [pfeift] [...] und beginnen zu sagen: Ow, Ow, Ow, wie eine Got-

54 Ibrahim Hussain, 2015; verweist auf K. 8:2.
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tespreisung (tasbif)! Und ich gebe Futter, und einer kommt hierher und einer kommt hier-
her und einer kommt hierher [zeigt um sich herum und lacht]. [...] Ouu, Ouu, Ouu, Allahu

akbar'®®

10.7 Das affektive Erleben der gottlichen Qualitaten

He$mat Riazi betont, dass es immer um die ,Wahrheit“ geht und dass die du8eren For-
men und Namen in dieser Hinsicht nebenséchlich sind. Gott als die absolute Wahrheit
ist fiir den Menschen gemeinhin aber nur durch seine Attribute zugénglich. Diese ma-
nifestieren sich zwischen der Schonheit (gamal) und der Erhabenheit (galal) Gottes.
Der Mensch erfihrt diese Qualitéiten vor allem auf einer emotionalen Ebene. HeSmat
Riazi meint jedoch, dass die Attribute der Schénheit beziehungsweise die emotionalen
Reaktionen auf diese leichter als Ausdruck des gottlichen Wirkens angenommen wer-
den konnen als die der Erhabenheit. Die Attribute der Erhabenheit sieht er zwar als
direkten Zugang zur wirklichen Wahrheit Gottes an, doch diese Qualitit des gottlichen
Affekts kann kaum jemand ertragen.

Alles, was mit Schonheit verbunden ist, im ganzen Universum, alles, was irgendwie damit
verbunden ist, ist gamali-Epiphanie. [...] Wenn wir iiber galali sprechen, ist das all das, jeg-
liches Attribut Gottes, das mit der Position der Stirke, Dominanz und ‘agama (Entschlos-
senheit) einhergeht, wenn Sie das Wort kennen, also die Attribute wie al-Qahhar, al-Gabbar,
al-Muhaimin. |...] — Was die gamali-Attribute betrifft, so begreift das fiir gewohnlich jeder,
und wenn Sie das bekommen, fiihlen Sie sich wirklich gut, Sie fithlen sich so, dass sie sama®
machen wollen: Sie wollen tanzen, Sie fiihlen sich sehr gut. Oder wenn Sie sich bi-smi llahi
r-rahmani r-rahim ansehen, das begreift wirklich jeder durch und durch. Aber wenn es zu
den galali Attributen kommt, dann begreift das nicht ein jeder, weil vielleicht nicht jeder die
Kapazitit hat, das zu begreifen. [Selbst] die wenigen Leute, die in voller Wirklichkeit diese
galali-Attribute begreifen, beginnen zu zittern, weil sie dieser Ebene der Autoritidt und Do-
minanz nicht Stand halten konnen. Um das Beispiel von Hazreti Moses aufzubringen, das ist

das beste Beispiel, um diese beiden Arten der Epiphanie zu zeigen. Wenn Gott sich Moses im

55 Sidi Muhammad, 2015; iibersetzt K. 17:44 auf sein Agieren, vgl. auch Kapitel 9.2.; zum Hund, der die
Gottesnahen begleitet, die in der Hohle schlafen, vgl. K. 18:16-22, v.a. K. 18:18 ’é Du glaubst, sie seien
wach, sie aber ruhen. Wir wenden sie herum, nach rechts und links. Thr Hund liegt auf der Schwelle, die
Vorderpfoten ausgebreitet. Wiirdest du auf sie blicken, so wiirdest du vor ihnen die Flucht ergreifen, ja
wiirdest iiber sie erschrecken! $ Ubers. Bobzin, 2019. Diesen Vers setze ich mit einer weiteren Aussage
Sidi Muhammads in Verbindung: ,Wenn ich schlafen gehe, dauert es etwa eine Stunde, bis ich schlafe,
weil ich mit Gott bin. Ich bin der Sohn meines Moments. Ich bin anders als all diese Leute. Wenn Er sich
weit bewegt, kann ich nicht sprechen. Aber ich bin nicht abwesend, niemals. Leute sagen: Schlafen Sie?
Ja, ich bin hier. Aber ich schlafe nur fiir Sie! Denn ich bin mit Gott. Ich bin nicht wie Ihr — fragt euch
selbst” (ders.).
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Feuer des Baums zeigt, war das entsprechend Seiner gamali-Attribute, aber wenn Er sagt: lan

tarant, dann ist das von den galali-Attributen.>¢

Fiir Stileyman Bahn sind die bewusstseinserweiternden Erfahrungen mit dem Koran
mannigfaltig. Wenn man sich auf eine ,ernsthafte Suche“ einlésst, dann kommt es zu
Erkenntnissen. Allerdings miissen das ,nicht immer die ersehnten oder erhofften Er-
gebnisse sein“. Die Beschéftigung mit dem Koran und die spirituelle Entwicklung im
Allgemeinen beschreibt Siileyman Bahn als ein Wechselspiel der Gefiihle und Eindrii-
cke, was er mit einer Bergwanderung vergleicht. Relativ kurz vor dem Gipfel kommt er
immer wieder an den Punkt der Erschopfung und des Zweifels: ,Was mache ich hier
eigentlich? Was tue ich mir wieder an? Wenn ich aber am Gipfel bin, dann ist das alles
weg und es ist wunderschon! [lacht] Und beim Abstieg plane ich schon wieder die
néchste Tour Die spirituelle Entwicklung wird fiir ihn wesentlich durch die ,Uber-
anstrengung* (gihad) hervorgerufen. Dabei darf man aber den Uberblick, den ,Blick
ins Tal“ nicht verlieren. Bewahrt man diesen, so erreicht man die sufische Qualitit ,in
der Negativitit, das Schone zu erkennen“. Wenn man also den entsprechenden Einsatz
dafiir zeigt, den ,man wihrend des Abringens sicher nicht immer positiv erlebt®, dann
ist eine authentische Erfahrung und Erkenntnis méglich, die man allerdings in ,keinem
Buch* finden kann.

Aber wenn ich mich angestrengt habe, [...] bis zur Erschépfung, wenn ich zu Boden gefallen
bin und im Hinfallen mich hingeben kann, dann findet ein weiterer Weg statt, dann findet
die Hingabe statt. Wenn ich mich gleich hinfallen lasse, dann ist das nur Faulheit, das ist
keine Hingabe. Gihad ist ein ganz wichtiger Schritt auf dem Weg [...] und erst mit der Hin-
gabe, mit dem vélligen sich-selbst-Ubergeben an Gott, ist der nichste Schritt méglich.57

Siileyman Bahn versteht diesen Auf- und Abstieg der spirituellen Entwicklung jedoch
nicht als emotionale Achterbahnfahrt. Eine solche ist vielmehr zu vermeiden, indem
man hier die Vernunft als Korrektiv anwendet. Allerdings ist dann die Vernunft wiede-

56 He$mat Riazi, 2016; zu al-Qahhar (der Bezwinger) vgl. K. 12:39, 13:16, 14:48, 38:65, 39:4, 40:16; zu
al-Gabbar (der Gewaltige) vgl. K. 59:23, nota bene: Sonst wird diese Eigenschaft immer nur in Form
menschlicher Gewalt, Hochmut, Tyrannei und Zwang angefiihrt, vgl. dazu K. 5:22, 11:59, 14:15,19:14,32,
26:130, 28:19, 40:35, 50:45; zu al-Muhaimin (der Wachter) vgl. K. 59:23, in K. 5:48 driickt es zudem die
géttliche Vermittlung von Gewissheit durch die Offenbarung aus; Ubers. der Attribute Bobzin, 2019.
Riazi verweist hinsichtlich Moses und dem géttlichen Feuer auf K. 20:10; zu den anderen Zeichen, die
Moses gegeben werden, die ihm die Furcht nehmen und ihm Freude wie Unterstiitzung versprechen,
vgl. K. 20:8-46, 27:7-8; zum Verweis auf: ,Du wirst mich nicht sehen* (lan tarani), dem darauffolgenden
Einstiirzen des Berges und dem Niederwerfen Moses in Ehrfurcht vgl. K. 7:143, zur daraus folgenden
gottlichen Warnung und dem menschlichen Fehlen vgl. K. 7:144-155, zur Katharsis der gottlichen Ver-
gebung vgl. K. 7:156; vgl. dazu auch Kapitel 9.3 (Sufi Tabib); zu klassischen Sufi-Kommentaren zu dieser
Stelle vgl. Coppens, 2018, 208—223.

57 Stileyman Bahn, 2015; vgl. hierzu ebenfalls das Niederfallen Moses in K. 7:143.
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rum mit dem affektiv fungierenden Herzen (qgalb) zu iiberschreiten, um zur erweiter-
ten Erkenntnis und Entwicklungsstufe zu gelangen.

Die Vernunft hat einen ganz wesentlichen Anteil im Sufismus, aber irgendwann, in einer
Stufe, die man nicht so genau festlegen kann, hat die Vernunft keine Fithrerrolle mehr, und
dann muss sie zuriicktreten. [...] Das wird sehr oft missverstanden, [...] ndmlich, dass die
Menschen gleich am Anfang das Herz bestimmen lassen. Aber das ist meistens eben nicht
das Herz, sondern das ist ihre ungebremste, ungeziigelte Gefiihlswelt, die sehr stark von
ihrer Triebwelt bestimmt ist. Diese hat den Menschen natiirlich nicht zu domestizieren. Son-
dern da hat die Vernunft eine ganz wesentliche Rolle, um den Menschen zu fithren, — und
ihm zu helfen bei der Disziplinierung. Erst wenn diese eingesetzt hat, wenn der Mensch so
weit diszipliniert ist, dann kann er die Vernunft beiseite lassen und die Fithrung einer hohe-

ren Instanz tibergeben.>®

Schlief3lich betont Siileyman Bahn, dass der Koran den Menschen intensiv auf der
Ebene dieser ,hoheren Instanz des Herzens“ anspricht. Die Qualitdt der ,Barmherzig-
keit“ nimmt hierbei — beispielsweise durch die basmala — die zentrale Funktion ein.
Gott will ,den Menschen helfen, denn Er will die Liebe des Menschen, und so gibt Er
den Menschen Seine Liebe dafiir.

Fiir Silleyman Bahn demonstriert Gott durch den Koran das, was ich als affektive
Wechselwirkung bezeichne, indem ,Er uns immer wieder zeigt, dass Er ja den Men-
schen auch nicht vergisst, und sich immer wieder Hilfe versprechend und unterstiit-
zend den Menschen zuwendet“. Die Kommunikation des Koran ist zwar ,immer wie-
der mit dem Verstand zu erfassen®,5? aber auch auf anderen Ebenen wahrzunehmen,
da diese ,andere Bereiche ansprechen“. So bewegt die ,schéne Leseform“ (tagwid)
viele emotional, ,ohne dass man ein Wort davon versteht“. Doch vor allem spricht der
Koran einen an, ,wenn man sich darauf einldsst. Dann gibt er zu den jeweiligen Le-
bensumstidnden auch passende Botschaften und bildet das Medium fiir eine affektive
Beziehung.

Das ist das Wesentliche, das ich am Koran immer wieder sehe und das mich immer wieder
fasziniert, dass Gott mit den Menschen im Koran spricht, und zwar sozusagen auf der Ebene
des Menschen. — Auf der Ebene des Erzengels, auf der Ebene Gottes konnten wir es ja nicht
verstehen. Aber auf der Ebene des Menschen! Gott begibt sich auf die Stufe des Menschen

58 Ders.; zu den beiden ersten Stufen der nafs vgl. K. 12:53, 75:2; s. Kapitel 9.9.

59 Siileyman Bahn zitiert hierzu K. 43:1—4 ¢ Ha. Mim. Betrachte diese gottliche Schrift, klar in sich selbst
und klar die Wahrheit zeigend: siehe, Wir haben sie einen Diskurs in der arabischen Sprache sein lassen,
auf dafd ihr sie mit eurem Verstand erfassen moget. Und, wahrlich, in der Quelle aller Offenbarungen
bei Uns (entspringend, wie sie es tut), ist sie fitrwahr erhaben, voller Weisheit. %v Ubers. Asad, 2011;
Bahn verwendet diese Ubersetzung und liest hier auch aus dieser vor; der Fettdruck entspricht Bahns
Betonung und nicht der des Ubersetzers Asad.
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und spricht mit ihm, und spricht mit ihm immer wieder in Gleichnissen. Ganz liebevollen
Gleichnissen. Damit er es eben versteht! [...] Wenn ich akzeptiere, dass dies das Wort Gottes
ist, dass Gott hier mit mir spricht [...], dann ist der Koran eine ganz gewaltige Sache, weil Ex
ja immer mit mir in Seiner Barmherzigkeit spricht. Mit Seiner Freundlichkeit. Weil Er mir
ja immer sagt, Er meint es gut mit mir. — Und weil Er mich warnt, mach nicht den Schritt,
geh nicht so wie der, sonst geht es dir wie dem und dem, sondern mach es so, dann geht es

dir gut!60

10.8 Affektiv-spirituelle Uberbriickungen

Auch Ahmad Dabbagh betont, dass sufische Erkenntnis nur durch die eigene Erfahrung
moglich ist, wenn man es ,selbst erreicht“ und die ,Frucht gekostet hat. ,Herz und
nafs‘ — so sie nicht gereinigt sind — seien aber von ,schlechten Eigenschaften bewohnt*,
wie die der ,Liebe zur materiellen Welt (dunya), der Eifersucht, der Selbstarroganz oder
des Stolzes“. Es gilt diese nun mit ,guten” Eigenschaften wie der ,Aufrichtigkeit und Be-
scheidenheit” auszutauschen. Ahmad Dabbagh zielt auf eine emotionale Kontrolle ab,
um Situationen des ,Problems und Unheils (calamity)“ mittels der methodisch entwi-
ckelten Qualititen ,der Geduld (sabr), des Gottesvertrauens (tawakkul) und der Dank-
barkeit (Sukr)‘ zu bewdltigen. Dann kann man zu einer ,Station des Segens“ in allen
Lebensbereichen gelangen. Ahmad Dabbagh betont, dass das Herz (galb) — wie auch
das Selbst (nafs) — per se nichts Schlechtes ist, aber kultiviert werden muss. Er erklart
dazu weiter: ,Qalb auf Arabisch heift wortlich das Ding, das sich stindig dndert. |...]
Gedanken kommen stdndig: Sehen Sie, was Sie jetzt denken, und in der nédchsten Mi-
nute denken Sie etwas Anderes.“ Ist man sich dessen nicht bewusst, bleibt man immer
in diesem ,sich Drehen, man ist von stindig wechselnden Gefiihlen bestimmt. Reinigt
man jedoch das Selbst und das Herz, so kann man das Herz ,erleuchten” und folglich
in eine bewusste, affektive Wechselbeziehung mit Gott, dem ,Verinderer der Herzen
(mugallib al-qulib)“, eintreten.o!

Auch Sah Halili argumentiert, dass wahres Gottesgedenken nur dann stattfindet,
wenn es in das ,Herz gesunken ist“. Dann ist man in ,der Gegenwart Gottes“ und man
erkennt, dass man sowohl ,die Kreatur Gottes“ als auch ,der Liebhaber Gottes“ ist. Um
dorthin zu gelangen, muss man sich aber im Klaren dariiber werden, was das eigene
,Empfinden zu Gott, [...] das wirkliche Empfinden im Inneren” ist. Wenn man es als

60 Siileyman Bahn, 2015; zum koranischen Wunsch, sich den Menschen — eben auch durch Gleichnisse
(matal pl. amtal) — verstindlich zu machen vgl. K. 2:17,26, 10:24, 14:24, 16:75, 22:73, 24:35, 29:41,
30:58, 34:28, 39:27-29, 74:31 W. a.; zum prozessualen ,wirklichen, tiefen®, iiberrationalen Verstehen vgl.
K. 4:82, 5:83, 6:91, 12:6,21, 16:101, 39:67, 41:53, 102:3—5 u. a.; zur ,liebevollen Kommunikation vgl. K.
19:96—97.

61 Ahmad Dabbagh, 2016; zur Beruhigung der Herzen im Gottesgedenken vgl. K. 13:28; zur Erkenntnis
durch die Herzen im Zustand des Gottesbewusstseins vgl. z. B. K. 22:32.
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,Beziehung zwischen Liebendem und Geliebtem* (vgl. K. 5:54, 9:4) erfihrt, was Sah
Halili als die Definition des Begriffes walayat anfiihrt, und sich bemiiht, diese auch in
,absoluter Hingabe“ aufrechtzuerhalten, dann ist das der entscheidende Schritt, um
,Gott (er)kennen“ zu konnen. Diese affektive Liebesbeziehung fiihrt schlieflich zur
,Erlosung“:

Wir konnen Thn (er)kennen. Wir kénnen Wissen (oder Erkenntnis, knowledge) von Thm ha-
ben. Doch warum koénnen wir das? Weil im Koran gesagt wird: Ich habe euch aus Meiner
eigenen Seele heraus geschaffen: nafahtu fihi min rithi. Ich habe in dich gehaucht und Mein
Atem ist, kommt von Meiner Seele. Daher haben Sie ein gottliches Element in Thnen. Da Sie
ein gottliches Element in ihnen haben, stehen Sie mit Gott in einer Beziehung (related to),
und deswegen konnen Sie Gott (er)kennen. — Sie konnen eine liebende Beziehung mit Gott
haben.52

Orug Giiveng erldutert in dhnlicher Weise, dass es darum geht, die Distanz zu Gott,
die die Kreatur erlebt, zu iiberwinden. Auch er strebt die Kultivierung einer affekti-
ven Wechselbeziehung an. Denn ,der Sufi arbeitet daran, Gott zu erkennen, und Gott
zu spiiren, die Gottesliebe, das Gotteswissen.“ Der Koran aber spricht eine Distanz
zwischen Gott und Mensch an, die fiir Orug¢ Giiveng durch sich duch das ,sag!“ (qul)
ausdriickt. Jedoch beschreibt sich Gott auch als die Existenz, die das ,Aufien und das
Innen“ (vgl. K. 57:3) umfasst. Folglich geht es dem ,Sufi nicht nur darum, im qu/ zu
sein“, sondern dieses erst zu verwirklichen, dann aber dariiber hinauszugehen:

Gott weif} alles. Es ist nicht mdéglich, etwas vor Thm zu verstecken. Gott vergisst nicht.
[schmunzelt] — Gott sagt: qul; gehorche Gott mit Aufrichtigkeit wie ein Sklave. Es ist fiir die
Menschen notwendig, Gott mit Aufrichtigkeit zu gehorchen. Ohne Ironie, ohne Unwahrhaf-
tigkeit, innen und aufen gleich, in einer Person, in einer Personlichkeit. Gott sagt: qul, qul:
Komm zu Mir mit nafile ibadet [freiwillig vermehrte Gottesverehrung]. Das heif3t: bete mehr.
Bete mehr. Und wenn du zu Mir kommst, kommt Meine Liebe zu dir. Wenn Meine Liebe im
Herz einer Person angekommen ist, dann bin Ich seine Hénde, bin Ich seine Zunge, bin Ich

seine Augen, bin Ich seine Fiif3e.62

62 Sah Halili, 2016; zitiert aus K. 15:29, 38:72.

63 Orug Giiveng, 2016; zum nicht-verstecken-Kénnen vor Gott vgl. K. 6:59, 11:5, 13:10, 14:38, 41:22, 72:22,
87:7 u.a.; dazu, dass Gott nicht vergisst, vgl. K. 19:64, 20:52; zur Verbindung qu/ und ‘ibadivgl. K. 14:31,
17:53, 39:53; zur Warnung vor Ironie und Unwahrhaftigkeit vgl. K. 23:110; zum mehr-Beten und der
Aufrichtigkeit vgl. K. 17:78—-80; zu einem Mehr an gottlicher Liebe durch menschliche Anniaherungsbe-
mithungen vgl. K. 2:165,186,222, 3:31,76,134, 4:125, 5:54, 9:4,7,108, 11:90, 19:96, 20:39, 38:32, 39:53,
42:23, 61:4, 85:14, 94:8; paraphrasiert zu Schluss den bereits von Basit Khan angefiihrten hadit qudsivgl.
https://sunnah.com/qudsigo/25, letzter Zugriff 12.06.2023, s. Kapitel 8.5.
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10.9 Der Reichtum des Herzens und die Abgriinde der Angst

Sufi Tabib beschreibt die affektive Beziehung zu Gott als einen Zustand, der das Herz
erfiillt und der wesentlich iiber das Medium des Koran erreicht werden kann. Bei der
Begegnung mit seinem Lehrer, der sehr arm war, hat dieser zu Sufi Tabib gesagt: ,Ja, ich
bin arm. Aber mein Herz ist immer voll mit der Energie Gottes. Und ich sehe, dass Du
total leer bist. Ja, vielleicht wird es eines Tages fiir dich etwas geben. Daraufhin hat Sufi
Tabib seine Ausrichtung gedndert und folgte seinem Lehrer. Sufi Tabib betont, dass die
Beziehung mit Gott keinesfalls als leichtfertige Unverbindlichkeit missverstanden wer-
den darf. Ist man nicht bereit, diese Verantwortung zu tragen, dann sollte man es besser
lassen, was Sufi Tabib aber nicht verurteilt. Fiir die, die den Weg zu Gott einschlagen,
fordert Gott durch den Koran jedoch eine umfassende Hingabe.

Er sagt nur: Thr miisst glauben, ohne Mich zu sehen. Thr miisst Furcht haben, ohne Mich zu
sehen. Auf diese Weise werdet ihr mit Mir sein. Aber wenn sie nicht glauben, sagt Gott nichts:
Wenn ihr nicht glaubt, bitte. Denn an vielen Stellen sagt Er: Thr miisst glauben, ihr miisst

Mich fiirchten. Thr miisst beten, ohne Mich zu sehen. Ja, nur das.5*

Baba Mondi deutet die ,Furcht auf eine andere Weise. Wenn der Mensch sich der af-
fektiven Beziehung zu Gott mittels ,der Religion“ verweigert, so geht ihm die emotio-
nale Sicherheit verloren. Das fithrt unweigerlich in die ,Angst“. Fiir Baba Mondi geht
man also entweder den ,religiésen“ Weg der ,Moral“ oder verliert sich in ,Angst und
Besessenheit“.65

Fiir Amat an-Nur hat die koranische Darstellung des Prinzips, das zu ,Dunkelheit
und Negativitat* fithrt, ,sehr viel damit zu tun, auf welche Art man die Verse des Koran
und diese Themen interpretiert‘. Sie bezieht sich darin auf die koranische Darstellung
des Saitan. Amat an-Nur folgt dem Narrativ des Koran und deutet Iblis als einen ginn
(vgl. K. 18:50), dem aber ,durch seine exzessive Hingabe und Verehrung Gottes die
Ebene oder den Rang der Engel verliehen wurde“. Doch wegen seiner ginn-Natur und
verleitet von ,Arroganz und Stolz“ verweigerte er den Befehl Gottes (vgl. K. 2:34, 7:11,
15:30—-31, 17:61, 20:116, 38:73—77). Darauthin ,schickte Gott ihn heraus aus Seiner
Innigkeit (intimacy)“, worauthin Iblis zum $aitan wird und versucht, die Menschen zu
verfithren, irrezuleiten und Gott zu entfremden. Doch die ,wahrhaft ergebenen Die-
ner wird [er] nicht vermdgen, zu tduschen und fehlzuleiten.“ Amat an-Nur deutet die

64 Sufi Tabib, 2015; vgl. K. 2:6, 5:35, 7:143, 17:107, 29:56.

65 Baba Mondi, 2018. Er setzt Angst und Besessenheit mit dem Begriff gogol in Verbindung. Dieser be-
zeichnet laut meiner Zweitiibersetzerin einen furchteinfloffenden Waldgeist, ein Schreckgespenst, das
oft als weiblich imaginiert wird. Zur Gesamtaussage, dass die Zuwendung zu Gott vor Furcht und sa-
tanischen Impulsen schiitzt beziehungsweise die Abwendung von Gott und die Zuwendung zu ande-
ren Kréften oder Wirklichkeiten zu Furcht fithrt, vgl. K. 3:151, 6:81,112,121, 7:27, 19:38, 33:72, 81:20,
113:1-5.
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Darstellung des $aitan als eine Disposition im Menschen, die dazu dringt, sich der
Erkenntnis, dem ,Licht Gottes zu widersetzen. Der $aitan symbolisiert bei ihr die Ver-
weigerung zur affektiven Beziehung, die der ,wahrhafte Diener” zu fithren hat.

Amat an-Nur beschreibt das Verhiltnis zwischen Gott und Mensch im Weiteren
als die der ,Erhabenheit Gottes“ und der ,Nichtigkeit des Menschen®, was durch die
Beziehung ,Herr und Diener“ ausgedriickt ist. Wie Sufi Tabib (s.o0.) deutet sie dieses
Dienen aber als einen bewussten Akt, der das Menschsein in einen hoheren Rang hebt.
Wie Siileyman Bahn (s. Kapitel 8.3) betont sie, dass bereits die Sahdda den Propheten
,vorrangig® als Diener (‘abd) und erst sekundér als Gesandten (rasil) benennt. Fiir sie
ist das aussagekriftig, da der ,Rang oder die Station des Gesandten sehr erhaben (exal-
ted) ist, aber sogar noch erhabener als das ist die Station des Sklaventums (slavehood)
oder der Dienerschaft‘ (vgl. auch K. 19:30). Der ,perfekte Diener Gottes“ (‘abd) ist
derjenige, in dem sich die ,perfekte Armut manifestiert“. Das ist ein Zustand, in dem
jegliche ,weltliche“ Wahrheit als vergénglich gesehen und zu Gunsten einer ewigen,
gottlichen Wahrheit aufgegeben wird. Doch auch die gegensitzlichen Manifestatio-
nen Gottes, die aber eigentlich nur in der menschlichen Wahrnehmung gegensitzlich
sind, konnen in dieser Ausrichtung der ,Armut” transzendiert, dann aber als einander
erginzende Krifte verstanden werden.

Wir benennen Gott normalerweise als Er, aber Er ist weder er noch sie, Er transzendiert bei-
des. Dennoch hat Er diese Gegensétze geschaffen, um Seine eigenen Qualititen zu manifes-
tieren. Die Qualitdten Seiner Majestét und Seiner Giite. Die zwei Hénde Gottes, wie wir sie
kennen: gamal und galal. — Das feminine Prinzip ist das aufnehmende Prinzip im Kosmos,
und das maskuline Prinzip ist das Aktive. Das sind die beiden Krifte, die auf der Ailm (Ein-
sicht, Vernunft) der Schopfung beruhen, und diese wurden genutzt, um die Schopfung her-

vorzubringen, und [ihre] Manifestation und so weiter.56

10.10 Paradies und Holle

Die Gegensitze des gottlichen Wirkens schlechthin sind an den koranischen Darstel-
lungen von Paradies und Holle festzumachen und beschiftigten Sufis iiber die Jahr-
hunderte. Christian Lange identifiziert sechs Typen klassischer sufischer Reflexion des
andersweltlichen Antagonismus. Die ersten beiden frithen Typen wenden sich tenden-
ziell von der diesseitigen Welt ab und legen ihren Fokus allein auf die kommende Welt.
Diese Sufis werden entweder von Furcht (hauf) vor der héllischen Bestrafung oder von
Hoffnung (raga®) auf das Paradies bestimmt. Im dritten und vierten Typ wird diese
Haltung zunehmend kritisiert und die goéttliche Wahrheit jenseits von Paradies und
Holle angestrebt. Sufis des dritten Typs beschreiben Paradies und Holle zwar als sinn-

66 Amat an-Nur, 2015; zur Schopfung der Gegensitze vgl. K. 36:36, 43:12.
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lich zu erlebende Phasen, die jedoch auf einer transzendenten Ebene als Gottesndhe
oder -ferne erlebt werden. Im vierten Typ wird allerdings bereits das Konzept von Para-
dies und Holle als Hindernis vor Gott verstanden und verworfen. Im fiinften und sechs-
ten Typ werden die andersweltlichen Realitdten verstérkt als Reflexionen der inneren
Entwicklungsstufe gedeutet, bei der das spirituelle Erleben zwischen diesseitigen und
andersweltlichen Dimensionen oszilliert. Im fiinften Typus wird so das unentwickelte
Selbst (nafs) Ausdruck der Holle. Doch da dieses kultiviert, gereinigt und befriedet wer-
den kann, weist es das Potenzial zum Paradies auf. Zudem wird auch die diesseitige
Welt als Manifestation der im Koran beschriebenen paradiesischen und héllischen Zu-
stinde verstanden. Im sechsten Typ wird dieser Ansatz weiter ausformuliert und syste-
matisiert. Hier geht es um ein innerliches Erleben und ein spirituelles Durchschreiten
der inhédrenten, psychisch-spirituellen Dimensionen der Paradiese und Hoéllen. Das
Herz wird zum Spiegel der géttlichen Gnade und Strenge, durch die das sufische Selbst
sukzessive zur hochsten Wahrheit Gottes aufsteigt.6?

Die hier vertretenen Sufis lassen sich nicht einfach einem dieser Typen zuordnen.
Vielmehr werden — oft auch von einer Person — unterschiedliche Aspekte betont, die
den sechs dargelegten Tendenzen entsprechen. Allerdings ist festzustellen, dass in al-
len Fillen die andersweltliche Wirklichkeit des Spéteren (al-ahira) fir die befragten
Sufis Bedeutung fiir das diesseitige Leben haben und — wie bei zahlreichen vormoder-
nen Sufis — die Grenzen zwischen diesen beiden Wirklichkeitsebenen tiberschritten
werden.®8

Husamuddin Meyer antwortet auf die Frage, was der Koran zu Paradies und Holle
sagt, zundchst lapidar: ,Naja — so wie sie da stehen [lacht]“, setzt dann aber fort, dass
ihre Darstellungen wie alles im Koran ,kontempliert“ werden muss. Die Beschreibun-
gen der ,Schonheiten des Himmels“ weisen fiir ihn auf einen Zustand des ,ewigen
Friedens“ hin, wihrend es in der Holle ,entsetzlich sein wird. Daher muss man ,ent-
sprechend handeln, um in den Himmel zu kommen*, und ,vermeiden, in die Holle
gegeben zu werden“. Dann fiigt er hinzu: ,Der Koran ist, wie ich gesagt habe, kein
Mirchenbuch. Das ist nicht etwas, das Sie zum Einschlafen lesen. Es bedeutet Kon-
templation. Es ist ein Buch, das wir praktizieren [...] miissen. Husamuddin Meyer
sieht die gottliche Offenbarung jedoch als Ausdruck der alles umfassenden, gottlichen
Barmherzigkeit.6?

Fiir mich ist das so: Gott liebt seine Geschopfe und will das Beste fiir sie. Doch wenn Er mit
ein bisschen Strafe drohen muss, damit die Leute aufwachen, dann gehort das eben dazu,

zu Seiner Barmherzigkeit, um die Leute wachzuriitteln, sonst schlift man zu leicht ein. So

67 Vgl. Lange, 2014, 193-196.

68 Zu einer Zuordnung frither und klassischer Sufis zu diesen sechs Typen vgl. Coppens, 2018, 83-97.

69 Husamuddin Meyer, 2015; zitiert rahmati wasi‘at kulla $ai” aus K. 7:156 und verweist auf die zahlrei-
chen Nennungen der verzeihenden Qualititen Gottes wie inna llaha gafirun rahim vgl. K. 2:192 u. a.
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dhnlich hat das auch maulana $aih oft gemacht. Er war der barmherzigste aller barmherzigen
Menschen, die ich kennengelernt habe, und immer liebevoll, aber manchmal, wenn man ein
bisschen einschlief, dann hat er ein bisschen geschimpft und dann war man wieder ganz
aufmerksam [lacht].”®

Husamuddin Meyer spricht bis hierher Auslegungsformen an, die man zwischen den
ersten vier, oben dargelegten Typen verorten kann. Doch im Weiteren generiert er Be-
deutungen, die auch auf die letzten beiden Typen hinweisen. Die apokalyptischen Dar-
stellungen deutet er zunehmend als Aufruf zu einer reflektierten Selbsttransparenz.
In der Anfithrung von Koran 26:88-89 und 81:1—14" fasst er zusammen, dass ,dann
die Wahrheit ans Licht kommen wird. Dann wird man sehen, wo man steht.“ Diese
Erkenntnishaltung hat eine unbedingte Relevanz fiir das diesseitige Leben. Folglich
werden die andersweltlichen Konsequenzen fiir ,Glauben und Unglauben® bereits in
diesem Leben erfahren.

Unglaube ist das Wort, das gleichzeitig auch bedeckt bedeutet. Wenn jemand die Schonheit
Gottes nicht sieht, nicht wahrnimmt, dann ist er eben bedeckt. Dann ist es traurig fiir den
— oder fiir uns, wenn wir es gerade nicht sehen, wenn wir gerade Zweifel haben oder gerade
nicht volles Vertrauen haben, wie wir es eigentlich haben sollten, dann sind wir eben bedeckt.
[...] Es gibt ganz viele unterschiedliche Stufen von Glauben und Unglauben. — Natiirlich,
wenn wir wiissten, dass wir wirklich, tatsdchlich zwischen den Fingern des Barmherzigen
(ar-Rahman) sind, [...] dann miissten wir immer zu 100 Prozent gliicklich sein. Dann wéren
wir kein kafir. Ansonsten [lacht] konnen wir uns als kafir betrachten [lacht], zumindest zu
einem gewissen Teil.”2

Um eine solche Deutung des kufi zu verstehen, ist darauf hinzuweisen, dass im Koran

ein Konzept des menschlichen Selbst (rnafs) kommuniziert wird, das zwar um die allge-
genwirtige gottliche Wahrheit (haqq) weif}, sie aber verdeckt (kafara). Dieser Prozess

des Verdeckens — das folglich das koranische Konzept des Unglaubens konstituiert —
wird im Koran mit Luftspiegelungen verglichen, die es zu durchblicken gilt, da sie von

dem eigentlichen Ort der Erkenntnis ablenken:

£ Die[, die] ungliubig sind [kafari, wortl: die bedecken; Anm. Y. H.], deren Werke sind wie
eine Luftspiegelung in einer Ebene, die der Durstige fiir Wasser hélt: Wenn er dann zu ihr
kommt, findet er nichts davon vor. Gott findet er bei sich selbst. ...373

70 Ders.

71 Zitiert K. 26:88-89 yauma la yanfa‘u malun wa-la baniin illa man ata llaha bi-qalbin salim 4 am Tag, da
weder Besitz noch Sohne niitzen, aufler dem, der zu Gott mit lauterem Herzen kommt! % Ubers. Bobzin,
2019;zu K. 81:1-14 s.0.

72 Husamuddin Meyer, 2015; vgl. K. 21:87-88, 24:39—40.

73 K. 24:39; Ubers. Bobzin, 2019.
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10.11 Die Konsequenzen des Diesseits auf das Jenseits

Basit Khan deutet kufr als die ,Liebe zur Illusion* (s. sein Profil). Diese gilt es zu erken-
nen und zu durchschreiten. In Bezug auf Paradies und Holle kann er den ersten zwei
bis drei Typen zugeordnet werden. Denn Basit Khan betont, dass es immerzu notig sei,
sich ,selber zu iiberpriifen, in welche Richtung man geht. [...] Die dunya ist sehr inter-
essant. Sie konnen sich selbst sehr leicht verlieren, in diesen Illusionen der dunya.“ Die
diesseitige Welt ist zudem ungerecht, und nur im andersweltlichen Jenseits wird sich
die gottliche Gerechtigkeit realisieren. Auch wird die Zeitspanne der dunya schnell vor-
bei sein, und erst ,wenn Sie in ihr Grab gehen, finden Sie die Wirklichkeit“. Auch wenn
man ,tausend gute Handlungen“ in diesem Leben setzt, muss sich das nicht in diesem
Leben auswirken. ,Es muss also al-ahira geben, wo ich meinen Verdienst bekommen
kann.“ Entsprechend der eigenen Handlungen wird man dem Paradies (§anna) oder
der Holle (gahannam) zugeordnet.”

In dhnlicher Weise geht Ibrahim Hussain davon aus, dass die Qualititen des Glau-
bens und die gesetzten Handlungen vor allem in der @hira Konsequenzen haben wer-
den. Allerdings versteht er weder Furcht noch Hoffnung als effektive Anreize, das ei-
gene Handeln zu verdndern. Denn die ,Leitung“ wird unabhéngig von diesen von Gott
eingegeben. Allerdings kann man durch die Reflexion des Koran und des Selbst den
eigenen ,Glauben“ vertiefen und sich so fiir die gottliche Leitung empféanglicher ma-
chen. Paradies und Hélle sind fiir Ibrahim Hussain Hilfestellungen in der Anndherung
an Gott, was ihn zwischen dem dritten und vierten Typ einordbar macht.

Der Koran sagt in einem Vers: fa-man $a’a fa-l-yu’min wa-man $a’a fa-l-yakfur |...] Wer immer
glauben will, glaubt, und wer auch immer nicht glauben will, glaubt nicht. Zur selben Zeit
erwihnt Gott die Qualititen der Glaubenden: Sie glauben an den Propheten, sie glauben an
die Biicher, sie glauben an all die anderen Propheten, sie glauben auch an das Jenseits, an
die ahira. Dann spricht Gott dariiber, wie diese im Paradies sein werden. Doch dann spricht
Gott iiber die Ungldubigen: inna lladina kafara sawa’un ‘alaihim. Gott sagt, egal ob Sie ihnen
Furcht eingeben oder ob Sie es nicht machen, sie werden nie glauben. Denn Glauben ist Lei-
tung; Sie konnen nur glauben, wenn Gott Sie leitet. Gott fl6f3t die Leitung in die Herzen der
Leute ein. [...] Im Koran finden wir die Qualitdten der Glaubenden, weil Gott will, dass die
Glaubenden diese Qualitdten haben. Dann finden Sie die Konsequenzen und die Belohnung.
Zur selben Zeit erwdhnt Gott die schlechten Qualitdten der nicht-Glaubenden und deren
Konsequenzen. Damit wir also entscheiden konnen, wir erinnert werden, dass wir glauben

sollten. Wir sollten nicht nicht glauben.”

74 Basit Khan, 2014; vgl. K. 9:2, 18:7,26-29,46—49, 87:16-17 u. a.
75 Ibrahim Hussain, 2015; zitiert zu Anfang aus K. 18:29 *% ... Wer will, der glaube, und wer da will, der
bleibe ohne Glauben! ... ¥; entwickelt sein Argument entlang K. 2:4-18; zitiert dabei den Anfang von
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Sidi Muhammad beginnt in einer dhnlichen Weise wie die beiden Vorhergehenden,
formuliert dann aber Auslegungen der ahira, die eher den Typen fiinf und sechs ent-
sprechen. Nach ihm zeigen Koran und Sunna zunéchst auf, wie man ,geradlinig geht*.
Die Konsequenz davon realisiert sich aber bereits im Jenseits: Denjenigen, der ,gerad-
linig (rechtschaffend, straight) ist, fithrt Gott in den Garten, voll des Friedens, voll der
Gnade. Es gibt kein Feuer fiir ihn. Das Feuer ist fiir die, die nicht geradlinig sind.“

Doch wie bereits ersichtlich wurde (s. Kapitel 9.7), iibertrdgt Sidi Muhammad den
Tag des Gerichts in das Diesseits und betont die Notwendigkeit der Selbstreflexion
und Selbstkorrektur: ,Lies, was Du im Leben gemacht hast! [...] Wenn er gut ist, sagt
Er zu einem Engel: nimm ihn und gib ihn in den Garten, voll des Friedens und voll der
Liebe“ (vgl. K. 69:19—24). Die Vergegenwiértigung dieses andersweltlichen Moments
wird ersichtlich, wenn Sidi Muhammad weiter ausfiihrt: ,Eine Person, die nicht gerad-
linig ist: Was macht Gott mit ihr? Wenn sie nicht geradlinig ist, dann sendet Er einen
Engel, um diese Person zu stoppen, etwas Schlechtes fiir sich selbst zu machen.“ Der
Mensch muss sich dieser Unterstiitzung bewusst werden und entsprechend handeln,
denn ,der Letzte Tag wird kommen, doch niemand weif, zu welcher Zeit“. Folglich
muss man sich in den Koran vertiefen und erhaltet dadurch Visionen, in denen man
die Propheten und die Engel sieht. Begibt der Suchende sich weiter auf dieses ,Ge-
hen (walking) zu Gott, dann gibt Gott ihm neue Dinge, — heilige Dinge*“ (vgl. K. 7:96,
73:19). So kann er/sie schliellich das Entwerden (fana®) erreichen und ,zum wirkli-
chen Geliebten Gottes (real beloved of Allah)“ werden.

Dieser macht nicht das geringste Schlechte. Das ist fana’. Ja. — Dann gewéhrt Er ihm, alles zu
sehen, all das Richtige zu sehen, wenn er so geworden ist, — er aufrecht geht und er allem von
Gott folgt, dann gewiéhrt Er ihm, mit seinen Augen zu sehen, was Gott ihm zeigt; viele schone
Dinge, um ihn gliicklich zu machen, [bereits] wenn er in diesem Leben ist. Das ist es, ja ich
bin mir sicher, ohne Zweifel. Ich sehe viele Dinge.”6

10.12 Das menschliche Schaffen von Paradies und Holle

Sah Halili geht von vornherein in eine andere Richtung und distanziert sich von der
— in seinen Augen — allen Religionen zugrundeliegenden konventionellen Vorstellung,
dass man entsprechend seiner Taten ,nach dem Tod“ entweder mit dem Paradies be-
lohnt oder mit der Holle bestraft wird. Er kritisiert diese Haltung als unreflektiert:
»Wir wissen nicht warum. Wir gehorchen blof3.“ Vielmehr schlégt er vor, das gottliche
Wirken und dessen Beziehung zum menschlichen Wesen zu ergriinden und zu fragen,

K. 2:6 (ergiinzt wiedergegeben)  Siehe, die ungliubig sind, gleich, ob du sie warntest oder nicht, die
glauben nicht. ¥ Ubers. K. Bobzin, 2019.
76 Sidi Muhammad, 2015; vgl. K. 15:14, 50:22, 87:7.
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warum sich Gott auch als Mudill beschreibt, als ,derjenige, der Sie den falschen Pfad
gehen lassen kann*“ (vgl. z. B. K. 2:26, 35:8, 42:44). Sah Halili erklirt, dass Gott ,all diese
Macht“ hat und das ,geschaffene Wesen“ — vor allem der Mensch — sei ,wie ein Spiegel,
in dem Gottes Essenz reprisentiert ist‘. Daher muss der Mensch die ,Moglichkeit ha-
ben*, irrezugehen.

Die Darstellungen von Paradies und Hélle dienen in dieser Hinsicht auch bei Sah
Halili der Entscheidungshilfe, das eigene Handeln in einer Innenschau zu reflektieren.
Denn der Mensch ist frei und ,zu nichts verurteilt“. Jedoch ,realisiert der Mensch da-
durch, dass er in dieser Welt lebt, das Potenzial zum Bdsen. Nicht Gott, sondern allein
der Mensch ist fiir Sah Halili der Grund fiir Kriege, Ausbeutung, Umweltzerstorung
und Hungersnote. Durch dieses destruktive Handeln schafft der Mensch sich seine
Holle selbst. Aber er hat eben auch die Moglichkeit, das Paradies zu schaffen, wenn
er den Offenbarungen wirklich und aufrichtig folgt. Sah Halili vertritt hier eine noch
stiarkere Vergegenwirtigung und Verwirklichung der koranischen eschatologischen
Beschreibungen als die klassischen sufischen Ausrichtungen des fiinften Typs:

Gott macht das [die oben angefiithrten humanitiaren und 6kologischen Katastrophen] nicht.
Indem er die Propheten sendet, fithrt Er uns immer zum rechten Pfad. Aber der Mensch ist
frei, er kann withlen, ob er sich auf dem rechten Pfad bewegt oder ob er sich auf dem falschen
Pfad bewegt. Wenn er sich auf dem falschen Pfad bewegt, dann [...] ist das die Manifestation
des Bosen im Universum. Das entspricht den Worten Gottes. Der Koran sagt: Ich strafe euch
nicht, Ich mache gar nichts, dass euch schadet. Ihr selbst seid die Ursache fiir all die Strafen
des Herzens, die ihr bringt. Ich bringe euch nicht in die Holle. Thr schafft eure eigene Holle.
Ich fithre euch immer Richtung Himmel. Wenn ihr Meinen Ordern folgt, dann, werdet ihr in
den Himmel gelangen (end up). Aber wenn ihr nicht folgt, wenn ihr den falschen Pfad wihlt,
gelangt ihr in die Holle — in dieser Welt. Das Bose, die Quelle des Bosen ist nach dem Koran
der Mensch, nicht Gott.”

Eine dhnliche, aber stirker auf die akira ausgerichtete Perspektive vertritt Baba Mondji,
wenn er sagt: ,Gott schafft ausschliefllich Paradiese. Das Feuer machen wir uns sel-
ber, mit unseren eigenen Taten. Alles Schlechte nehmen wir mit und vergréfiern das
Feuer.’® Folglich geht es fiir Baba Mondi um das eigene Bemiihen (gihad), um eine
Selbstkorrektur durch die Reflexion des koranischen Narrativs. Dieses versteht er aber
nicht ausschliefllich als Beschreibung anderer Wirklichkeiten, sondern vor allem als
unmittelbare, personliche Ansprache, den Menschen affektiv dazu zu bewegen, sich

-7 Sah Halili, 2016; bezieht sich auf K. 10:44 °§ Siehe, Gott fiigt den Menschen keinerlei Unrecht zu, son-
dern sich selber fiigen die Menschen Unrecht zu. $ Ubers. Bobzin, 2019; zum Vergehen gegeniiber sich
selbst trotz des Wissens um den von den Offenbarungen dargelegten richtigen Weg und den darin be-
findlichen géttlichen Gaben vgl. K. 2:57,195, 7:160 u. a.

78 Baba Mondi, 2018; vgl. K. 2:24, 7:8-10, 17:60, 66:6—7.
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zu verbessern. Auch Baba Mondi ist daher tendenziell dem Typus fiinf und sechs zuzu-
ordnen, da fiir ihn das ,Vergrofiern des Feuers“ vor allem durch negative Eigenschaften
und Handlungen im Diesseits zustande kommt.

Gihad ist etwas Personliches und nicht etwas, das Sie ihrem Gegeniiber geben (antun). Pas-
sen Sie auf sich selber auf, legen Sie den Egoismus ab, legen Sie die schlechte Nachrede ab,
legen Sie die Eifersucht ab, legen Sie den Trotz ab. So, wie Sie den Koran verstehen. Der Koran
ist kein Roman, auch nicht die Bibel; sie haben eine mystische Bedeutung. Machen Sie was

draus.”

10.13 Ausrichtung und Selbstkritik

Stileyman Bahn geht davon aus, dass es eine Existenz nach dem Tod gibt. Schlieflich
,wverspricht“ der Koran ,die Auferstehung®. Allerdings versteht er dies in einer Weise, in
der die Menschen als eine ,neue Schopfung wieder zusammengesetzt werden“ (vgl. K.
10:4, 21:104, 30:27, 56:61 u. a.). Folglich meint er, dass es nicht viel Sinn macht, sich
auszumalen, was nach dem Tod kommen wird. Er kritisiert — wie die Sufis des vierten
Typus — die Menschen, die aus Begierde nach Belohnung oder Furcht vor Bestrafung
handeln. Allerdings sieht er es trotzdem positiv, wenn die Motivation nach Belohnung
zu einem besseren Verhalten fiihrt.

Ich sehe das bei den Menschen, die sicher nicht immer gut sind. Aber, wenn sie dann gute
Werke tun, um in das Paradies zu kommen, ist das schon oft ein Zeichen [lacht], dass sie sich
positiv ausrichten, nicht? Auch wenn es nach auflen oft wie iible Geschaftemacherei [wirkt].
— Letztens haben wir eine Freundin beerdigt, aus unserer Gruppe, leider, da sind plotzlich so
viele Muslime da gewesen, die sie vorher noch nie gesehen hat, und die sie sicher nie gekannt
haben, aber die sind alle zur Beerdigung gekommen, weil sie geglaubt haben, dass sie sich da-
mit einen Verdienst fiir das Jenseits kaufen konnen. Ja. [lacht] Das ist eine Geschéftemacherei
und ich hoffe, dass sie irgendwann auch einen positiven Effekt davon haben. Aber zunachst
habe ich es als negativ empfunden. Aber heute, in gewissem Abstand, kann ich dem auch

etwas Positives abgewinnen. Ja, so Gott will, haben sie sich etwas verdient damit, wer weif3?80

Stileyman Bahn lédsst auch in dieser Aussage anklingen, dass es in seinem sufischen
Verstdndnis um die Erkenntnishaltung hin zum Positiven geht (s. Kapitel 7.7, 9.4-5). In
dieser Hinsicht deutet er die fiir ihn eigentliche koranische Verwendung von Paradies
und Hélle.

79 Ders,; vgl. K. 56:1-57; zu seiner letzten Aussage, dass der Koran kein ,Roman* sei, vgl. Husamuddin
Meyers Aussage in Kapitel 10.10.
8o Siileyman Bahn, 2015; vgl. K. 107:4-7.
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Immer wieder erkennen. Immer wieder den Blick zu reinigen und das Positive zu sehen — das
ist die Schonbheit. [...] Vielleicht sehen wir das im Koran auch. Da wird immer wieder auf
die Holle hingewiesen, und immer wieder auf das Paradies. Da geht es um diese zwei Sicht-
weisen. Einmal auf die Angst und einmal auf die Hoffnung. Aber die Aussicht aufs Paradies

iiberwiegt meistens, nicht?8!

Amat an-Nur schldgt vor, zunéchst mit einer ,kleinen Sufi-Geschichte“ auf die Frage
nach Paradies und Hoélle zu antworten. In dieser sucht ein Mann einen sai/ auf, der
die ,spezielle Fahigkeit besifle, seinen Schiilern Himmel und Hélle zu zeigen*. Der saih
fordert ihn auf, in einen Raum zu gehen, denn dort wiirde er ,das Paradies sehen“. Doch
der Mann findet nur einen ,komplett leeren“ Raum vor und wundert sich, ob er viel-
leicht ,ein schlechter Mensch sei, so eine schlechte Seele habe, dass er das Paradies
nicht sehen kann“. Als der Meister ihn fragt, ,ob er das Paradies gesehen habe“, bejaht
er jedoch. Daraufhin wird er in einen anderen Raum geschickt, wo er die ,Hélle sehen
wiirde“. Nervos betritt er diesen Raum, denn wenn er ,nun wirklich die Holle sehen
wird, dann bedeutet das, dass ich wirklich fiir die Holle bestimmt bin, da ich nicht fihig
war, das Paradies zu sehen“. Doch auch dieser Raum ist leer und ,er sieht gar nichts*.

Nun ist er sogar noch verwirrter und kommt hinaus und setzt sich nieder, sehr verdutzt
drein-schauend. Der Meister erriet, dass etwas falsch ist, und sagte: Warum? Was ist passiert?
Konntest Du die Holle nicht sehen? Also sagte er: Nein. Eigentlich muss ich gestehen, dass
ich sogar das erste Mal, als Thr mich iiber das Paradies gefragte habt, nichts in diesem Raum
gesehen habe. Ich war sehr besorgt und dachte, vielleicht sehe ich etwas in der Holle, aber
sogar die Holle war leer. Der Meister lachte und sagte: Oh, redest Du tiber all diese Dinge wie
die Fliisse aus Milch und Honig und Wein im Paradies und all die Friichte und die Huris, die
dir versprochen worden sind? Und hinsichtlich der Holle wirst Du dich wohl fragen, was mit
den Schlangen und dem Feuer und den Skorpionen ist? Und er antwortete: Genau, genau!
Der Meister sagte: Warte, mein Kind, Du musst dir merken, das sind Dinge, die wir dorthin

tragen werden [lacht].82

Amat an-Nur fithrt weiter aus, dass die ,Sufi-Interpretation des Koran“ — in Ableitung
des bereits angefiithrten prophetischen Ausspruches zu den ,Sieben Buchstabens3 —
davon ausgeht, dass ,der Koran auf vielen verschiedenen Ebenen interpretiert werden
kann. [...] Im Sufismus, glauben wir im Allgemeinen, dass es sieben Ebenen der nafs
gibt, entsprechend kann jeder koranische Vers auf sieben verschiedenen Ebenen gele-
sen werden, beginnend vom Auferen bis hin zum Innersten. Daher beziehe sich ,jedes
Level auf zwei bestimmte Ebenen des menschlichen Bewusstseins*.

81 Ders.; vgl. K. 3:133,185, 4:124, 7:41-53, 13:35, 39:69—75 u. a.
82 Amat an-Nur, 2015; vgl. K. 7:8-10,43,46, 55:41-76, 56:1-57, 69:19,25, 88:1-16,23-26 u. a.
83 Vgl. Sahih Buhari 2419 https://sunnah.com/bukhari/44, letzter Zugriff: 12.06.2023, s. Kapitel 10.3.
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Die eine ist die buchstibliche Form, die nur das Lesen der Buchstaben, der Worter des Koran
ist, und das Sehen ihrer Bedeutung auf der oberfldchlichen Ebene. Die andere ist, wirklich
in den Geist (spirit) des Koran zu gelangen, sich in seine Geheimnisse zu vertiefen, und die
Juwelen auszugraben, die da liegen, um entdeckt zu werden. Doch das hiangt davon ab, auf
welchem Bewusstseinslevel der Interpretierende oder Lesende ist. Dementsprechend wird er
Bedeutung aus dem Koran gewinnen.84

Amat an-Nur betont, dass es insbesondere die ,symbolische Interpretation“ des Ko-
ran (ta’wil) ist, die tiber das ,Oberfldchliche hinausgeht und fiir den Sufi ertragreich
ist. In dieser Hinsicht gibt es ein ,paar Suren, die besonders geeignet sind fiir diese
Art der Auseinandersetzung“. Als Beispiel nennt sie die Sure an-Naba’ (K. 78). Diese
handelt fiir sie ,iber die Spiritualitit des Menschen und die Grade innerhalb des Men-
schen. Zusitzlich hebt sie die Suren al-Qadr (K. 97), al-*Adiyat (K. 100) und at-Takwir
(K. 81) hervor und verweist auch auf die hurif al-muqatta‘a, die sie auch als ,haruf-e
nuraniya“ bezeichnet.8® Zusétzlich sind die ,numerischen Werte von bestimmten Su-
ren und ayat“ Gegenstand sufischer Interpretationen, die ,Zahlen als mit universalen
Mysterien verbunden® verstehen. SchlieSlich betont sie noch einmal die Fatiha als die
»allerwichtigste Sure des Koran“ und fiigt hinzu: ,Es sind nur sieben Verse! Dennoch
ist sie ein Schatz an Bedeutung, der in ihr verborgen ist. Was auch immer durch eine
,<symbolische Interpretation des Koran zu gewinnen ist*, fiir Amat an-Nur geht es vor
allem darum, daraus die Konsequenz fiir die jeweilige Lebenswirklichkeit zu ziehen; in
dieser Hinsicht ist sie dem sechsten Typ zuzuordnen. Amat an-Nur versuche ,so weit
wie moglich, zu leben, was ich im Koran lese*.86

10.14 Vergegenwartigung und Umdeutung von Himmel und Holle

Auch Sufi Tabib vertritt die Meinung, dass es im Koran ,Geheimnisse” gibt, die es zu
entschliisseln gilt, und die die innere — fiir ihn ,géttliche* — und die dufleren, also
»menschlichen Bedeutungsebenen verbinden. Das betrifft auch die Darstellungen von

84 Amat an-Nur, 2015. Im Zuge der Analyse des Materials stellt sich die Frage, ob sie diese Ansicht eventu-
ell von der koranischen Ansprache in Sure 55 ableitet. In dieser wird durchgehend im Dual gefragt, wel-
che der Zeichen Gottes ihr beide negiert? Diese Vermutung resultiert aus ihrem Hinweis auf ein inneres
und dufleres Verstindnis, den sie mit vielen Sufis teilt, und ist als eine potenzielle sufische Auslegung
jener obskuren Ansprache im Dual zu diskutieren. Dieser Aspekt konnte zudem mit Martin Bubers Re-
flexionen zu den ,Zwei Ichs“ der menschlichen Wahrnehmung reflektiert werden, der sagt: ,Die Welt ist
dem Menschen zwiefiltig nach seiner zwieféltigen Haltung®; Buber, 2017, 3. Zu den Juwelen bzw. den
Schatz Gottes, vgl. K. 63:7.

85 Wie Ibn “Arabi, vgl. Nguyen, 2012, 2.; s. Kapitel 8.7.

86 Amat an-Nur, 2015.
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Paradies und Hélle, die fiir ihn — zumindest auf einer Ebene — eine gottlich intendierte
,Priifung” des Menschen reflektieren.

Fiir Gott — auf der Ebene Gottes, gibt es keine schlechte Sache oder gute Sache. Aber fiir die
Menschheit sind diese beiden Kriterien angeboren (in der Geburt). Um zu verifizieren, wer

in den Himmel und wer in die Holle gehen wird.87

Auch wenn Sufi Tabib diesen Aspekt des Priifens immer wieder betont, beschrénkt sich
seine Auslegung nicht darauf. Auf einer weiteren Ebene tibertrégt er die andersweltli-
che ,Bestrafung” auf die Unfihigkeit, das gottliche Wirken in den pluralen Erscheinun-
gen dieser Welt zu erkennen und beispielsweise feindselig gegentiber ,jeder anderen
Religion“ zu sein. Hierbei ist Sufi Tabib dem fiinften Typus zuzuordnen, wenn der die
Holle als Ausdruck des menschlichen ,schlechten Willens“ deutet und erklart, dass
diese Person ,gegenwirtig bestraft ist, weil er all das nicht versteht. Das ist schon eine
Bestrafung” (vgl. K. 2:6—20). Doch fiir Sufi Tabib ist auch das nur ein Zwischenschritt.
Fiir sich selbst strebt er ein hoheres Ziel an. Bei diesem sei selbst das Paradies nur eine
Zwischenstufe der spirituellen Entwicklung. In seiner Auslegung verbindet er den drit-
ten und vierten Typus mit einer Verkorperung des sechsten Typus.

Ich bin gegen das Paradies. Das ist fiir mich zu niedrig. Warum? Ich mache die Vervollkomm-
nung jeder Zelle. Denn jede Zelle muss die Information nach oben geben. Darum sagt Gott:

Thr habt sieben Korper bis zu mir. Das ist im Koran.88

Diese Vervollkommnung des Gesamtorganismus ist fiir Sufi Tabib die Essenz des Sufis-
mus (s. Kapitel 9.3, 9.10), was seiner Meinung nach aber nur Wenigen gelinge. Dafiir
fithrt er eine originédre Nutzung der andersweltlichen Existenzformen an. In dieser Aus-
legung argumentiert er, dass es mehr Hollen als Paradiese géibe. Fiir ihn ist die Existenz
von ,sieben Paradiesen und neun Hollen“ eines der Geheimnisse des Koran, die der
Allgemeinheit nicht bekannt sind.8?

87 Sufi Tabib, 2015; zum Priifen des Menschen vgl. K. 3:152, 11:7, 18:7—9, 20:131, 21:35, 23:30,76, 27:47,
67:2,72:16-17 u. a.

88 Ders.; Im Vergleich zu anderen seiner Aussagen ist zu schlieflen, dass Sufi Tabib damit die ,sieben Him-
mel“ im Koran meint, vgl. K. 2:29, 17:44, 23:17,86, 41:11-12, 65:12, 67:3, 71:15, 78:12—13, evt. auch K.
2:261.

89 Sufi Tabib sagt, dass mir sein Koranlehrer mehr dariiber erzihlen wiirde, was er aber nicht gemacht
hat. Es bleibt daher unklar, aus welchen Koranversen Sufi Tabib die ,neun Hollen“ ableitet. In K. 15:44
ist von sieben Toren in die Holle die Rede. In K. 74:26-30 gibt es einen Verweis, dass tiber der Holle ,19*
sind, ohne dass ersichtlich wird, was dies bezeichnet. Ob Sufi Tabib vielleicht 19 statt g gemeint hat,
ist nicht zu bestimmen. K. 7:38 ist potenziell dahingehend auszulegen, dass die Holle unbegrenzt an-
wiichst. Zahlreiche klassische sufische Interpretationen wie die an-Nasafis sprechen hingegen von acht
Paradiesen und nur sieben Hollen, vgl. Lange, 2014, 199f.
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Gott sagt: Wozu seid ihr hier — in dieser Welt? Wenn Ich es gewollt hitte, hitte Ich euch zu
einer Nation machen konnen, und jeden sehr gut. Aber in diesem Fall konnte Ich nicht prii-
fen (examiner). In diesem Fall, wenn jeder Sufi wire, wiirde jeder ins Paradies gehen, aber
im Paradies gibt es wenig Platz. [lacht] Es gibt nicht sehr viel Platz dort [lacht]. Es gibt nur
sieben Himmel, und in der Holle neun Himmel [lacht]. Ja, ja, ja. Darum hat mein Meister
immer lachend gesagt hat: O Sufi Tabib schick nicht zu viele Leute auf den Guten Weg, fiir
dich wiirde vielleicht kein Platz mehr im Paradies bleiben [lacht]. [...] Daher habe ich nicht
zu allen gesagt: Geht mit mir! Wer versteht, versteht. Wer nicht versteht — entschuldigt mich.
Gott wird ihn in der anderen Welt verstehen machen.?°

Mitra Asadi schliefflich legt dar, dass es in allem um die Qualitdt der Aufrichtigkeit

in

der ,Suche nach Gott“ gehe. Man muss sich ganz Gott hingeben, dann ,wird Gott

Ihnen helfen“. Dies driickt sich unter anderem dadurch aus, dass man ein ,Verstehen
(fahm) erreicht, [...] dass auch Seine Hoélle ein Paradies ist, und dass alles, was von
Ihm kommt, gut und das Beste fiir Sie ist. Diese Auslegung, die das uneingeschrénkte
Gottesvertrauen (tawakkul) betont, enthélt Elemente der Typen vier und finf. In ihren
weiteren Ausfithrungen vertritt sie aber eine Variante des sechsten Typus, in der sie vor
allem das ,Feuer der Holle" als transformierende Dynamik der Gotteserkenntnis deutet.
Dafiir fithrt sie zunéchst Koran 55:35-36 an und erklart dann weiter:

©
=

4 Feuerflammen und fliissiges Erz werden auf euch beide herabgesandst, so dass euch nicht

zu helfen ist. Ja, welche der Gnadengaben eures Herrn wollt ihr beiden denn leugnen? 9!

Das bedeutet, dass das Feuer, welches von Gott kommt, ein Segen ist. Dieses Feuer ist das
Feuer der Liebe (‘i$g). Das ist es, was das Herz des Sufis verbrennt, und niemand kann ihm
dabei helfen. Dieses Feuer ist schon und die Liebe schmilzt das Herz des Sufis. Nachdem er
das erlebt hat, wird er auch ein reiferer Mensch. Viele haben die menschliche Liebe in ihrem
Leben erlebt. Das hat weh getan und niemand konnte dem Verletzten dabei helfen. Die Liebe
ist wie ein Feuer ohne Flamme oder Rauch, ein Feuer, das brennt und fiir welches man auch
dankbar sein muss. Die Leute, die dieses Feuer in ihrem Leben nicht erleben konnten, die
sind die wahren Verlierer! Der Sufi ist in seinem ganzen Leben in einem solchen Feuer. Es
bringt ihn zum Tanzen, Drehen, Klatschen, Dichten, zum ekstatischen Schreien oder sogar
zum Zerreifien seines eigenen Gewandes. Solch ein Verhalten und solche Szenen finden sich
immer wieder in Erzdhlungen iiber Sufis, sie sind in der Hilflosigkeit des siiflen Schmerzes
des Herzens begriindet. Diese Holle (Gahannam) wird vom Sufi geliebt und ist fiir ihn heilig,

weil dieses Feuer (nar) und dieses Licht (nur) von Gott kommt und alles, was von Thm kommt,

Ders.; zur Entscheidung Gottes, die Menschheit nicht zu einer Gemeinschaft zu machen, um sie zu prii-
fen, vgl. K. 2:213, 5:48, 10:19, 11:118, 16:93, 42:8, 49:13; zum Priifen des Menschen im Allgemeinen s.o.
Zitiert K. 55:35-6 yursalu ‘alaikuma Suwazun min narin wa-nuhdsun fa-la tantasirani fa-bi-’aiyi ’al’a’i
rabbikuma tukaddibani; Ubers. Bobzin, 2019; zu meiner Uberlegung zum Dual in dieser Sure s.o.
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in der Wahrheit (hagq) gut ist. Denn vom Erbarmer (ar-Rahman) kommt, was man vom Er-
barmer erwarten kann: Fiir den Sufi ist die Beschreibung von Paradies und Holle das, was
er in sich selber sucht. Das Paradies ist die Herzensfreude und die Holle ist die Trauer. Er ist
stiandig auf der Suche nach der Wahrheit (faqgiga) und nach dem, was fiir alle Menschen gut
ist. Das ist der Glaube des Sufis.9?

10.15 Zeichen an den Horizonten und im inneren Selbst

In Bezug auf die eschatologischen Beschreibungen von Paradies und Hélle wie auch in
anderen Aspekten setzen Sufis die Verse des Koran (ayat) mit anderen Zeichen (ayat)
in Verbindung; eine Ausrichtung, die der Koran selbst an zahlreichen Stellen fordert
(vgl. K. 2:118, 15:74-77, 41:37, 42:32 w. a.). Folglich betonten Sufis wie Hesmat Riazi (s.
Kapitel 9.3) oder wie hier Amat an-Nur, dass es ,drei Ebenen“ des Koran gibt: ,das Buch,
das wir in unseren Handen halten, [...] das einen Ursprung in der Geschichte hat. Dann
haben wir den Koran der Natur. [...] Das gesamte Universum ist auch der Koran Gottes,
und auf einer dritten Ebene das menschliche Wesen, er selbst oder sie selbst, ist auch
der Koran“ Sie erklirt, dass die Uberlappungen der Zeichen auf diesen drei Ebenen auf
eine dahinterliegende sublime Wahrheit hinweisen. Der Koran ist fiir sie eine ,Kompo-
sition der Zeichen Gottes“ und ,ein Zeichen weist offensichtlich auf etwas hin“. Nun ist
aber das, worauf hingewiesen wird, Gott und Gott ist ,in Seiner Essenz nicht erkennbar
(unknowable)“. Man kann ihn nur durch ,Seine Qualitdten und Namen kennen, die Er
uns durch die Schopfung vorgestellt hat. [...] Wir sehen diese Namen dargestellt in den
verschiedenen Formen der Schopfung, um uns herum.”

Uber die Natur und die Schépfung sagt Gott wiederholt im Koran: In der Natur und in der
Schopfung werdet ihr Meine Zeichen lesen. Meine Zeichen sind iiberall. — Da gibt es einen
konkreten Vers, den ich mir nicht exakt gemerkt habe, aber die Kernaussage seiner Bedeu-
tung ist ungefihr: Und Wir werden euch Unsere Zeichen in euch selbst und an den Horizon-
ten zeigen, bis ihr dazu kommt, zu wissen, dass dies die Wahrheit ist. Ja? Also, in einem selbst,
heifdt in der menschlichen Seele, und an den Horizonten, heifit iiberall um Sie herum, in der
Natur, im Universum, in der Schopfung. Da ist ein direkter Zusammenhang zwischen dem

Selbst und dem Rest der Schopfung, Threr Umwelt, der Natur, dem Universum, Threm Umfeld.

N

92 Mitra Asadi, 2016; zu ihrem Hauptargument vgl. K. 21:69; dort wird das Feuer ,heilsam“ gemacht, in
das der Gottesfreund Abraham geworfen wird; und K. 27:7-8, wo Moses’ Begegnung mit dem gottlichen
Feuer zu Segen fithrt; zum Nichterkennen der Qualitit des ,Feuers der Liebe“, das unausweichlich ist,
vgl. K. 22:22, 24:57, 39:16; zur Reifung und Reinigung des Menschen durch Einschmelzen vgl. K. 13:17;
zum ,Feuer ohne Flamme und Rauch* vgl. evt. K. 24:35; zu den ,Verlierern®, die ich als fasiruna identifi-
ziere, vgl. K. 2:27, 3:85, 7:99,178, 8:37, 16:108-1009, 41:23-25, 58:19, 63:9 u. a.; zum Begriff gahannam
fiir Holle vgl. K. 2:206, 9:81, 18:100-106, 20:74, 36:63—64, 55:43—44, 89:23 u. a; zur Verbindung von
Paradies und Freude beziehungsweise Holle und Trauer vgl. z. B. K. 13:35, 88:1-26.
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Ob wir es anerkennen oder nicht, findet ein konstantes Geben und Nehmen zwischen dem
Menschen und seinem Umfeld statt. — Sie haben gefragt, was die Signifikanz der Natur und
der Schopfung ist. Die Signifikanz ist, dass sie uns Gott offenbaren muss. Sie wurde an ihre
Stelle gesetzt, um das gottliche Sein zu offenbaren, fiir die gottliche Selbstenthiillung. Das

miissen wir in der Natur, in der Schopfung suchen: die Zeichen Gottes zu lesen.”?

Amat an-Nur versteht in Bezug auf Koran 51:56 die Aufgabe des Menschen darin, Gott
anzubeten. Nach ihrem sufischen Verstidndnis aber ,impliziert das Anbeten die Gno-
sis, das Wissen von Gott, denn wir konnen kaum etwas anbeten, wenn wir es nicht
kennen.“ Der Koran weist also darauf hin, dass der Mensch das ,Potenzial“ hat, das
,Beste der Schopfung” (asrafu [-mahlugat) zu sein. Denn Gott sagt durch den Koran:
,Ich habe die gesamte Schopfung fiir den Menschen geschaffen, fiir Adam, aber Adam
schuf Ich fiir Mich selbst“ (vgl. K. 17:70, 20:53-55, 36:71-73, 51:56). Fiir Amat an-Nur
bedeutet das in erster Linie ein hohes Maf} an Verantwortung gegeniiber der Schopfung
und die eigentliche Notwendigkeit, Gott ,in der Gesamtheit des Begriffs“ anzubeten.
Daher ,miissen wir Thn, miissen wir diese Wirklichkeit kennen.“ Fiir Amat an-Nur ist
der Zweck der ,Reise der Seele, durch ihren inkarnierten Lauf hier auf der Erde*, sich
Gott ,durch Wissen und Verstehen“ anzundhern und so ,Weisheit" (hikma) zu erlangen.
Folglich muss man ,die Zeichen Gottes lesen und dekodieren: in dem Buch, das uns
gegeben ist, den heiligen Worten, die offenbart wurden, im Kosmos, im Universum, in
unserer Umwelt, und auch in uns selbst*.94

Ibrahim Hussain stellt in dieser Hinsicht eine quasi-elementare Verbindung zwi-
schen dem menschlichen Wesen und der restlichen Schopfung her. Diese Verbindung
verdichtet sich fiir ihn in der ,Auferstehung®, die Geburt und Tod als einen Zyklus auf-
greift und weiterfiihrt.

Gott sagt im Koran: minha halagnakum, wenn Sie jemanden im Islam begraben, dann rezi-
tieren Sie diesen Vers, wenn Sie die Erde auf den Korper werfen. Denn Gott sagt: Wir haben
euch von der Erde, vom Staub geschaffen, wa-ftha nu‘idukum, ihr werdet in diese Erde zu-
riickkehren, wenn ihr sterbt, werdet ihr zurtickgehen, wa-minha nubrigukum taratan uhra,

und ihr werdet herausgehen, ihr werdet zuriickkehren aus der Erde.%5

Dariiber hinaus versteht auch Ibrahim Hussain die gottliche Schépfung als ein Netz
an ,Zeichen“. Wenn der Mensch ,erkennen will, wer Gott, wer mein Schopfer ist, dann
muss ich meinen Schopfer und Seine Zeichen beobachten.“ Auch er legt Koran 51:56
dahingehend aus, dass die Anbetung, fiir die die Menschen und auch die ginn geschaf-
fen worden sind, als ein freiwilliger Akt der Erkenntnis und der Liebe zu verstehen sei.

93 Amat an-Nur, 2015; zitiert K. 41:53; vgl. dazu im Weiteren auch K. 2:115, 28:88, 45:3-8, 51:20-23.
94 Dies.
95 Ibrahim Hussain, 2015; zitiert und iibersetzt K. 20:55.
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Ein solches Verstdndnis fithrt zu einer spezifischen Wahrnehmung der Phdnomene der
Welt, um durch diese den gottlichen Angebeteten, den Geliebten zu erkennen: ,Ich
muss die Schonheit betrachten. Ich muss die schonen Berge ansehen, den schonen
Himmel, die Wolken, die Erde, wie das System funktioniert, wie die Nacht kommt, der
Tag kommt“ (vgl. K. 15:19, 45:3-6, 57:1—6 u. a.).96

10.16 Erkenntnis durch Selbstreflexion

Auch Baba Mondi stellt das Innenleben des Menschen in einen direkten Zusammen-
hang mit dem Universum. Der Mensch ist ein Mikrokosmos des Ganzen und steht da-
her im Zentrum seiner Reflexionen: ,Das Universum ist das menschliche Wesen selbst.
Wir studieren den Menschen und nicht das Universum. Alles, was das Allgemeine hat,
hat auch der Mensch. Das, was der Mensch hat, hat das Allgemeine“ (vgl. K. 20:1-8,
41:53, 51:20-23). Das Schopfungswerk des Kosmos ist fiir Baba Mondi Ausdruck der
Unendlichkeit Gottes und beinhaltet somit ein unlimitiertes Potenzial an Erkenntnis-
gewinn. Wenn man sich aber nicht mit dem menschlichen Wesen und seinem Geist
befasst, so fiihrt die Forschung iiber das ,Universum“ nach Baba Mondi nirgends hin.

Ich habe Ihnen gesagt, wir sind das Universum. Das Universum wurde viel erforscht; haben
sie eine andere Welt gefunden? Sie werden ohne Grund miide, denn sie werden selber be-
weisen, dass das Viele keine Grenzen hat, so wie auch Gott nicht. Sie miissen sich mit dem
Menschen beschiftigen, nicht mit dem Universum. Das Universum ist hier — nicht dort. Wir
miissen es studieren! Wir wissen, wie die Erde sich schreibt. Wenn wir diese Lehre nicht star-
ten, gibt es keine Erde (nichts Greifbares). Nicht der Mars, nicht der Jupiter, nicht der Mond
hat diese [Lehre]. Alles ist beim Menschen.%”

Wie bereits dargelegt sieht Sidi Muhammad das Ziel des sufischen Strebens nach Er-
kenntnis darin, sich dessen gewahr zu werden, dass die gesamte Schopfung in Anbe-
tung Gottes ist (s. Kapitel 9.2, 10.6). Um eine solche Erkenntnis zu erlangen, gilt es fiir
ihn den Koran zu ,lesen und zu verstehen®, die Qualitidten Gottes zu reflektieren und
ausgiebig zu beten. Doch auch wenn es nutzbringend ist, die verschiedenen ,Erkldrun-
gen und die vielen tafsire” zu rezipieren, geht es schlussendlich um einen verinnerlich-
ten Prozess: ,Bleiben Sie nicht nur beim Aufieren und den dufleren Biichern, sondern

96 Ders.

97 Baba Mondji, 2018; zu seinem Hauptargument vgl. K. 67:3-4 °§ der sieben Himmel schuf in Schichten.
Du siehst im Schopfungswerk des Erbarmers nichts an Unebenheit. Schau noch einmal hin - siehst Du
irgendeinen Makel? Dann schau noch zweimal hin — dann wird der Blick sich wieder zu dir wenden,
niedergeschlagen, miide! %v Ubers. Bobzin, 2019; vgl. dazu auch K. 51:7-8, 92:1—4; zur Unendlichkeit
Gottes, die iiber den Kosmos hinausgeht, vgl. K. 6:75-80, 21:22, 43:82, 86:1-14.
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gehen Sie ins Innere des Koran“ (vgl. K. 62:1—5). In der Vergegenwértigung des ,Tags des
Gerichts“ schreibt sich das ,Innere des Koran“ im eigenen Selbst fort:

Lies dein Buch! Es gibt keine Chance fiir ihn [den Menschen, etwas zu verbergen] [lacht],
weil Gott den Engeln befohlen hat: schreibt alles auf! Hier, das bist Du. [...] Gott hat ein Bild
von dieser Person geschaffen. Das bist Du — schau! Du hast alles in diesem Buch (kitab) ge-
macht, lies dein Buch!98

In dem hier besprochenen Thema der Innen-Auflen-Schau ist auch Sah Halilis Ausfiih-
rung zu dem fiir ihn wesentlichen Verhéltnis von sahid, mashid und mashad auszufiih-
ren: Der sahid ist derjenige, der bezeugt, mashud das, was bezeugt wird, und mashad
der Ort, an dem bezeugt wird. Das Verhéltnis dieser Dreiheit ist — so ihre Teile in Dis-
tanz zueinander verstanden werden — laut des Isma‘ili-§aifs aber eine Illusion. In die-
ser nimmt der Sahid als Subjekt das mashud als Objekt wahr. Solange dieses Subjekt
und Objekt aber in einer Beziehung stehen, also ein Bezugssystem der distanzierten
Einordnung besteht, existiert eine Limitierung der eigentlichen Existenz. Das betrifft
auch die Wahrnehmung der Zusammensetzungen der Phdnomene der Welt. So neh-
men wir zum Beispiel die Flamme einer Kerze eben als ,Flamme* wahr, und nicht die
einzelnen Atome und deren Reaktionen, die die ,Flamme* bewirken. Sah Halili fithrt
weiter aus, dass erst, wenn sahid, mashud und mashad eins sind, ,wahre Erkenntnis“ zu
erreichen ist. Die Einheit von $ahid, mashud und mashad ist fiir ihn in vollkommener
Form im insan al-kamil realisiert. Dieser ist nicht nur Abbild des Makrokosmos, son-
dern erhilt als funktionierender Mikrokosmos das Universum aufrecht. Das erklirt Sah
Halili anhand der Metapher zu einer Walnuss.

Es gibt eine Schale, die griin ist, und eine, die ist h6lzern, und da drinnen, da ist — die Basis
oder die Hauptsache, die Sie essen konnen. Wenn wir annehmen, dass Sie das herausnehmen
konnen, ohne die Peripherie zu beriihren, holzern oder griin, also Sie nehmen das Innere
heraus, dann wird es [die Schale] kollabieren, wenn wir sie beriihren, dann geht sie in Bruch-
stiicke. Denn der Kern (core) dieser Walnuss ist dasjenige, der die Walnuss zusammenhilt.
Das besagt, dass fiir das gesamte Universum der vollkommene Mensch wie der Kern dieser
Walnuss ist. Wenn Sie ihn wegnehmen, dann wiirde das Ganze des Universums kollabieren,
in Bruchstiicke gehen, wiirde sich auflosen (will be annihilated) und wiirde zerstort. Also zu
jeder Zeit, bis zur letzten Auferstehung, welche kommen wird, wird dieser vollkommene
Mensch immer im Universum existieren.9®

Siileyman Bahn hingegen versteht das Universum nicht vom Menschen und auch nicht
vom insan al-kamil abhéngig. Vielmehr sieht er die Schopfung und ihre ,Naturgesetze*

98 Sidi Muhammad, 2015; vgl. K. 17:14, 69:19-39; s. Kapitel 8.2, 9.1, 9.8.
99 Sah Halili, 2016; zur eschatologischen Auflssung des Kosmos vgl. K. 70:8-9, 81:1-3, 84:1-4 u. a.

Publikation im Sinne der CC-Lizenz BY 4.0




lllusion und durchschreitende Erkenntnis |

als ein ,Geschenk Gottes* an, das vor allem die Allmacht und den Willen Gottes repri-
sentiert. Doch auch er vertritt den Standpunkt, dass in diesem Kosmos ,Gleichnisse
sind, Thn zu erkennen®. Diese Gleichnisse weisen fiir Silleyman Bahn auf einen konti-
nuierlichen Schopfungsprozess hin, der ,ununterbrochen lduft und stattfindet” (vgl. K.

55:29).

Und Gott lasst keimen das Korn und den Dattelkern. Aus dem, was zuerst unbelebt war, ldsst
Er wieder Leben entstehen. — Das ist die Botschaft, die im Koran immer wieder tiber die
Schopfung, die immerwéhrende Schopfung steht. Immer dieses Sterben und wieder-gebo-
ren-Werden. Das ist sehr schon dargestellt im Koran. — Wir konnen im Koran iiberall, in allen
Aspekten des Lebens Antworten finden. [...] Im Koran steht, dass Gott ununterbrochen mit
der Schopfung nach wie vor beschiftigt ist, dass die Schopfung noch nicht abgeschlossen

ist. Und damit deckt es sich eigentlich mit der heutigen Physik, die ja auch davon spricht.100

Wie Baba Mondi und Sidi Muhammad betont aber auch Siileyman Bahn die Wichtig-
keit, das eigene ,Innere“ zu lesen, als vorrangig:

Mein $aif hat einmal zu mir gesagt: Siilleyman, wie viele heilige Biicher gibt es? [...] Thora —
Altes Testament, Psalmen, Evangelium, Koran. Aber es gibt noch eines. Was ist das? — Dann
hat er auf mich und auf mein Herz gedeutet: Du und dein Herz! Darin musst Du lesen! Das
ist das heiligste aller Biicher! — Dass man das versteht, ist glaube ich, sehr wichtig. Dass man
das umsetzt, — das andere ist alles Hilfe. Aber innen [deutet auf sein Herz] muss es umgesetzt
werden! Da muss es verstanden werden! Da muss es gemacht werden! Der Koran ist zunéchst
ein Buch, und wenn er Ihnen hilft, sich zu orientieren, sich in IThnen auszurichten, dann wird

er lebendig.10!

10.17 lllusion und durchschreitende Erkenntnis

Basit Khan legt hinsichtlich seines Strebens nach Gotteserkenntnis seinen Fokus auf
den ,Koran, die Sunna und den Glauben (iman)“. Allerdings streicht er heraus, dass
man Wissen anstreben soll, woher ,Sie es auch immer bekommen*. Insbesondere Ge-
dichte sieht er als ertragreich an. Wichtig ist es aber in jedem Fall, sich zu vertiefen, ,ins
Meer zu tauchen. Dann werden Sie die Perlen finden. Ohne zu tauchen, wie kénnen
Sie [etwas] finden?“ Wenn man sich auf diese Suche nach Erkenntnis macht, wird man
das zunehmend ,genieflen” und ,jedes Mal Neues finden“ (vgl. K. 16:13-14, 35:12) und
schlieSlich ,mehr Wahrheit des Inneren (haqq al-batin) entdecken, die auch immer
yunterschiedlich“ ist. Das bedeutet auch bei Basit Khan, eine ,Wahrheit in Thnen selbst

100 Siileyman Bahn, 2015; verweist auf K. 6:95; vgl. auch K. 7:54, 10:3, 11:7, 13:4, 25:59, 50:38 u. a.
101 Siileyman Bahn, 2015; vgl. K. 17:14.
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zu finden* und nicht so sehr im Au8eren. So warnt er davor, Gott mit irgendeinem Ort
oder mit Materiellem in Verbindung zu setzten.

Gott ist prasent — im Wissen, in der Spiritualitidt. Wissen Sie? Nicht als physische Essenz Got-
tes, Gottes Prasenz. Wir konnen als Muslime nicht sagen, dass Gott an irgendeinem Ort ist.

Gott ist la makan, ohne Ort. Wissen Sie? Gott ist iiberall, aber Er ist la makan.102

Auf den ersten Blick vertritt Mitra Asadi einen dhnlichen Zugang, jedoch mit einer
anderen Ausrichtung. Auch sie argumentiert, dass man in der Erkenntnis immer wei-
ter gehen und die eigenen Vorstellungen ablegen muss, um Gott zu erkennen. Dabei
vertritt sie aber eine weniger transzendente Perspektive als Basit Khan und strebt ein
unmittelbares Erleben Gottes an.

Lassen Sie alle Bilder, die Sie haben. — Gehen Sie einen Schritt weiter. Seien Sie leer. Lassen Sie
zu, dass Gott sich Thnen zeigt. Oder versuchen Sie, Thn zu erleben. - Kommen Sie raus aus Ih-
nen, dann werden Sie Gott erleben. Dieser Gott, dieser wahre Gott, Er ist tausendmal grof3er als
der Gott, den Sie, wie auch immer in ihrer Brust, im Wiinschen oder im Gebet nach Hilfe haben.
Gott ist so grof3, so grof3, so grof3, das kann nicht in Ihren kleinen Verstand passen. — Kommen

Sie raus aus der Schale der Religion, und erleben und genief8en Sie die wahre Wahrheit.193

Mitra Asadi fiigt hinzu, dass es im Koran viele Verse — wie den Thronvers (ayat al-kurst,
K. 2:255) — gibt, die auf ein solches Verstdndnis hinweisen:

Allahu la “ilaha “illa huwa [-haiyu [-qaiyam, es gibt nichts auler Gott, (a ta’huduhu sinatun
wa-la naumun [...] Nach einer Sufi-Interpretation heifdt das, dass die [gesamte] Welt fiir Gott
nicht einmal eines Traumes wiirdig ist. Denn Seine Majestét ist so grof}, dass man Sie sich
nicht vorstellen kann. Diese Welt mit all ihrer Schonheit und auch all dem Chaos unter den
Menschen oder zwischen den Nationen, das ist nur die Geschichte von einem Planeten, in

einer Seiner unzihligen Galaxien.!04

Sufi Tabib versteht Gott als jenseits der ,Attribute“, und zwar als ,Energie, die niemals
enden wird“. Als ,Mensch kann man Gott nur nach menschlichen Kategorien verste-

102 Basit Khan, 2014; vgl. K. 6:103-105.

103 Mitra Asadi, 2016.

104 Dies.; zitiert den Anfang von K. 2:255 bis ,Schlaf®, fiir das Gesamtargument vgl. den ganzen Vers 4 Gott:
kein Gott ist auer ihm, dem Lebendigen und Bestéindigen. Ihn fasst nicht Schlummer und nicht Schlaf.
Ihm gehort, was in den Himmeln und auf Erden ist. Wer kann bei ihm Fiirsprecher sein, es sei denn,
dass er es erlaubt! Er weif3, was vor und hinter ihnen ist. Doch sie erfassen nichts von seinem Wissen,
es sei denn, was er will. Sein Thron umgreift die Himmel und die Erde, sie zu bewahren ist ihm keine
Last. Er ist der Erhabene, Gewaltige! % Ubers. Bobzin, 2019, Herv. im Original; zum sufischen Traumen
s. Kapitel 3., 4.4.
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hen, und ,jeder sieht Gott auf seiner Stufe anders“. Sufi Tabib deutet die Zeichen im
Inneren und Aufleren daher weniger als einen Hinweis auf eine Reflexion des Kosmos
und des eigenen inneren Wesens. Die Zeichen sind fiir ihn vielmehr ein Schleier, der
vor der Erkenntnis steht, innen wie auflen, denn ,man kann Gott nicht in Seiner Kom-
plexitit sehen®.

Sufi Tabib betont aber auch, dass jede:r nach Gott strebt und Gott ,jeder Person das
geben wird, was sie sehen will“. Ein:e Alkoholiker:in beispielsweise wird ,nur Wodka
sehen wie Gott“. Da wiirde es auch nichts bringen, ihm/ihr zu sagen, dass das ,nicht
gut ist*, weil er/sie sagen wiirde: ,Doch, er [der Wodka] ist gut — er ist Gott.“ Sufi Tabib
verurteilt dies allerdings nicht, sondern argumentiert, dass Gott sich dieser Person, in
einem solchen Fall eben als Droge zeigt, und zwar so, dass ,Er der Gott ist*. Als Sufi
muss man also anerkennen, dass Gott auf verschiedenen Ebenen existiert und zuging-
lich ist. Dabei versteht Sufi Tabib die gottliche Existenz in drei ,Stufen‘: Gott (Allah),
Wahrheit (al-Haqq) und Schopfer (al-Haliq).105

Die sehr vervollkommneten Sufis treten aus dem Kreis Gottes heraus und treten in die Wahr-
heit ein: haqq. Ana [-haqq. Mansur al-Hallag sprach von dieser Stufe. Das ist nicht die Stufe
Allahs, sondern die Stufe des hagq. Wenn der Sufi die Welt verlésst, will er nicht ins Paradies
gehen. [...] Ich zum Beispiel will das auch nicht. Gott sagt im Koran: Meinen Freunden gebe
Ich die dritte Stufe: Die Stufe des Schopfers, der die Welt zeigen wird, der geschaffen hat und
schaffen wird, [...] zum Beispiel die Galaxien, die Welt, Matriza etc., hat Er erschaffen und er
fahrt fort, zu erschaffen.106

He$mat Riazi geht ebenfalls davon aus, dass man den Koran und dadurch Gott je nach
Kapazitat versteht. Will man aber ,eine holistische Idee des Koran erlangen®, muss man
alle ,\Wissensformen (‘ulum), zahir und batin kennen‘. Wenn man zudem das ,gnos-
tische Wissen (‘irfan) erreichen will, dann muss man ,sehen, was dieser Vers fiir Sie
bedeutet“. Man muss ,beide Perspektiven haben, um die dufleren Zeichen des Makro-
kosmos und die inneren Zeichen des Mikrokosmos ,in Verbindung [zu] setzen“. Es sind
dafiir aber ,einige Dinge zu bedenken*:

105 Sufi Tabib verwendet hier interessanterweise den Begriff troiza, russisch fiir Dreifaltigkeit. Allerdings
meint er das nicht im christlichen Sinn, steht damit aber und im Folgenden dennoch in einem Span-
nungsverhiltnis zu K. 4:171. Fiir die ,Stufe des Schopfers“ verwendet Sufi Tabib selbst keinen arabi-
schen Begriff. Im Koran wird Gott in seiner Funktion als Schopfer als al-Halig bezeichnet, vgl. zum
Folgenden auch K. 6:102, 13:16, 15:28, 23:14, 35:3, 37:125, 3871, 39:62, 40:62, 52:35, 56:59, 59:24.

106 Sufi Tabib, 2015; zum ana [-hagq des Mansur al-Hallag vgl. Hentschel, 2020, 64-68; zu Sufi Tabibs
Argument vgl. K. 9:118, 67:1—4; zu seinem Wunsch, durch ,Vervollkommnung jeder Zelle* iiber das Pa-
radies hinauszugehen, s.o. Der Begriff Matriza bedeutet bei Sufi Tabib eine kosmische Matrix, in der die
gottliche Energie wesentlich durch die Aurif al-muqatta‘a wirkt, die man wiederum fiir verschiedene
»Aktivititen wie die Heilung nutzen konne, s. Kapitel 8.7.
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Zuerst miissen Sie ihn [den jeweiligen Vers] im Kontext sehen [...] und in welcher Verbindung
er zu anderen Versen steht. Was ist der Vers, der davor kommt, und was ist der Vers, der da-
nach kommt, und in welcher Sorte Verse ist er platziert? Zweitens miissen Sie die Literatur
kennen, die arabische Literatur. Es gibt ndmlich unterschiedliche Typologien der Worter, also
Bedeutungen im Arabischen. Beides horizontal, vertikal etc. [...] Doch die wichtigste unter

diesen verschiedenen Bedeutungen ist, was es fiir Sie bedeutet.107

Diese Frage hat aber immer unter der Pramisse zu stehen, nach der wirklichen Wahr-
heit (hagiga) zu fragen. In dieser Hinsicht deutet He$mat Riazi wiederum das Licht
(nur) als ein ,Gleichnis der Existenz (wugud)“: Die géttliche Essenz emaniert ,in ver-
schiedenen Ebenen der Epiphanien (tagalliyat)‘. Diese Essenz ist der ,Ausgangspunkt
des Lichts (nugt an-nir)“, von dem aus sich die Schopfung ausgebreitet hat, was HeSmat
Riazi mit dem Big Bang gleichsetzt (vgl. K. 51:47-49). Doch diese Emanation hat fiir
ihn vor allem eine spirituelle Bedeutung, die die Zeichen des inneren Selbst mit denen
an den Horizonten (vgl. K. 41:53) in untrennbare Verbindung setzt. Dies erklért er wie-
derum anhand des Lichtverses und fragt: ,Was bedeutet es fiir Sie, wenn wir sagen: Gott
ist das Licht der Himmel und der Erde (Allahu naru s-samawati wa-l-ard)? Was ist ard
fiir Sie, die Erde in Thnen, und was sind samawat, die Himmel in Thnen?“

Also, ard oder die Erde in Thnen, das ist Thr physischer Korper, und samawat, die Himmel,
die sind wie Thre inneren Gefiihle, Thre inneren Geistesregungen (spirits) und verschiedenen
(Geistes-) Ebenen — das sind die verschiedenen Himmel, durch die Sie Gott erreichen, [...] je
mehr Sie hinaufsteigen. Das ist grundsatzlich so wie die Himmel, die Sie emporsteigen, um
Gott zu erreichen. Das ist das Hinaufsteigen (mi‘rag) von Ihrer Erde aus, um die Gott-Ebene
zu erreichen. [...] Und was ist dieses Licht (nur)? [...] Das nur ist Wissen — es ist Gottes Selbst
und Wissen, es ist das Licht des Wissens [...], was Gott in Thnen ist. [...] Die Anhidnger der
wahdat al-wugid sind die, die sagen, dass der insan al-kamil aus der wahdat al-wugid kommt,
sie sagen: nar ‘ala nur, wenn das Licht (nar) des Makrokosmos (al-‘alam al-kabir) und das
Licht (nar) des Mikrokosmos (al-‘alam as-sagir) alle eins sind, und eines iiber dem anderen

ist.108

Zwischenreflexion 4

Auch wenn es unterschiedliche Gewichtungen in der jeweiligen Erkenntnishaltung der
interviewten Sufis gibt, verbindet sie doch das Verstdndnis dessen, dass es mehrere und
miteinander verwobenen Wirklichkeitsebenen gibt. Diese Sufis legen insbesondere das
Licht, von dem der Koran spricht, als Wirkungstriger der angestrebten Erkenntnis aus.

107 He$mat Riazi, 2016.
108 Ders; vgl. K. 24:35; zur Himmelsreise des Propheten (mi‘rag oder auch isra’) vgl. K. 17:1, 53:10-18.
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Bei dieser gehe es darum, nicht nur die gottliche Wahrheit zu erkennen und zu verste-
hen, sondern diese zu erleben und im eigenen Selbst zu verwirklichen. Die gottliche
Wahrheit wird allerdings als sublim und tiber die Erscheinungsformen hinaus existie-
rend verstanden.

Einige der interviewten Sufis sprechen so auch von iibersinnlichen, visionédren Er-
fahrungen, die eine erweiterte Einsicht in das Dasein ermdglichen. Das gewohnliche
sinnliche wie auch emotionale Wahrnehmen wird in keinem der Félle abwertend be-
handelt, sondern als Teil des Erkenntnisprozesses verstanden. Die interviewten Sufis
beschreiben vor allem die affektiven Beziehungen zum Koran als hilfreich, die Offen-
barung tiefergehend zu verstehen und so auch Zugang zur wahren Wirklichkeit Gottes
zu erlangen.

Hierbei bestehen fiir die Sufis Wechselwirkungen zwischen dufieren Impulsen — aus
dem Koran wie auch aus der Umwelt —, den inneren Gefiihlsregungen und spirituell-
intellektuellen Erkenntnisprozessen. Um aber diese Prozesse hin zu einer Erkenntnis
der wirklichen Wahrheit (hagiga) zu fordern, zu kultivieren und zu festigen, bedarf es
wiederum einer umfassenden Selbstkritik und -reflexion. Auch hierfiir dient der Koran
als Anreiz und Medium, wie an den sufischen Bewertungen und Umdeutungen der
Paradies- und Hollenbeschreibungen erkenntlich wurde.

Diese Darstellungen von Paradies und Holle im Koran werden auf unterschiedliche
Weise auf das diesseitige Erleben des jeweiligen Sufis tibertragen. Entweder dienen
sie als Korrektur fiir das eigene Handeln oder sie werden als Prisma der eigenen Er-
kenntnis und spirituellen Transformation ausgelegt. Hier wie bei anderen Dimensio-
nen des Koran wird die sufische Verstehensbemiihung als eine voranschreitende, sich
vertiefende gegenseitige Beziehung zwischen inneren Erfahrungsebenen und dufleren,
zu deutenden Zeichen umschreiben. Der Koran wirkt fiir die befragten Sufis als eine
komplexe Spiegelung der jeweils eigenen Zusténde, die sich wiederum auf die Wahr-
nehmung der Umwelt iibertragen.
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11. Sufische Ubersetzungen und gesellschaftsreligiose
Implikationen

11.1 Spiegelungen

Die sufische Erkenntnishaltung beansprucht, iibersinnlich, multidimensional und
dynamisch zu operieren. Die Voraussetzung dafiir ist die Kldrung des Selbst (tazkiyat
an-nafs). Sufis beschreiben diesen Vorgang der Selbsttransformation und der damit
verbundenen erweiterten Erkenntnisméglichkeit anhand von variantenreichen Spie-
gelmetaphern.! In diesen geht es zumeist um die Betrachtung eines zunéchst beschla-
genen, stumpfen Spiegels. Dieser wird so lange poliert, bis er so rein ist, dass er nicht
mehr als Spiegel — also als ein externes, vom Betrachter getrenntes Medium — wahrge-
nommen wird, sondern als unverzerrte Wiedergabe der Wahrheit.

Laut Umberto Eco (gest. 2016) hat der Spiegel die Besonderheit, dass er stets ,,die
Wahrheit sagt. [ ...] Er registriert, was auf ihn trifft. Er sagt die Wahrheit auf unmensch-
liche Weise, wie jeder weif3, der vor dem Spiegel alle Illusion iiber seine Jugendlichkeit
verliert.2 Der Spiegel gibt also das Bild, das er reflektiert, unverfilscht wieder. Aller-
dings besteht die Moglichkeit, dass der/die Betrachtende das wahrgenommene Spie-
gelbild interpretiert.? Der sufische Vorgang des Spiegelpolierens zielt daher sowohl
auf das Objekt der Betrachtung als auch auf das betrachtende Subjekt ab. Der stumpfe
Spiegel symbolisiert in seiner sufischen Verwendung vorerst das zu interpretierende
Objekt: In Bezug auf den Koran meint die Reinigung des Spiegels die fortdauernde
Anstrengung, seine multidimensionalen Botschaften zu verstehen. Im Weiteren aber
verstehen Sufis wie “Ala” ad-Daula as-Simani (gest. 1336) die adédquate Beschéftigung
mit dem Koran als eine solche, in der das Selbst durch die Kontemplation des Koran zu
einem Spiegel wird, der die géttlichen Attribute reflektiert und somit Vollkommenheit
erreicht.* Die Bedeutung des sufischen Konzepts der Vollkommenheit des Menschen
ist jedoch das Streben nach einem Uberschreiten des Menschseins. Denn die Vollkom-
menheit wird nicht in der Vervollkommnung der individuellen Personlichkeit gesehen,
sondern vielmehr durch das Aufgeben der Personlichkeit ,durch die Vereinigung mit
Gott“5 Die unmittelbare Anndherung, ja die synchrone Spiegelung des Géttlichen
passiert fiir Sufis nur durch Gott, von Gott und zu Gott (bihi minhu ilaihi).5 Ahmad
al-Gazali (gest. 1126) etwa spricht ,vom Geheimnis der gegenseitigen Beziehung zwi-

Fiir weitere Beispiele vgl. Schimmel, 1985; Renard, 1996, passim.
Eco, 2002, 34.

Vgl. ebd., 34.

Vgl. as-Simani nach Elias in Godlas, 2006, 355.

Hajatpour, 2017, 121.

(2NN B A

Vgl. Colby, 2002, 174.
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schen Liebendem und Geliebtem, die wie Spiegel fiireinander sind, verloren in gegen-
seitiger Betrachtung, wobei der ,eine mehr als er* ist“.”

Das Spannungsfeld zwischen sufischem Selbstbewusstsein und der Spiegelung des
Gottlichen ist auch von kulturgeschichtlicher Signifikanz, da die sufische Spiegeler-
fahrung iiber materielle Kulturtechniken hinausgeht. Vor der Entwicklung der Her-
stellungstechnik glatter Glasspiegel im 17. Jahrhundert reflektierten Spiegel — zumeist
mit feinem Sand aufwendig polierte Metallplatten — je nach Qualitdt mehr oder we-
niger verzerrt und somit abgeschwiécht das Spiegelbild. Erst der glatte, lebensgrofie
Glasspiegel gab das Bild tatséchlich verdoppelt und nicht verwandelt wieder. In der
europdischen Geistesgeschichte hatte dies — so Thomas Macho — einen nachhaltigen
Einfluss auf Konzepte und Vorstellungen des Selbstbewusstseins. Nun beziehen sich ja
auch die sufischen Spiegelmetaphern zentral auf die Fragen des Selbst, des Bewusst-
seins und der menschlichen Existenz. Allerdings standen den Sufis lange keine glat-
ten Glasspiegel, sondern nur zu polierende Metallspiegel oder Wasserspiegelungen zu
Verfiigung. Den Metallspiegel musste man sorgsam polieren, um ihn zu kléren, aber
nicht zu zerkratzen. Auch in Bezug auf Wasseroberfldchen kann nur bedingt von einer
als identisch erscheinenden Verdoppelung des Spiegelbildes gesprochen werden. Das
Spiegelpolieren wird in sufischen Metaphern wiederholt fiir die Reinigung des Selbst
verwendet. In dieser Hinsicht entsprechen sie der materiellen Kulturtechnik der Me-
tallspiegel. Doch die sufischen Vollkommenheitslehren gehen iiber die Erfahrung der
kulturtechnischen Méoglichkeiten hinaus. Sie entwickeln Vorstellungen des Selbst, die
Alternativen zu den Diskursen der europdischen Aufkldarung darstellen. In diesen wird
tendenziell die individuelle Personlichkeit an die zentrale Stelle gesetzt, was eben
durch das Autkommen glatter Glasspiegel und der damit moglichen optischen ver-
doppelten Spiegelung begiinstigt worden sein soll.®

Auch sufische Spiegelmetaphern streben eine Form der verdoppelnden Spiegelun-
gen an, aber indem sie Verzerrungen transzendieren. Doch selbst diese Verdoppelung
soll in der Spiegelung letztendlich aufgelost werden. Die von Sufis angestrebte Spiege-
lung Gottes bedeutet keine Vergottlichungsvorstellung des Menschen. Vielmehr stellt
das menschliche Ich die Triibung und die Verzerrung des Spiegels dar, die man von den
Metallspiegeln kannte. Ohne also den glatten, nicht-verzerrenden Spiegel zu kennen,
stellten sich Sufis das klare Spiegelbild abstrakt vor.? Doch selbst zu einer Zeit, als
Glasspiegel bereits bekannt waren, schreibt Hwaga Mir Dard (gest. 1785) in Referenz
zu fritheren sufischen Spiegelmetaphern, die sich auf die zu polierenden Metallspiegel
und ihr Potenzial zu Transformation beziehen:

7 Ahmad al-Gazali in Schimmel, 1985, 418.

8 Vgl. Macho, 2002, 13f, passim.

9 Beziiglich der Verdoppelung durch Spiegel in al-Gazalis Parabel vgl. Griffel, 2009, 265; s. Kapitel 4.4.
Die Verdoppelung durch Spiegel in dieser Parabel wurde von Muslim:innen bereits im 15. Jahrhundert
in Miniaturen, also vor der européischen Entwicklung glatter Glasspiegel, als glatte, iiberlebensgrofie
Spiegel dargestellt.
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,Meine Triibe ist der Aufglanz — / Punkt des Lichtstrahls der Reinheit; / Wie sehr ich auch
Eisen sein mag — / Stoff doch fiir den Spiegel bin ich [...]“10

500 Jahre zuvor systematisierte Sadr ad-Din al-Qunawi (gest. 1274) die Lehren seines
Lehrers Ibn al-“Arabi, in denen der vollkommene Mensch (al-insan al-kamil) als der
Mikrokosmos (al-‘alam as-sagir) die Eigenschaften Gottes reflektiert. Diese korrelie-
ren wiederum mit den Zeichen des Makrokosmos (al-*alam al-kabir) des erschaffenen
Universums, auf die der Koran verweist."" Der insan al-kamil ist somit ein Spiegel, der
die transzendenten gottlichen Qualitéten reflektiert, die sich in der immanenten Welt
manifestieren. Die menschliche Wahrnehmung und Imagination aber wiirde verhin-
dern, die immanente Welt als ,Erscheinung von einer verborgenen Essenz (ad-dat), in
der Er‘ [Gott] der Ursprung alles Existierenden ist“!? zu erkennen.

Der Koran kann also — wenn ich jene sufischen Metaphern weiterfithre — als der
Rahmen des Spiegels betrachtet werden, der in der Abgrenzung zu den weltlichen
Phanomenen erméglicht, die Spiegelung des Goéttlichen zu erkennen. Zusitzlich liegt
aber das unentwickelte Selbst wie ein Schleier vor der Wahrnehmung der Spiegelung.
So werden die koranische Aufforderung, sich der satanischen Einfliisterungen zu er-
wehren (vgl. K. 114:1-6), von Sufis tendenziell nicht externalisiert, sondern auf die ei-
genen Begehrenskrifte, Wunschvorstellungen und nichtigen Gedanken iibertragen.!s
In solch internalisierter Weise ausgelegt, verfiihrt das Bose durch sein Einfliistern zum
Ausweichen (vgl. K. 114:4), zum sich Entfernen von der Wahrheit. Dieses Einwirken
passiert jedoch nicht nur in den Herzen (vgl. K. 114:5) der Menschen, sondern auch
durch das Handeln der Menschen zueinander (vgl. K. 114:6). Der Koran ist hierbei
nicht nur der durch fortlaufende Interpretationsbemiihung zu polierende Spiegel,
sondern wird von Sufis — wie ich es deute — auch als Poliermittel verstanden, den
Spiegel des Selbst zu klaren. Im Entwerden des Selbst transformiert sich dieses Selbst
schliefllich zu einem vollkommenen Spiegel, der die gottlichen Eigenschaften unver-
talscht wiedergibt. Dieses Spiegelbild ist nicht mehr durch ein agierendes Bewusstsein
getriibt, sondern wirft unverfélscht zuriick, was auf es trifft.

Der Erkenntnisprozess des Polierens des inneren Spiegels ist allerdings trickreich.
Denn die in dem Prozess aufkommenden Erscheinungen sind nach Sufis wie Nagm
ad-Din Daya ar-Razi (gest. 1256) Hiirden, die zu Selbsttduschungen fithren kénnen.
Um dies zu verhindern, wird ein:e spirituelle Lehrer:in und eine von ihr/ihm gelei-
tete fortdauernde spirituelle Praxis zumeist als unabdingbar genannt.* Begibt man
sich nicht unter die Fithrung eines/r $aifis/a, in der man mitunter auch der Ratio zu-

10 Mir Dard in Schimmel, 1985, 542.

11 Vgl. al-Quanawi: at-Tafsir as-sufi li-l-Qur’an: I°jaz al-baian fi ta*wil al-Qur*an, nach Knysh, 2017, 93.
12 Al-Gili: al-Insan al-kamil, in Hajatpour, 2017, 142.

13 Vgl. Renard, 1996, 252.

14 Vgl. ebd., 256.
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widerhandelnde Ubungen erfiillen muss, besteht fiir jene Sufis die Gefahr, dass das
menschliche Bewusstsein und die Ratio (‘aqg/) weiter nach diskursiven Beweisen (sg.
burhan) sucht und es zu Verzerrungen der gottlichen Wahrheit kommt. Mit den ent-
sprechenden Praxisformen und Ausrichtungen aber kann diese Verschleierung (satr
oder higab) geliiftet (kasf) und die gottlichen Epiphanien (tagalliyat) — zumindest in
Augenblicken — erlebt werden. Sufis sind sich aber uneinig, in welchem Ausmaf eine
solche Schau (nagar) moglich ist und ob die Schleier in diesem Leben tiberhaupt ganz
transzendiert werden konnen. Zumeist sind sie sich jedoch einig, dass es durch das
menschliche Bewusstsein Verzerrungen der wirklichen Wahrheit gibt. Diese kénnen
allerdings durch die sufische Bemithung zumindest als solche erkannt, wenn auch
nicht unbedingt vollig entfernt werden.'s

Diese Haltung beziiglich einer daraus folgenden Erkenntnishaltung stelle ich mit
einem anderen spezifischen Spiegelungsphdnomen und dessen Erleben in Bezug: So
wie der Stock, den man ins Wasser taucht, gebrochen erscheint, erméglichen die Er-
fahrung sowie die Abstraktionsleistungen des Verstandes eine ,,Decodifizierung‘ der
optischen Tauschungen“. Der durch die Wasserspiegelung gebrochen erscheinende
Stock wird schliefilich als gerade ,gewusst“.16 So weify auch der Sufi, der sein Selbst
durch spirituelle Anstrengung (gihad) erzogen und beruhigt hat, um die Existenz der
wirklichen Wahrheit (hagiga) hinter den Erscheinungsformen. In der prozesshaften
Anniherung an die Erfahrung des Entwerdens des Ich-Bewusstseins (fana’) wird die
dualistische Subjekt-Objekt-Betrachtung so auch als illusionér beschrieben.

Im Zustand der fana’ und darauf folgend des baga’ sei es selbst nach niichternen
Sufis wie Abit Hamid al-Gazali méglich, mit dem Auge der Einheit (bi-‘ain at-tauhid)
wahrzunehmen. In diesem Zustand dann erkennt man unweigerlich, dass es nichts in
der Existenz gibt, was nicht Gott ist (laisa fi-l-wugiid gairuhu).'” Der Mensch betrach-
tet Gott dann nicht mehr als etwas von ihm Getrenntes, sondern in Ableitung aus dem
Koran als etwas, das dem Menschen niher ist als er/sie selbst.’® Gott offenbart sich so
im als selbstlos erfahrenen Bewusstsein, was wiederum gerne mit Spiegelmetaphern
ausgedriickt wird. In dieser Hinsicht fragt Ibn “Ata® Allah al-Iskandari (gest. 1309):
»Wie konnte ein Herz erleuchtet werden, in dessen Spiegel sich eingeprégt haben die
Formen der Kreaturen?“1?

Die Voraussetzung fiir eine solche Erfahrung, die iiber die Kreatiirlichkeit hinaus-
geht, sehen Sufis in der Bereitschaft und der Ubung zur ,stindigen Transformation
in jedem Moment“ (taqallub). Der Ort einer solchen Erkenntnis ist das Herz (galb),

15 Zu Beispielen klassischer sufischer Abhandlungen zum Erkenntnisprozess der Entschleierung (muka-
Safa) vgl. Knysh, 2010, 311-314.

16 Vgl. Eco, 2002, 48f.

17 Vgl al-Gazali: Thya”; Miskat al-anwar, nach Griffel, 2009, 254.

18 Vgl. K. 50:16, 56:85. Diese beiden Verse fithrt auch al-Burhanpuri neben anderen als Hinweise auf die
Einsheit der Existenz an, vgl. ders., 2007, 209, s. Kapitel 3.3, 4.4.

19 Ibn “Ata’ Allah, 1987, 33.
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das etymologisch das sich Wandelnde ausdriickt. Es lésst sich also sagen, dass in einer
solchen sufischen Perspektive es die Fehlleistung des unentwickelten menschlichen
Bewusstseins ist, die sich standig wandelnden Wirklichkeiten in festgehaltene, dogma-
tische Formen und Konzepte bannen zu wollen. Durch das geschulte Medium des Her-
zens aber wird das Selbst und die wahrgenommene Wirklichkeit als etwas Ephemeres
akzeptiert und verstanden. Ebenso ist auch die Interpretation des Koran prozesshaft
und stets vorldufig. So wie das Bild des Spiegels kein Erstarrtes ist, so bewegt sich auch
die Erkenntnis simultan zum reflektierten Ereignis — in dem Fall zur dynamischen
Koraninterpretation analog zur spirituellen Entwicklung des Sufis — mit.2°

Unter dieser Pramisse ist die sufische Erfahrung als eine nicht zu wiederholende
und eigentlich nicht nachvollziehbare Spiegelung der von dem jeweiligen Sufi erleb-
ten Wirklichkeit zu definieren, die eine momentane, letztlich vergédngliche, aber es-
senzielle Erkenntnis benennt. Dieser Sufi wird zum/r Sohn/Tochter seines/ihres Mo-
ments (ibn al-waqt). Fasst der Sufi diese Erkenntnis in Worte, entspricht dies einer
Beschreibung des Spiegelbildes, das aber nicht mit diesem identisch ist. Denn ,wenn
der Spiegel etwas ,benennt [...], so immer nur ein konkretes Objekt, er benennt es nur
einmal, und er benennt immer nur das eine Objekt, das er vor sich hat.?! Der Spiegel
kann nichts festhalten. Er gibt wieder, wertungsfrei und simultan.

Die sufische Koranhermeneutik ist folglich ein Prozess, in dem Gott durch die Re-
zeption des Koran und die Reflexion des menschlichen Selbst unmittelbar erlebt wer-
den will. Anhand der entsprechenden Aussagen der interviewten Sufis konnte ich fest-
stellen, dass deren Weise, iiber Spiegelungen und Epiphanien der gottlichen Wahrheit
zu sprechen, tendenziell in Bezug zu ihrem Menschenbild und zu ihrem Versténdnis
zwischenmenschlicher Interaktion steht. Dieses letzte Kapitel fithrt daher von Aussa-
gen iiber individuelle Erfahrungen der gottlichen Epiphanie und géttlich-menschlichen
Spiegelungen sukzessiv zu den daraus folgenden gesellschaftsreligiosen Implikationen.

11.2 Epiphanien

Beginnen mochte ich mit einer Aussage Mitra Asadis, die diesen Bogen — jenen von
der inneren spirituellen Erfahrung zu der Wahrnehmung anderer Menschen — bereits
in sich umfasst. Mitra Asadi geht in ihrem Argument von dem fiir den Islam zentralen
Glaubenssatz (a “ilaha *illa llah (wortl. es gibt keine Gottheit auer Gott) aus und deu-
tet ihn als: ,Es gibt nichts (hi¢) auler Gott.“ Also ist ,alles Gott: Liebe, Licht, Schonheit,
Freude, Trauer, Dunkelheit, Tod, Leben, Sie, ich und alle anderen Wesen*“. Betrachtet
der Sufi das Dasein aus der Perspektive dieser wirklichen Wahrheit, der hagiga, die
man durch das Entwerden (fana’) des Ichs erreicht, dann erkennt er/sie, dass ,alle

20 Vgl. Sells, 1988, 131, 136, 142.
21 Eco, 2002, 40.
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Menschen Gott in sich manifestieren. Man wird zudem erkennen, dass alle Menschen
Gottes Existenz (wugid) in verschiedenen Formen anbeten“ (vgl. K. 17:44, 22:18, vgl.
dazu auch al-Gili in Kapitel 4.5). Fiir Mitra Asadi ,existiert die gottliche Wahrheit
(haqq) genauso wie es Wasser, Essen oder Luft gibt“, und fahrt fort, dass ,das Bediirfnis,
Gott anzubeten“ beziehungsweise diese Wahrheit zu erreichen, ebenso im Menschen
angelegt ist, wie es ,der Durst, der Hunger oder das Atmen* sind. Um dieses essenzielle
Bediirfnis stillen zu kénnen, muss aber ,der Mensch sie [die Wahrheit] auch erreichen*
konnen. Fiir Mitra Asadi ist das Stillen dieses Bediirfnis eine Lebenserhaltung, so wie
wenn ,man atmen muss, und dafiir gibt es die Luft“. Das Bediirfnis zu ,beten” kann sich
allerdings ,in verschiedenen Formen“ ausdriicken. ,Je nach Gesellschaft oder Zeit oder
Land“ kommt es zu verschiedenen Religionen oder Verehrungsformen. Schliefilich
fragt sie: ,Aber was lernt der Sufi?“ Der Sufi soll sich — so fiihrt sie weiter aus — mit dem
zentralen ,Punkt (nugta) dieses Bediirfnisses“ harmonisieren. Das Medium fiir diese
Bemiihung ist fiir sie wiederum der Koran.

Wenn Sie den Koran lesen, wird sich das Licht des Koran in Thnen manifestieren (tagallt).
Doch was heif3t das? Sie sind jetzt raus aus IThnen und mit dem Licht Gottes erleuchtet. Alles,
was Sie machen, ist nicht mehr das, was Sie machen. Es gibt kein Sie mehr, sondern das ist,
was Gott durch Sie macht. Alles, was Sie machen, fiir andere, um anderen zu helfen, ist von
Gott. Manchmal wollen Sie irgendetwas machen oder irgendwo hingehen, aber es wird nicht
passieren. Es kommt nicht so, wie Sie es sich gedacht haben, und das ist auch von Gott. Wenn
Sie auf dem Pfad der Wahrheit (hagq) sind, ist alles, was Sie machen, von Gott, weil Sie auf
diesem Pfad sind (fi sabil Allah).??

Ohne es direkt anzusprechen, argumentiert Mitra Asadi entlang einer Spiegelmeta-
pher. Der menschliche Spiegel nimmt das ,géttliche Licht auf“ und ,wird so selbst zu
Licht*, reflektiert also dieses Licht wieder auf andere. Deutlicher als Mitra Asadi ver-
wendet Sah Halili das Bild des Spiegels, um sein Verstindnis des Menschen als poten-
zielle ,Epiphanie Gottes* (tagalli) auszudriicken:

Nun — damit Sie das Konzept der Epiphanie verstehen, miissen Sie es verstehen wie [...] wenn
wir vor einem Spiegel stehen: Sind Sie in dem Spiegel oder nicht? — Sie sind in dem Spiegel,
weil [...] Sie dorthin reflektieren. Aber wenn jemand einen Stein wirft und der Spiegel bricht —
passiert Thnen dann irgendetwas? — Nein. Es ist dem Spiegel passiert. Aber wenn der Spiegel
da ist, dann sind Sie da. Ich kann den Spiegel betrachten und weif} genau, was Sie machen.
Ich muss nicht Sie anschauen, ich muss nur in den Spiegel schauen und weifd genau, was Sie
machen. Aber Sie sind im Spiegel und gleichzeitig sind Sie nicht im Spiegel. Das ist Epipha-
nie, das ist tagalli. Sie [die Sufis] sagen, die Welt ist die Manifestation (tagalli) Gottes, [...] da-

22 Mitra Asadi, 2016; zum selbstlosen Handeln auf dem Pfad Gottes (fi sabil Allah) vgl. z. B. K. 2:195; zum
universalen Bediirfnis nach Gott und zum Weg zu Gott vgl. K. 2:148, 5:48, 17:84-85, 73:19, 76:29 u. a.
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her hat sie Ahnlichkeit mit Gott. Es gibt keine Kluft zwischen ihnen. Es ist eine Verbindung;
sie sind miteinander verbunden.?3

Sah Halili erklirt zudem die menschliche ,Freiheit“ und somit auch das ,Potenzial, Bo-
ses zu schaffen, als eine Spiegelung Gottes, der ,absolut frei“ ist. Zudem ,représen-
tiert alles in der Schépfung Gott in einem oder zwei oder drei oder vier Attributen. [...]
Aber der Mensch reprisentiert die gesamten Attribute und die Essenz Gottes. Fiir Sah
Halili ist ,die erste Emanation, die Gott manifestierte [...], al-insan al-kamil“. Dieser
,2dehnte sich selbst aus (expanded himself) und das gesamte Universum wurde geschaf-
fen.“ Dabei ist der insan al-kamil das Verbindungsglied zwischen Gott und Schopfung.
Sah Halili polemisiert in dieser Hinsicht sogar gegen die Glaubenshaltung, dass die
Schépfung von Gott abgegrenzt sei oder ,keine Ahnlichkeit* mit Gott habe. Fiir ihn ist
das eine ,Begrenzung (boundary)*, etwas, das Gott ,limitiert*, doch:

Nichts kann Gott limitieren. Nichts kann Gott Grenzen oder Limits setzen. Daher ist die
Schopfung die Manifestation Gottes, die Epiphanie Gottes.2*

He$mat Riazi wiederum legt dar, dass die Epiphanien Gottes (tagalliyat) sich in ,zwei
Typen“ manifestieren, ,eine ist gamali und eine galali“ (s. Kapitel 10.7). Fiir ihn haben
diese tagalliyat aber vor allem die Funktion, Erkenntnis moglich zu machen, und das
sieht er durch den Koran begriindet:

Wenn wir die Verse des Koran haben, die sagen: inna anzalna, bedeutet das: Wir haben auf
die Erde einige Botschaften fallen lassen. Das ist, was in der Epiphanie passiert. [...] Die wirk-
liche Quelle ist verborgen (gaib). Doch wir haben einiges an Epiphanie in dieser Welt, aber

nur die Propheten kennen die Quelle, und wie viel wir als Epiphanie sehen.25

Allerdings vertritt HeSmat Riazi den Ansatz, dass man auch als nicht-Prophet die gottli-
che Epiphanie unmittelbar erleben kann. So ist die gottliche Herabsendung — das eben
angefiihrte anzalna — auch unabhéngig von den an die Propheten gesandten Offenba-
rungen erfahrbar. Zu seiner Vision (s. Kapitel 8.7) fithrt er hier weiter aus:

Das alif war, als ob Lichter, Schattierungen von Lichtern (anwar) von einer Quelle kommen,
die ein Punkt des Lichts ist, welche ahadiya ist. Wissen Sie, die Quelle des alifs ist ahadiya,
was die Einheit (unity) Gottes ist. Ilahiya, das ist die Gottlichkeit (divinity). Die Einheit Gottes

und die Gottlichkeit. Die Punkte des Lichts flief3en einfach in mich hinein. So ist es zu mir ge-

23 Sah Halili, 2016.

24 Ders.

25 He$mat Riazi, 2016; zu ,wahrlich haben Wir herabgesandt (inna anzalna ) vgl. K. 4:105, 5:44, 12:2,
39:2,41, 44:3, 97:1; ohne inna zahlreiche Nennungen von anzalna vgl. z.B. K. 29:51, 59:21.
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kommen. Dann, lam war die Epiphanie (tagalltyat) dessen, was von dort gekommen ist. Die
Epiphanie ist in mir geschehen. Alles miindete schlief8lich in mim, was muhammadiya ist und
was grundsitzlich das gesamte Universum ist. Ich sah die ganze Epiphanie des Universums
in jenem Licht in mir. So kamen alif, [am und dann mim, und dann wurde das gesamte Buch

des Universums ersichtlich — durch muhammadiya. Das ist der Weg, ich habe das gesehen.26

Auch wenn die hier vertretenen Sufis aus dem Iran das Erleben der tagalliyat und ihrer
Spiegelungen besonders stark betonen, lassen sich auch bei den Sufis aus anderen Kon-
texten dhnliche Zuginge dazu feststellen, jedoch mit unterschiedlichen Gewichtungen
und verschiedenen Metaphern. So verwendet Ahmad Dabbagh in seinem Fokus auf
die Selbstreinigung (tazkiya) zwar nicht das Polieren des Spiegels als Gleichnis, betont
aber, dass man einen ,Zustand des sich-selbst-Erleuchtens“ erreichen kann. Dafiir ver-
wendet er das Bild eines Planeten, der um die Sonne kreist. Durch den transformati-
ven Vorgang der tazkiya werde der Planet — und das meint das Herz — ,selbst wie eine
kleine Sonne“. Bis das aber erreicht ist, muss der Sufi sich bemiihen, die Qualitidten
Gottes zu reflektieren. Im Propheten seien diese ,auf der hochsten Ebene reflektiert,
die ein Mensch haben kann*.

Ahmad Dabbagh betont ferner, dass diese Qualitdten — und das wiirden die meis-
ten missverstehen — ,geschaffene Dinge sind. Sie sind nicht Gott.“ Das Problem liegt
fiir ihn darin, dass die ,Leute zur wortlichen Interpretation gegangen sind“. Wenn
beispielsweise der Prophet Jesus als vom Geist Gottes (ruh Allah)*” bezeichnet wird,
wurde das auf eine solche Weise missverstanden, dass ,wenn er wie ein Geist Gottes
ist, dann muss er ein Gott sein“. Doch fiir Ahmad Dabbagh hat das ,eine andere Be-
deutung“. Die Bezeichnung rith Allah weist vielmehr auf eine Beziehung der ,Liebe*
hin. Gott driickt aus, dass Jesus ,J]hm sehr nahe ist, nicht, dass er ein Teil von Thm wird*.
Gott ist in seiner Existenz ,ewig“ und vor der Schopfung ,war Nichts mit Thm*, und
das schliefit auch die gottlichen Attribute mit ein. Und so ist auch die ,Qualitét, die Ex
[immer] hatte: Er liebt. Er liebte sich Selbst, Er liebt. Und aufgrund dieser Liebe wollte
Er erkannt werden. So begann die Schopfung zu existieren.”

Ahnlich wie Sah Halili interpretiert Ahmad Dabbagh, dass zuerst die ,propheti-
sche Wirklichkeit“ und davon ausgehend dann die ,Natur als Schopfung” geschaffen
worden ist. Diese manifestiert sich in ,verdnderten Spiegelungen® der géttlichen Es-
senz, die sich so in unendlich vielen Qualitidten ausdriickt. Die bekannten 99 Scho-
nen Namen Gottes sind nur eine hilfreiche Eingrenzung dieser Unendlichkeit fiir den
Menschen. Grof8e sufische Meister:innen wie “Abd al-*Aziz ad-Dabbag kénnen aber
»in jedem Umstand (instance), wie in einem Blinzeln des Auges, spirituell gesehen, un-
gefahr 100.000 Namen von Gott [wahrnehmen], und was [er] einmal sah, das sah [er]
nicht wieder. Denn sie sind endlos.“ Der Mensch soll sich nun bemiihen, diese Qualita-

26 Ders.; zu den hurif al-muqatta‘a (hier alif lam mim) s. Kapitel 8.7.
27 Vgl. K. 4:171, auch 2:87,253, 5:110, 19:17, 21:91, 66:12.
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ten zu reflektieren, was nach Ahmad Dabbagh aber nur bedingt passieren kann, ,denn
Menschen konnen immer nur endliche Qualitéten reflektieren“. Selbst der Prophet
habe die Eigenschaften Gottes nur ,als ob reflektiert*.2s

11.3 Die Interferenzen von Offenbarung, Schopfung und menschlicher
Erkenntnismoglichkeit

Ibrahim Hussain ist zuriickhaltender in seiner Auslegung. Er betont aber, dass es ,so
viele Aspekte* (vgl. K. 17:89) im und durch den Koran zu erkennen gibt. Dabei hel-
fen die ,verschiedenen Kommentare*, um tiber den Koran vertiefend ,kontemplieren*
zu konnen, und so werden einem auch immer ,mehr Themen in den Sinn kommen®.
Ibrahim Hussain deutet an, dass diese unlimitierten Bedeutungsebenen die Unend-
lichkeit Gottes widerspiegeln, der man sich durch den Koran anndhern kann: ,Fakt
ist: Jedes Mal, wenn Sie den Koran lesen, kommen Sie néher zu Gott.“ Denn in Bezug-
nahme zu Koran 51:56 hat Gott den Menschen zur Anbetung und das heif3t auch fiir
Ibrahim Hussain zur Erkenntnis Gottes geschaffen. Er bezieht sich in dieser Auslegung
auf den wichtigen friihen Korankommentator und hadit-Uberlieferer Ibn “Abbas (gest.
687/88),2? welchen Ibrahim Hussain als Sufi-Kommentar klassifiziert und dazu erklart:

li-ya*budun bedeutet hier li-ya‘rifun, [...] Anbetung ist nicht die Zielsetzung (objective). Anbe-
tung ist ein Mittel fiir die Zielsetzung. Die Zielsetzung ist das Erreichen, Gott nahe zu sein. [...]

Die Zielsetzung der Anbetung ist, dass wir Gott erkennen (recognize), wir ma‘rifa [...] erlangen.3°

Gott sagt demnach ,durch den Koran hindurch, wie der Mensch Gott erkennen kann.
Neben dem Kontemplieren des Koran ist diese Gotteserkenntnis fiir Ibrahim Hussain
vor allem durch das ,Beobachten Seiner Schopfung“ moglich.

Gott sagt: In der Schopfung der Himmel und der Erde sind Zeichen fiir die Leute des In-
tellekts. [...] Wer sind die Leute des Intellekts? Es sind die, die sich Gott erinnern, stehend,
sitzend, liegend — und sie kontemplieren fi halgi s-samawati wa-l-ard, sie: yatafakkaruna, sie

kontemplieren iiber die Schopfung Gottes, gepriesen und erhaben ist Er.3!

Dieses Kontemplieren wird letztlich erst durch die Gotteserinnerung (dikr) verwirk-
licht, die von der gottlichen Zuwendung gespiegelt wird: ,fa-dkurani “adkurkum wa-

28 Ahmad Dabbagh, 2016.

29 Zu Ibn “Abbas vgl. Nguyen, 2012, 6, of.

30 Ibrahim Hussain, 2015.

31 Ders,; zitiert aus K. 3:191; zu denen, die tiber die Zeichen Gottes in der Natur und den Offenbarungen
skontemplieren® (yatafakkaruna), vgl. auch K. 7:176, 10:24, 13:3, 16:11,44,69, 30:21, 39:42, 45:13, 59:21;
vgl. dazu im Weiteren K. 16:10-17, 30:22 u. a.
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Skuru li wa-la takfurin, Gott sagt: Erinnert euch an Mich und Ich werde mich an euch
erinnern.“32 Wenn man sich laut Ibrahim Hussain nun bewusst wird, dass der ,Koran
die Wahrheit von deinem Herrn“ (al-hagqu min rabbik, vgl. K. 22:54) ist, dann wird der
Koran der ,grofite dikr“. Man erkennt, dass ,die Weisheiten des Koran unbegrenzt sind*
und er die ,Losungen fiir alle Probleme*“ bietet. Denn der Koran ,beriihrt wirklich jede
Angelegenheit, die es gibt, der man in dieser Welt begegnet, und spiegelt — so deute ich
seine Aussage — das menschliche Dasein und Erleben wider.33

Analog zu Ibrahim Hussains Bezug auf Ibn Abbas versteht auch Husamuddin
Meyer das ,Dienen“ in Koran 51:56 als die Anstrengung um ein ,Erkennen Gottes“.

Der Mensch ist der Diener Gottes. — Der Diener Gottes, und Gott ist der, der Seine Diener liebt
und ihm deswegen auch hilft, wie er, wie sie Thn am besten kennenlernen: wa-ma halagtu
-ginna wa-l-insa “illa li-ya*budun, heifdt: Ich habe die Menschen und die ginn nur dafiir er-
schaffen, dass sie Mir dienen. Wie Ibn “Abbas in seinen tafsir sagt, heift das: illa ya‘rifunt,
dass sie Mich kennenlernen.34

Jene Hilfestellungen sind fiir Husamuddin Meyer vor allem als Epiphanien in den ,Zei-
chen der Natur“ (s. Kapitel 10.15) realisiert: ,Die Natur ist auch dazu da, um darin Gott
zu erkennen. Die Schonheit Gottes ist iiberall eigentlich sichtbar, wenn man die Augen
aufmacht. Ja, perfekt.“ Husamuddin Meyer zitiert zur Verdeutlichung den nicht gesi-
cherten, aber bei Sufis iiberaus beliebten hadit qudst: ,Kuntu kanzan mahfiyan, Ich war
ein verborgener Schatz, wa-’ahbabtu “an u‘raf, und Ich wollte erkannt werden, deswe-
gen erschuf ich die Welt Folglich definiert der Nagsbandi-Sufi die Aufgabe des Men-
schen, ,Gott in der Welt kennenzulernen®.35

Diesen hadit qudsi lasst auch Ahmad Dabbagh in seiner obigen Darstellung der
Schopfung als einen Akt der Liebe und Erkenntnis anklingen und auch Orug Giiveng
fithrt ihn an. Letzterer verweist konkret auf Ibn al-“Arabi, der diesen hadit qudst zent-
ral nutze, um zu erkliaren, ;,warum wir auf dieser Welt sind: um Gott zu erkennen*. Der
Koran ist fiir Oru¢ Giiveng in Folge das zentrale Medium dieser Erkenntnis.

Der Koran wurde durch Gabriel an Hazreti Muhammad iibermittelt. Aber als Gabriel begann,
den Koran zu sprechen, spiirte Hazreti Muhammad, dass der Koran bereits in seinem Herzen
existierte. Deshalb kam der Koran Wort fiir Wort von Gott und hat viele Informationen, um

richtig zu leben in dieser Welt.36

32 Ders. zitiert K. 2:152, iibersetzt aber nur den ersten Teil des Verses. Im zweiten Teil wird der Mensch
dazu aufgefordert, dankbar zu sein und woértlich ,nicht zu bedecken®, zu kafara s. Kapitel 10.10.

33 Ders.

34 Husamuddin Meyer, 2015; zitiert K. 51:56.

35 Ders.

36 Orug Giiveng, 2016; vgl. K. 2:269, 4:113, 17:82—89.
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Ich interpretiere diese Aussage als einen Hinweis darauf, dass fiir Oru¢ Giivencg der
Koran auf einer feinstofflichen Ebene bereits im Menschen angelegt ist. Der dufiere,
offenbarte Koran ist in dieser Hinsicht der Spiegel, mit dem man den inneren Koran
mehr und mehr lesen kann. Im Sinn der Spiegelmetaphern heifdt das Polieren des inne-
ren Spiegels also das Eréffnen der Facetten des dufleren Koran.

Siileyman Bahn wiederum versteht den Koran vor allem als eine ,Spiegelung aus
der jenseitigen Welt“ beziehungsweise als ,Reflexion von einer anderen Wirklichkeit*.
In wiederholter Bezugnahme zum Lichtvers sieht er ,auch das hiesige Leben als eine
Spiegelung, einen Hinweis auf eine andere Wirklichkeit“. Stileyman Bahn betont, dass
er mit dieser anderen Wirklichkeit ,immer wieder in Verbindung treten méchte“ und
gibt an, dass er auch ,immer wieder auf [s]eine Art in Verbindung“ tritt. Angelehnt
an Rami geht er im Weiteren davon aus, dass jeder Mensch eine ,eigene, ur-eigene
Verbindung hat, ein Geheimnis (sirr) mit Gott“. Also muss sich der Mensch ,im Dienst*
— und das meint fiir Stileyman Bahn das Bewusstwerden dieser Verbindung — ,selbst
finden“ (vgl. K. 59:19). Diese Erkenntnis macht auch die ,Vorbildsuche bei anderen
Menschen“ als ,falsche Orientierung” identifizierbar. Er schlédgt also vor: ,Suchen Sie
ihr Vorbild bei Gott! Suchen Sie ihre Spiegelung bei Gott! Dann finden Sie sich auch
selbst.“ Wenn man sich ,selbst erkannt* hat, ist man in der Lage, auch in den anderen
Menschen diese Spiegelung wahrzunehmen.

Das hingt damit zusammen, das ist eine Einheit. Da kommen wir dann wieder zum Spiegel-
gesetz [...]. Einmal erscheint Er als Licht, aber Gott erscheint auch in den Mitmenschen. In
jedem Mitmenschen erscheint Er uns auf Seine eigenartige andere Weise. Wenn wir das er-
kennen konnen, dann dienen wir auch den Mitmenschen! Und dann dienen wir auch schon
wieder Gott. Das ist eine dieser Absurditiiten, die wir oft so schwer einsehen wollen, dass wir
uns nicht so gerne gegenseitig dienen, und wir sagen: Ich diene Gott, dann brauche ich den
Menschen nicht dienen [lacht]. Aber das ist ja falsch.37

Parvaneh Hadavand betont noch stérker die zwischenmenschliche Interaktion als pri-
maéres ,Medium*“ der Reinigung, um dann ,in den Spiegel blicken zu kénnen. Da sie
den saitan mit der nafs la-’‘ammara bi-s-su’ (das Selbst, das zum Schlechten verleitet,
vgl. K. 12:53) gleichsetzt, ermoglicht fiir sie das ,gegenseitige Spiegeln, die eigenen
Tduschungen erkennen und umwandeln zu kénnen.

Man muss sehr vorsichtig sein, da der $aifan aus den Dingen kommt, die wir wollen und
mogen. Denn die Welt und die Menschen sind in der Verwirrung des Wollens. Der Sufi aber
empfingt und gibt weiter, es geht nicht um sein persénliches Wollen, sondern um seine

Funktion.38

37 Silleyman Bahn, 2015; bezieht sich hier wieder auf K. 24:35; vgl. auch K. 49:13.
38 Parvaneh Hadavand, 2016.
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Fiir Parvaneh Hadavand fiihrt das Spiegeln im Weiteren zu einem Ubertragen der kora-
nischen Erinnerung auf den Sufi. Dieser konne lehren und leiten, wenn er ,andere zu
einer Erinnerung bringt“. Diese ,Funktion fithrt nach Parvaneh Hadavand schliefilich
zur ,Qualitdt von walayat“.3

Sidi Muhammad fithrt anhand der koranischen Darstellung der Schopfung des
Menschen eine Erkldrung an, warum der Mensch Gott und dadurch auch die anderen
Menschen spiegelt. Dafiir gilt es zu erkennen, dass alle Menschen — auch die Prophe-
ten — aus demselben ,Material“ geschaffen sind. Die Vorrangstellung des Menschen
ist jedoch dadurch begriindet, dass er den ,Geist Gottes“ (rizh) und somit ein spezi-
elles Wissen in sich trégt. Die Epiphanie der gottlichen Existenz spiegelt sich fiir Sidi
Muhammad so im Menschen wider. Der Sufi muss daher erkennen lernen, dass sich
die gottliche Existenz ohne Unterschied in jedem Menschen widerspiegelt.

Es gibt keinen Unterschied zwischen den Propheten. Muhammad ist wie Moses und wie Jesus
und alle von ihnen, denn sie sind aus demselben Lehm! Daher sind auch Sie davon. Um das
zu verstehen, gibt es den Sufismus. Es ist nicht einfach fiir die Menschen, zu verstehen, was
ich sage, mein Lieber. Aber das ist, was Gott sagt! Nicht ich [lacht]. [...] Wissen Sie, die Engel
sind sehr heilige Wesen, eine sehr heilige Schopfung. Aber Er sagt ihnen: Ich will aus Lehm
den Menschen schaffen. Er macht es. Daher ist jeder heilig, sehr heilig [...]. Der Mensch trégt
die Botschaft von Jesus, er ist heilig, wie ich. Gott sendet den Geist zu ihm! Und die Engel ver-
neigen sich. — Nur Iblis, er sagt: nein! Und warum? Du schufst mich, ich bin besser als er. Was?
Warum? Du hast mich vom Feuer geschaffen und Du hast ihn vom Lehm geschaffen [lacht].
Gott sagt den Engeln: Schickt ihn weg (discharge him)! — Jeder, der Gott nicht folgt, verliert
alles. Daher mochte ich Thnen sagen, dass es fiir den Sufi wichtig ist, zu wissen, dass er nicht
mit der duferen Bedeutung aufhort. — Er geht ins Innere der Bedeutung. [...] Denn Gott sagt:
Als Ich geschaffen habe, habe ich Meinen Geist in diesen Lehm geschickt. Ja? Dann sagt
Er auch: Ich sende alles fiir dieses heilige Wesen (this holy one): Adam und Eva (Adam und
Hawa?). Keiner sagt hier, dass Adam Araber ist [lacht]. Er ist nicht arabisch. Er ist aus Lehm.
Gott sagt das: inni halikun basaran min ¢in, Lehm, fa-"ida sawwaituhu [blast demonstrativ]
wa-nafahtu fihi min rithi vom Geist Gottes. Er ist nicht einfach Mensch! Sondern Gott macht
Sie den Atem, den Geist, das Licht Gottes enthaltend vollkommen. [...] Daher sagt Er, dass
dieses menschliche Wesen, das Gott macht, sehr heilig ist, weil es das Licht Gottes trdgt. Er
befiehlt den Engeln, sagda zu machen [sich niederzuwerfen]. — Denn Er gibt ihm [dem Men-
schen] das Geheimnis. Er sagt den Engeln abi’uni bi-’asma’ — erinnert euch Meiner Namen!
Keiner [von den Engeln vermag das und so sagen sie] nur: (a ‘ilma la-na “illa ma ‘allamtana.
Wenn Du uns keine Lehre gibst, dann was? [lacht] Das ist geheim, mein Lieber. Ich gebe Ih-

nen etwas sehr Spezielles, um zu verstehen. Das finden Sie nicht in den Biichern.?

39 Dies.
40 Sidi Muhammad, 2015; zitiert K. 38:71-72 { Als dein Herr zu den Engeln sprach: ,Siehe, ich will aus
Lehm einen Menschen schaffen. Wenn ich ihn dann wohlgestaltet und von meinem Geist in ihn gebla-
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11.4 Das Kriterium: al-Furqan - Fahum Farasat

Wie ich aus unterschiedlichen Perspektiven aufgezeigt habe, ist der Sufismus wesent-
lich durch eine Reflexion dariiber charakterisiert, was Realitit ist, sein oder nicht sein
soll. In Ausrichtung auf eine gottliche Wahrheit stellt sich nicht nur die Frage, wie sich
diese manifestiert und welchen Zugang der Mensch zu dieser haben kann, sondern
auch, wie er/sie sich in Bezug auf die relativen Wahrheiten der Gesellschaft auszurich-
ten hat. Auch wenn Sufis sich mitunter durchaus polemisch und abgrenzend zu ande-
ren positionieren, beanspruchen sie gleichzeitig, den Koran in einer Weise zu lesen, die
dazu anleitet, Dualitdten in der Erkenntnishaltung zu iiberwinden. In Bezug auf die
sufische Koranauslegung definiere ich daher die ihr inhérenten performativen Dimen-
sionen als bedeutungsgenerierend.

Im Folgenden prisentiere ich nun die Aussagen der interviewten Sufis, die von
spirituell-hermeneutischen ,Kriterien“ sprechen, die sie aus ihrer Beschéftigung mit
dem Koran ableiten. Diese Kriterien nutzen diese Sufis als einen Orientierungsrahmen
in der Pluralitit der gesellschaftsreligiosen Interaktionen. So argumentiert Orug¢ Gii-
veng, dass es unbedingt notwendig ist, der jeweiligen Zeit und dem jeweiligen Kontext
entsprechend die im Koran angelegten unbegrenzten ,Wissenschaften der Welt“ zu
y2dechiffrieren®.

Im Koran gibt es zwei Formen von Informationen: ayat muhkamat (klar zu deutende Verse)
und ayat mutasabihat (mehrfach deutbare Verse) heiflen sie. Manche sind fiir alle Zeiten
und fiir alle Menschen notwendig [giiltig]. Doch manche antworten spezifisch auf einige
spezielle Situationen. Deshalb ist es fiir den Sufi, wenn er den Koran zu Rate zieht, notig zu
wissen, welche Sure, welche aya weshalb kam. Wenn man weif, warum, dann findet man die
tiefe Essenz fiir diesen Moment, in dem eine Sache notwendig ist, eine Antwort auf diesen
Moment. Zum Beispiel: Wahrend Hazreti Muhammad gelebt hat, gab es natiirlich Krieg. Mit
dem Krieg gab es manche Fragen und manche Bediirfnisse und so weiter. Und natiirlich gibt
Gott diese Gebote oder manche Fithrung an sie. Zum Beispiel, etwas so und so und so zu ma-
chen. Und all diese Dinge waren zu dieser Zeit notwendig! Fiir dieses Thema. Fiir heute gibt
es andere Kommentare, eine andere Perspektive. Der Sufi arbeitet daran, herauszufinden,
welche Perspektive heute fiir welche Sache existiert, und was notwendig ist. [...] Fiir Gott gibt

es die Essenz im Koran duferlich und innerlich.#

sen habe — dann fallt vor ihm anbetend nieder!* ¥, zur Weigerung des Iblis vgl. die Folgeverse K. 38:73—
86; zum Bezug auf Jesus und rih s.o. (Ahmad Dabbagh); zur Gleichheit der Propheten Jesus und Adam
und somit aller Menschen vor Gott vgl. K. 3:59; zum Schluss zitiert Sidi Muhammad aus K. 2:31-32
*é Und er lehrte Adam alle Namen, dann fiihrte er sie den Engeln vor und sprach: ,Tut mir ihre Namen
kund, wenn ihr wahrhaftig seid!‘ Sie sprachen: Gepriesen seist du! Kein Wissen haben wir — nur das, was
du uns lehrtest. Siehe, du bist der Wissende, der Weise* %

41 Orug Giiveng, 2016; verweist auf K. 3:7, zu der Ubers. von muhkamat und mutasabihat vgl. Bobzin, 2019;
zum Schlusssatz vgl. K. 57:3.
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Die Grundhaltung fiir eine solche Entzifferung der ,géttlichen inneren und &ufleren
Essenz“ ist fiir Oru¢ Giiveng die Einstellung, jede Erkenntnis als vorldufig zu verste-
hen und sich fiir neue Erkenntnisse offen zu halten, denn: ,Wenn Sie den Koran [jetzt]
lesen, dann verstehen Sie eine Sache. Nach zehn Jahren — gibt es eine spirituelle Ent-
wicklung und Sie lesen die gleiche Sure, das gleiche aya wieder und Sie verstehen eine
andere Sache. Dieser Erkenntnisgewinn geht mit einer inneren Transformation einher,
um schliefllich das ,Niveau zu erreichen, bei dem Gott einem hilft‘. Dann kann der
Koran in seiner Qualitit als al-furgan genutzt werden, um der ,4ufleren und inneren
Wabhrheit“ der Dinge gewahr zu werden und entsprechend handeln zu kénnen.

Deshalb muss der Sufi zu einem Mechanismus der Kriterien kommen. Uber den Koran sagt
man al-furqan. Das ist ein spezielles Wort: furgan, wissen, was gut ist und was nicht. Was ist
real, was ist nicht real. Es gibt einige ayat im Koran, [die besagen, dass] wenn jemand eine
gewisse Reife und spirituelle Entwicklungsstufe erreicht, dann gibt Gott ihm die Information,

was gut und was nicht gut ist.42

In dhnlicher Weise strebt Ahmad Dabbagh danach, die ,Wirklichkeit* als universales
Kriterium anwenden zu konnen, ,denn sobald Sie die Wirklichkeit kennen, sehen Sie;
Sie konnen alles iiberpriifen, ob es damit iibereinstimmt oder nicht. Wenn Sie diese
Wirklichkeit nicht haben, kann jeder alles sagen.“* Auch Husamuddin Meyer warnt
vor vorschnellen Beurteilungen und betont, dass ,der Sufi immer wieder neu schaut.
Er blickt nicht auf vergangene Dinge, sondern er schaut immer wieder neu: Wie ist der
Zugang?“44

Eine stérkere Verinnerlichung und Systematisierung dieses prozessualen sufischen
,Mechanismus der Kriterien vertritt Sufi Tabib. Er benennt eine solche offene, aber
kritische Wahrnehmungshaltung als Fahum Farasat, welche zu einer spezifischen
,inneren Kultur” fithrt. Wie so oft beschreibt er diese Fihigkeit als genuin usbekisch.
Dabei ist anzumerken, dass der Ausdruck Fahum Farasat auf zwei arabischen, fiir den
Sufismus zentralen Begriffen beruht. Fahm bezeichnet im sufischen Kontext ein tiefe
Qualitit des Verstehens (s. Kapitel 10.). Firasa ist ein Konzept, das eine ,scharfsinnige
Beobachtung” mit einer metaphysischen Qualitdt ausdriickt. Diya® ad-Din Ahmad b.
Mustafa al-Kamshanawi (gest. 1893/94) definiert in seinem Lexikon sufischer Begriffe
firasa als eine Eigenschatft, ,die demjenigen, der sie besitzt, die inhérente Klarheit ent-
schleiert, [...] [die] im Zustand der wahren Authentizitit [...] zur Zeugenschaft des
Geheimnisses hinter dem Geheimnis“s fiihrt.

42 Orug Giiveng, 2016; vgl. K. 2:53,185, 3:4, 8:29,41, 21:48, 25:1.
43 Ahmad Dabbagh, 2016.

44 Husamuddin Meyer, 2015.

45 Al-Kamshanawi, 2010, 412f; iibers. aus dem Arabischen Y. H.
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Sufi Tabib beschreibt Fahum Farasat in dhnlicher Weise als eine Einsicht, die unab-
hingig von den gesellschaftlichen Diskursen funktioniert und somit die Nursafardi-
Sufis befihigt, aus den Machtstrukturen und Wahrheitskonstruktionen der Gesell-
schaft auszutreten. Denn die ,Wahrheit der Gesellschaft“ ist fiir Sufi Tabib verginglich,
relativ bis unerheblich oder, wenn sie autoritire Strukturen aufweist, auch destruktiv.
Man muss daher der Wahrheit der Fahum Farasat kompromisslos folgen, auch wenn
die Gesellschaft diese ablehnen oder anfeinden sollte.

Die Gesellschaft hat vielleicht ein System der Diktatur oder die Gesellschaft ist bereits eine
sehr schlechte Gesellschaft geworden oder vielleicht ist sie sehr politisiert oder sehr mili-
tarisiert oder fanatisiert. Deshalb bleiben wir bei unserer Meinung. In diesem Fall gehen
wir nicht mit der Gesellschaft. Ja — wir haben unsere Meinung. Alles, was gut ist, alles was
schlecht ist — das Kriterium der Fahum Farasat ist eine wesentliche Sache in der Narsafardiya.
Denn diese Emotion, Fahum Farasat, gibt nur Gott. Zum Beispiel, — wir haben einen Men-
schen oder einen schlechten Menschen, aber wir sagen nicht: Du bist schlecht, Du darfst
nicht so sein etc. Nur durch unsere innere Energie handeln wir ihm gegeniiber. Als erstes
muss er mit unserer Kondition sehen, die Realitit, was gut oder schlecht ist. Nur zu sagen,
Du bist schlecht, Du musst so sein, so wie in den Religionen, das machen wir nicht. Zum
Beispiel gab es eine Situation in meinem Leben, als ein Mann kam und sagte: Ich trinke, ich
mache immer schlechte Dinge mit den Frauen und ich bin ein schlechter Mann. Was denken
Sie dariiber? Ich sagte: Kennen Sie den Vertrag mit Gott (‘ahd)? Er sagte: Nein. In dem Fall
haben Sie Recht — machen Sie alles, was Sie wollen. Auf seiner Ebene hat er Recht, nur dort
wird er fiir seine Taten biilen. Aber, wenn die Leute unsere Schiiler (murid) werden, werden
sie die Nursafardiya-Energie haben, das System der Nursafardiya, automatisch wird er gut.
Doch um bei seinem Verhalten Fahum Farasat zu entwickeln, braucht es mehr Zeit. Das ist

der elementare Beginn.*6

Der Sufi hat nach diesem Beginn, die Fahum Farasat als Maxime in seinem oder ih-
rem Leben aufrechtzuerhalten. Er/sie muss sie als gottliche Stimme, die Inspiration
(ilham) verleiht, ,bei jedem Schritt“ und ,tiberall* als gegenwirtig beachten (vgl. K.
50:16, 57:4). Fahum Farasat verleiht einen Weitblick, der durch die Beschéftigung mit
dem Koran entwickelt werden kann. Sufi Tabib erklirt, dass die ,Wissenschaft des Ko-
ran nicht dogmatisch ist, kein dogmatisches System ist. Sie entwickelt sich mit der
Entwicklung des Bewusstseins der Menschen. In dieser Hinsicht kann der Koran ,alles
dndern“. Dabei distanziert sich Sufi Tabib energisch von den ,Extremisten®, die ,die
Zeit von hinten betreten“ wollen und die Gesellschaft wie ,zu Zeiten des Propheten
Muhammad“ gestalten wollen. Der Koran aber ist fiir Sufi Tabib kein Gesellschaftsent-
wurf, sondern ein von Gott gegebenes ,komplexes und vollkommenes‘ Medium, durch

46 Sufi Tabib, 2015; zu seinem Hauptargument s.o. die Stellen zu al-furgan und vgl. im Weiteren K. 4:135,
16:92, 23:33—34; zum ‘ahd s. Kapitel 9.7.
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das man an seinem ,Bewusstsein arbeiten“ und den ,Blick iiberall hinwerfen kann“. In
dieser Hinsicht ist der Koran ,eine grof3e Quelle, [...] wenn der Mensch versteht, sich
diesem Buch zu widmen*“.47

11.5 Die Erziehung durch den Koran

Auch Siileyman Bahn widmet sich dem Koran als ,Anregung und Unterstiitzung* in
seiner Entscheidungsfindung. Hat er eine Frage, so ,schldgt er den Koran auf*, und
,hach einer kurzen Meditation“ liest er eine ,aya, die genau dort hinein passt‘. Doch
Stileyman Bahn versteht den Koran nicht einfach als Orakel, sondern sieht in seiner
gleichnishaften Ansprache eine ,Psychologie und Padagogik®, die den Menschen auf-
fordert, zu reflektieren und sich um eine ,Einsicht zu bemiihen. Auch fiir ihn korreliert
das Versténdnis des Koran mit der jeweiligen ,Bewusstseinsstufe“.8 Diese gilt es zu
kultivieren und zu entwickeln. Folglich ist auch das Entscheidungskriterium ,zwischen
richtig und falsch” unter die Maxime einer prozessualen Zuwendung zu setzen, die das
Positive anstrebt. Allerdings mahnt Siileyman Bahn zur Vorsicht bei entweder-oder-
Fragen. Auf meine Frage, was ,Gut und Bose fiir den Sufi sei“, antwortete er in auffal-
lend informellem Ton:

Jetzt magst mich wieder reinlegen, gell? [beide lachen] — Ja, ich glaube, wir haben in uns
diese Waage. Eigentlich wissen wir, was richtig und falsch ist. Meistens jedenfalls. Wenn es
Situationen gibt, wo wir es nicht wissen, dann miissen wir uns fiir eine Seite entscheiden,
und wenn wir dann bei der einen Seite sind, dann ist die Entscheidung abermals notig: rich-
tig oder falsch? Es wird sich dann herausstellen. — Was ist fiir den Sufi richtig und falsch? Gut
und bose? — Wir versuchen immer das Schone zu sehen, das Gute zu sehen, in einer Situa-
tion, die auf den allgemeinen Blick, ich meine jetzt gar nicht auf den ersten Blick, sondern
in der allgemeinen Sicht, vielleicht schlecht aussieht, so hat diese Seite doch etwas Schones,
und das muss ich erkennen lernen. Das, was schlecht ist, spiire ich meistens. Meistens ist es
etwas, was fiir mich schlecht ist oder fiir meine niahere Familie, fiir meine ndhere Umgebung
schlecht ist — [mir gefiihlt nahe] kann natiirlich auch mein Volk, oder von mir aus die ganze
Welt sein. [...] Diese positiven Aspekte gilt es wahrzunehmen und immer wieder zu sehen. —
Das heifdt hoggori auf Tiirkisch, also Schon-Sehen, eine Sache schon sehen. Hat zwar auch
sehr viel mit Schon-Trdumen zu tun, aber da muss man vorsichtig sein. Man soll sich die
Sachen nicht schon trdumen, sondern das Schone daran sehen, das Schone daran erkennen,

die positive Seite einer Sache erkennen.*?

47 Ders,;vgl. K. 2:2-7, 3:3, 6:104-105, 11:1, 12:1-3, 13:1-2, 14:1, 20:52, 21:10, 27:1-2, 31:1-5, 41:1-5 W a.

48 Siileyman Bahn bezieht sich hier wie Ahmad Dabbagh und Amat an-Nur auf den hadit der ,sieben
Buchstaben®, s. Kapitel 10.3.

49 Siileyman Bahn, 2015.
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Auch Basit Khan strebt eine ,Harmonie“ an, die das Weltliche, die dunya, aber auch das
Religiose, die din, umfassen soll. Um diese Harmonie zu finden, diirfe man sich nicht
von ,falschen Geschichten® leiten lassen, sondern muss sich allein auf die ,Wahrheit*
ausrichten, ,die besser als jede Kultur oder irgendeine Gemeinschaft* ist (vgl. K. 4:135).
Das Kriterium, um sich dieser iiber-gesellschaftlichen Wahrheit bewusst zu werden, ist
fiir Basit Khan der Koran in seiner Funktion als al-furgan, was er als ein rechtleitendes
Licht (vgl. K. 21:48, zu al-furgan s.o.) beschreibt, das zur selbstverantwortlichen Refle-
xion anregt:

Die beste Sache davon ist, dass wann auch immer man eine Entscheidung trifft, im Leben
oder was auch immer, Sie sich selber darin tiberpriifen, und Sie werden sich selber finden,
ob Sie richtig oder falsch sind. [...] Wenn Sie sich selbst in dieser Sache iiberpriifen konnen,
dann konnen Sie sagen, dass ich auf dem rechten Weg (as-sirat al-mustagim) oder auf einem
falschen Pfad bin. In welcher Sache auch immer kann Sie das beeinflussen. Es kann Sie mehr
zum Nachdenken anregen oder iiber Dinge bewusst machen, wenn Sie wissen, dass Gott Thr

Zeuge ist, und dass Sie die Dinge angehen, wie sie zu machen sind.>°

Amat an-Nur geht davon aus, dass der Mensch auf unterschiedlichen Ebenen nach Be-
deutungen sucht, die fiir sich gesehen auch berechtigt sind. ,Aber das Bedeutungs-
vollste ist das, was das Wirklichste ist.“ Die ,Sufis, die Wissenden® ,verstehen, was die
Wahrheit ist“. Der Zugang zu diesem ,Wirklichem* eroffnet sich fiir Amat an-Nur durch
die ,Erinnerung“ (dikr), die nach dem Koran ,Zufriedenheit fiir die menschlichen Her-
zen“ (vgl. K. 13:28, 17:82) verleiht. Nach Amat an-Nur ist es ,im Chaos im Leben hier
auf Erden sehr einfach fiir uns, beunruhigt zu werden, verwirrt zu werden“.5! Um aber
die ,Ausgeglichenheit im Selbst wiederzuerlangen, die Balance und die Harmonie*
muss man in den ,dikr Allah tauchen®.52

Ibrahim Hussain betont es zwar als einen Verdienst, den Koran auswendig zu ler-
nen, doch die ,Wichtigkeit des Koran“ liegt woanders, denn sein ,Zweck [...] war nie
Information®. Der Koran ist vielmehr das ,Seil Gottes, das die Verbundenheit mit Gott
als ein ,Mittel der Erlésung und Sicherheit“ symbolisiert. Dariiber hinaus ist der Koran
als eine Instruktion des Kontemplierens zu verstehen, um die ,Verinnerlichung“ des
Koran und somit eine personliche ,Transformation“ zu erreichen. Auf diese Weise ent-
halte der Koran auch das Potenzial, ,uns wirklich zu vereinen“. Dann wird der Koran
ein ,Manual dariiber, wie wir unser Leben zu leben haben“. Die sari*a regelt fiir Ibra-
him Hussain nicht das gesellschaftliche Miteinander, sondern legt dar, ,wie Sie Gott

50 Basit Khan, 2014; zum sirat mustaqim vgl. K. 1:6, 2:142,213, 3:51,101, 4:175, 5:16, 10:25, 19:36, 24:46,
37:117-118, 42:52, 43:43,61-64, 67:22 u. a,; zum gegenteiligen ,falschen Pfad“ vgl. z. B. K. 6:39, 16:76;
zur Zeugenschaft Gottes und dem daraus resultierenden Bewusstsein und Handeln vgl. K. 4:33, 5:111,
9:107, 10:61, 12:66, 16:91, 22:17, 28:28, 29:52, 34:47, 46:8, 59:11, 85:9 u. a.

51 Vgl. K. 6:23, 7:179, 14:43, 22:2, 26:225, 50:5, 70:36—-37, 72:6, 101:4.

52 Amat an-Nur, 2015; vgl. K. 94:1-8.
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anzubeten haben®. Das erfordert zwar auch das Tun ,guter Handlungen®, primér geht
es aber darum, die ,Wirklichkeit (reality, hagiga)“ zu erreichen und zu ,visualisieren®.53
11.6 Die Entwicklung der sufischen Perspektive

Mitra Asadi vertritt eine dhnliche, jedoch stirker bildhafte Perspektive zu sari‘a und
hagiga:

Alle, die sich auf dem Gipfel des Berges der Wahrheit treffen, haben den richtigen Pfad ge-
funden und hinter sich gebracht. Der Gipfel der Wahrheit ist eigentlich der dritte Schritt — er
heifdt hagiga. Hier gibt es kein Selbst oder Ego, kein Falsch oder Richtig mehr, hier ist alles
Gott. Es gibt nichts au8er Gott.5*

Um das zu verdeutlichen, greift sie die Geschichte von Moses und al-Hidr wieder auf,
die sie bereits als ein Gleichnis der sufischen Lehrer-Schiiler-Beziehung genannt hat (s.
Kapitel 10.5).

Eines Tages fragte Moses Gott, ob es einen Menschen gibe, der naher als er selbst zu Gott sei.
Er wollte ihn treffen. Das sei nur an dem Ort méglich, wo der trockene Fisch wieder lebendig
wird. Dort hat er Hazrat al-Hidr, den lebendigen Propheten getroffen. Der Prophet Moses
wollte bei ihm bleiben und von ihm lernen, aber Hazrat al-Hidr, Friede sei auf ihm, meinte,
dass er das nicht konne, weil das, was er mache, schwer zu verstehen ist. Es begab sich nun
so, dass nach ein paar Tagen der Prophet Moses nicht mehr mit ihm reisen durfte, weil er mit
dem Fragen nicht authéren konnte. Der eigentliche Grund war die unzuldngliche Kapazitit
des menschlichen Verstandes (‘agl) im Vergleich zur realen Gréfle der Wahrheit. Die Katego-
rien richtig und falsch bei der Waage der Gerechtigkeit Gottes sind ndmlich viel feiner und

eigentlich jenseits unseres Verstandes.55

Fiir Sah Halili ist die Entscheidungskraft des Menschen, ,zwischen Gut und Bése zu un-
terscheiden’, eine von Gott verliehene Eigenschaft. Um aber diese Qualitét des furgan
(vgl. K. 25:1, s.0.) zu verwirklichen, muss man auf das ,Innere, den Geist, auf die Essenz,

53 Ibrahim Hussain, 2015; zum Gesamtargument vgl. K. 3:103,112; zitiert aus K. 4:82, 47:24 a-fa-la

yatadabbariana al-qur’an und iibersetzt als ,warum kontemplieren sie nicht tiber den Koran?*; zitiert
aus K. 2:73,242, 6:151, 12:2, 24:61, 40:67, 43:3, 57:17 la‘allakum ta*qilina und tibersetzt als ,damit ihr
euren Intellekt nutzt*, erklirt dies als ,man muss seine intellektuellen Fihigkeiten und Kapazititen mit
dem Koran nutzen*.

54 Mitra Asadi, 2016; vgl. K. 7:143, 13:17; zu den drei Schritten $ari‘a, tariga und hagiqa s. Kapitel 7.1;

Asadi bezieht sich wie Sufi Tabib auf al-Hallag, der fiir sie ,im dritten Schritt war. Er war in Einheit mit
Gott, ohne nafs“; vgl. dazu die drei Ebenen Gottes bei Sufi Tabib, Kapitel 10.17.

55 Mitra Asadi, 2016; zu Moses und al-Hidr vgl. K. 18:65-82.

Publikation im Sinne der CC-Lizenz BY 4.0




Die Entwicklung der sufischen Perspektive |

auf den Kern des Seins horen“. Dann wird man auch ,immer den richtigen Pfad“ (vgl.
K. 8:29) wihlen. Um dies zu erreichen, gilt es zwar, die destruktiven Eigenschaften der
nafs zu beseitigen, man soll sich aber auf differenzierter Weise ihrer verschiedenen,
auch lebensnotwendigen Qualitdten bewusst werden.

Die Seele muss Ego schaffen und das Ego muss den Korper erschaffen, damit wir hier le-
ben. Ohne das Ego konnen wir hier nicht leben. Aber dieses Ego, dieses Ego schaffen wir in
unserem Egoismus. Doch dieser Egoismus wird Sie abhalten, zu sehen, was der Kern Thres
Daseins ist. Es ist nur wie ein Vorhang, der vor das Ego tritt und Thnen nicht erlaubt, dass
Sie sehen, was gut ist. [...] Wenn Sie ihn zerstoren, dann konnen Sie den Kern Thres Herzens
sehen, dann konnen Sie ihr Herz sehen und Ihr Herz wird Thnen immer sagen, was gut ist
und was bose ist.56

Auch Baba Mondi sieht den Koran in seiner Qualitit als al-furgan als das Kriterium,
Fehler zu vermeiden. ,Es geht um das Ego einer Person. Der Mensch hat keine Feinde
auf der Welt. Der wichtigste Feind des Menschen ist das eigene Ego.“ Fiir Baba Mondi
,beweist der Koran, sobald man die erste Seite aufschldgt, dass dieses Buch fiir die Men-
schen bestimmt ist, die denken* (vgl. K. 2:2,44,164,170-171,242 u. a.). Um das Ego zu
iiberwinden, miisse man eine spezifische, solidarische Logik entwickeln, zu welcher
der Koran und — wie Baba Mondi hier besonders betont — auch der Prophet auffordere:

Du Mensch mit Verstand (Hirn, Denken), stof3e dir das Messer in dich selbst und tu
dir das an, was du anderen antuen wiirdest. Du Mensch mit Verstand, stof3e das Messer
in dich. Das, was dir weh tut, tut auch Mir weh.57

Um zu einer Entscheidung zu kommen, ist es fiir HesSmat Riazi wesentlich, ,auf
das grofle Ganze“ beziehungsweise ,auf die Dinge von einem hoheren Standpunkt aus*
zu blicken. Dies sei die ,Linse der wahdat al-wugid‘, die ein ,Zusammenspiel“ von
,horizontalen und vertikalen“ Bedeutungsebenen ermoglicht. Es ist also die Perspek-
tive, die entscheidend ist: Blickt man ,von unten auf einen Berg, dann sehen Sie einen
gewaltigen Berg“. Blickt man aber von seinem Gipfel aus auf die Dinge, so ,sehen Sie,
dass das alles wie nichts, also sehr winzig ist“. Diese Perspektive ist fiir ihn sowohl das
Kriterium fiir die Interpretation des Koran als auch der gesellschaftlichen Interaktio-
nen. In beiden Bereichen gilt es, die ,beste Bedeutung zu wéhlen*.

Das Wort husna; einige Leute interpretieren oder definieren es in einem sehr limitierten Sinn,

aber husna oder ihsan bedeutet grundsitzlich, die Schonheit zu verbreiten — tiberall. Oder

56 Sah Halili, 2016; vgl. K. 41:33-34.

57 Baba Mondi, 2018; vgl. K. 2:72—73. Der anwesende Derwisch fiigt hier noch hinzu, dass ,ein schlechtes
Wort“ wie ein ,Messer” sei und man daher immer aufrecht sprechen muss, vgl. z. B. K. 5:58, 49:12. Nach
Baba Mondi hat der Prophet gesagt: ,Alles was logisch ist, gehort mir. Alles was nicht logisch ist, ist nicht
meines und nicht nennenswert.
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das Wort sarab, wenn Sie es definieren wollen, basierend auf dem beschriankten, limitierten
Ausdruck, der Art der islamischen Juristen, wiirden Sie es als etwas iibersetzen, das, also wenn
Sie es trinken und Sie davon betrunken werden, absolut verboten und haram ist. Aber wenn
Sie die Bedeutung begreifen, welche die ‘urafa’ daraus ziehen, dann ist es ein Instrument, um
Gottesnéhe (qurbat Allah) zu erreichen. Das ist eine andere Bedeutung, die sarab hat, und das
hat dann andere Regeln. Was wir machen sollten, ist, einen Vers des Koran zu nehmen, und zu
sagen: Sie miissen ahsan wihlen: Was ist das Beste? In Jeglichem miissen Sie das Beste wihlen,

und unter dem Besten miissen Sie das Beste des Besten withlen, also — ahsani [-husn.>8

11.7 Die ganzheitliche Aufrichtigkeit des ihsan

Muhammad ad-Darqaw1 betrachtet wie Hesmat Riazi und andere Sufis iksan als ein
Kernelement des Sufismus. In Bezugnahme auf dem bekannten hadit, nach dem Gab-
riel den Propheten nach der Bedeutung von islam, iman und ihsan befragt,> definiert
Muhammad ad-Darqawi ihsan als das Bewusstsein, ,Gott zu dienen, als ob man Ihn sehe*.
Das ihsan des Koran ist fiir ihn jedoch nicht nur als Aufrichtigkeit in der Glaubenspraxis,
sondern auch im zwischenmenschlichen Miteinander zu verstehen. Denn der Koran legt
das Verhalten der Menschen, ihre Beziehung zu Gott und miteinander auf drei Zeitebe-
nen dar und gibt die ,Information, was vor euch war (habar ma qablakum), zweitens die
Regeln zwischen euch (hukmu ma bainakum) und drittens, die Information, was nach
euch ist (habar ma ba*dakum)*. Um diese drei ,Konzepte“ der aufrichtigen ,Interaktion
verstehen und umsetzen zu konnen, gilt es, die Gemeinschaft mit seinem/r Lehrer:in,
aber auch mit ,seinen Mitschiilern zu pflegen. Auf diese Weise erzielt der Sufi eine Kul-
tivierung seiner ,Charakterziige“ (afldq) und nihert sich dem ,Wissen* an, das ,bei Gott
ist“, das aber auf intellektuellem Wege ,schwer zu erkldren ist“. Zur Bekraftigung seines
Arguments fithrt Muhammad ad-Darqaw1 den folgenden Koranvers an:

£ Harre geduldig aus mit denen, die ihren Herrn anrufen am Morgen und am Abend, um
seine Ndhe anzustreben! Wende deine Augen nicht von ihnen ab, um zu streben nach dem
schonen Schein des Lebens hier auf Erden! Und gehorche nicht dem, dessen Herz wir ver-

gessen lieBen, unser zu gedenken, der seiner Lust und Laune folgt und maflos handelt! §60

58 Hes$mat Riazi, 2016; zu denen, die ,das Beste wihlen (alladina ahsanu al-husn), vgl. K. 10:26, 53:31;
zu husna vgl. K. 4:95, 7:137,180, 9:107, 13:18, 16:62, 17:110, 18:88, 20:8, 21:101, 41:50, 57:10, 59:24,
92:6,9; zu thsan vgl. K. 2:83,178,229, 4:36,62, 6:151, 9:100, 16:90, 17:23, 46:15, 55:60; zu Sarab in der Be-
deutung einer lebensspendenden Qualitit, einer andersweltlichen Gottesnihe, aber auch Gottesferne
vgl. K. 2:259, 6:70, 10:4, 16:10,69, 18:29, 35:12, 38:42,51, 76:21, 78:24; zu weiteren Formen von Saraba
vgl. K. 2:60,93,187,249, 7:31,160, 19:26, 23:33, 26:155, 52:19, 54:28, 56:55,68, 69:24, 76:5-6, 77:43; zur
Gottesnihe vgl. z. B. K. 9:99; zur Verbindung zwischen Trinken und Gottesnéhe vgl. K. 83:28.

59 Vgl. Sahih al-Buhari 50 https://sunnah.com/bukhari/2, letzter Zugriff: 12.06.2023.

60 Muhammad ad-Darqawi, 2016; zitiert K. 18:28 wa-sbir nafsaka ma‘a lladina yad‘una rabbahum bi-l-
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Amat an-Nur wiederum spricht der gesamten ,muslimischen Gemeinschaft* eine ,spe-
zielle Funktion® zu. In Bezug auf den Koran (vgl. K. 60:5-7) muss diese ,vorbildhaft fiir
den Rest der Menschheit“ sein, um ,die Menschheit dazu aufzurufen, was gut ist, und
abzuhalten (barring) von dem, was destruktiv ist“.6 Doch Amat an-Nur fragt darauthin:
,Wer aber ist bewusst Muslim, wahrhaft Muslim?“ und antwortet:

Wahrhaft Muslim zu sein bedeutet, sich dem Géttlichen vollkommen hingegeben zu haben.
Doch das kommt nur von einer drastischen Transformation des eigenen Bewusstseins. Es ist
nicht blof8 durch das Lesen der sahada, dass wir sagen konnen, dass wir perfekte Muslime
geworden sind. Muslim zu sein, benétigt eine bewusste Anstrengung (dedicated effort) hin
zur Selbsttransformation, und eine Bewegung von personlicher Selbstheit (selfhood) hin zu
gottlicher Selbstheit.62

Wie He$mat Riazi definiert auch Amat an-Nur ifsan als ein ,Agieren in der moglichst
schonsten Weise“. Sie deutet Ibn al-“Arabis tahallug bi-’ahlag Allah als Anregung, durch
,das Aufsaugen (imbibing) der gottlichen Qualitdten und Tugenden® die ,gottliche Weise
in Ihnen selbst zu schaffen®. Der Koran gibt auf einer ersten Ebene vor, wie der Mensch
»innerhalb der Grenzen fungiert, was erlaubt und was bestimmt ist“. Das koranische
Prinzip des iisan aber lddt zum ,Weg des dariiber-hinaus-Gehens* ein. Das meint, das
zu ,tun, was noch besser ist, also das Ubertreffen (excelling) im Tun von Gutem*.

Das Tun von Gutem ist im Generellen das Ausiiben von Tugenden wie: Grof3ztigigkeit, Mit-
gefiihl, Freundlichkeit, Sympathie, Vergebung. Das ist das Tun von Gutem. Gott sagt im Ko-
ran: Wenn dir irgendeine Ungerechtigkeit angetan wird, dann hast du das Recht, dieselbe Art
des Unrechts einem anderen, der dir Unrecht getan hat, zuzufiigen, ja, als Vergeltung. Aber
gleich danach sagt Gott: Wenn du vergibst, dann ist das besser fiir dich.53

Da Gott sich im Koran als ,maliki yaumi d-din, als der Besitzer (possessor) des Tages
der Vergiitung“ vorstellt (vgl. K. 1:4) und ,Gott Selbst der Gerechte* (al-‘Adl; vgl. z.B.
K. 6:115) ist, ist nach Amat an-Nur die ,Gerechtigkeit ein sehr wichtiger Pfeiler in der
islamischen Lebensart und muss um jeden Preis aufrechterhalten werden*. Fiir sie be-
deutet die koranische ,Dimension der Gerechtigkeit, gerecht zu sein, sogar wenn Sie

gadati wa-l-‘astyi yuridana waghahu wa-la ta*du ‘ainaka ‘anhum turidu zinata l-hayati d-dunya wa-la
tuti®man agfalna galbahu ‘an dikrina wa-ttaba‘a hawahuwa-kana ‘amruhu furutan; Ubers. Bobzin 2019;
vgl. dazu auch K. 6:52, worauf Muhammad ad-Darqawi auch in Bezug auf tazkiya verweist, s. Kapitel 9.9.

61 Vgl. K. 2:104,110, 3:79, 7:157,199, 9:71,112, 16:90-91, 22:41, 24:21, 29:45-46, 31:17, 41:33 U. a.

62 Amat an-Nur, 2015; zum sich-hingegeben-Haben (muslim) vgl. K. 2:128-136, 3:19-20,52,67,102, 12:101,
27:31,81; zum Heucheln, gldubig zu sein, vgl. z. B. K. 9:81; zur Transformation des Menschen hin zur
Gottesnihe vgl. K. 2:118, 8:72—75, 16:102, 17:19, 21:87-88,105-107, 22:78, 33:35, 72:14, 88:8—10 u. a.

63 Dies,; vgl. K. 2:178-179, 5:45, 16:125-128, 17:33-37, 24:22, 42:40—43.
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sehen, dass es gegen Ihre eigene Begiinstigung geht, oder Ihren eigenen Vorteil, aber
Sie den Part der Gerechtigkeit und Fairness [dennoch] verfolgen“.64

Radiya al-“Alawi fithrt — wie an anderer Stelle Amat an-Nur (s. Kapitel 8.3) — den
hadit an, dass der ,Prophet der wandelnde Koran war“. Da das ,Verhalten des Prophe-
ten wie das seiner Gefahrt:innen vollkommen“ war, gilt es dem nachzueifern. Daher
muss ,das Verhalten eines jeden ebenso sein, als ob er ein gehender Koran ware* (vgl.
auch K. 65:10-11). Denn der ,Koran deckt alles ab, wie sich der Mensch zu verhalten
hat: nicht tratschen und liigen; amana (Vertrauen) ist sehr wichtig, zum Beispiel: Ich
gebe ihnen Geld, und Sie geben es mir zuriick, also Korrektheit, Ehrlichkeit. 65

Auch Husamuddin Meyer folgt dem Prinzip des iksan in der Hinsicht, das ,best-
mogliche Beispiel“ zu sein und ,das Beste zu tun, mit jedem Menschen, in jedem Mo-
ment“. Wie Radiya al-“Alaw1 betont er die ,Aufrichtigkeit, Ehrlichkeit und Vertrau-
enswiirdigkeit“ als Ausgangslage des ,Guten Tuns“, das der Koran fordert. ,Muslim*
zu sein heifdt fiir ihn, ,den Frieden anzustreben“ und eine Gesellschaft zu formen,
»um sich gegenseitig zu unterstiitzen und dementsprechend ein friedvolles und gutes
Leben im Dienst Gottes zu leben“ (vgl. K. 25:63, 28:55, 43:88-89). In dieser Hin-
sicht ist es fiir ihn bedeutungsvoll, dass al-amin (der Vertrauenswiirdige) die ,erste
Eigenschaft des Propheten“ war, die der Heuchelei (an-nifaq, vgl. K. 9:77,97,101 u. a.),
,Liige und Unehrlichkeit“ entgegenstehe. Um all das zu vermeiden, muss man sich
in ,Aufrichtigkeit, Grof3ziigigkeit und Gastfreundschaft” iiben. Diese Eigenschaften
haben ihn vor seinem Konvertieren nicht nur ,sehr beeindruckt®, sondern leiten nun
auch seine Arbeit in der Gefiingnisseelsorge. Husamuddin Meyer argumentiert mit
dem Koran, dass man den Menschen, der per se fehlbar ist, nicht verurteilen diirfe
(vgl. K. 4:28, 43:88-89), sondern sich bemiihen soll, ihm Heilung und Frieden zu
bringen.

Ich nutze den Koran vorwiegend als liturgisches Mittel. [...] Es ist eine der wichtigsten Maf3-
nahmen im Gefingnis, finde ich, dass man den Koran in der Gemeinschaft rezitiert. Also ent-
weder zusammen, gemeinsam — oder man rezitiert und die anderen sitzen da und horen zu
und genief8en das und sagen mir nachher, so wie es ja auch im Koran heifit: a-la bi-dikri llahi
tatma’innu [-qulib — mit dem Gottesgedenken werden die Herzen beruhigt. Dieses Gottesge-
denken kann natiirlich unterschiedliche Formen haben. Entweder rezitiert man gemeinsam
la "ilaha *illa llah oder man rezitiert [den] Koran. Die Leute sagen mir nachher immer, dass
das unheimlich gut getan hat, sie sich jetzt in einem guten Zustand befinden. Denn der Islam

wird von Herz zu Herz tibertragen, und wenn man durch die Rezitation einen guten Zustand

64 Dies.; zur Aufforderung zu Gerechtigkeit und Ehrlichkeit vgl. K. 2:282, 4:58, 5:8, 6:152, 7:159,181,
16:90-92, 42:15, 49:9—12, 65:2, 82:7—9; zum Schluss verweist sie auf K. 4:135.

65 Radiya al-*Alawi, 2016; vgl. K. 4:29, 24:19, 49:12, 60:12, 68:11-13, 104:1 u. a.; zum Vertrauen (amana),
das Gott dem Menschen iibertragen hat, vgl. K. 33:70-72.
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bekommt und den guten Zustand auch verbreitet, dann hilft es den Gefangenen mehr als

jeder intellektuelle Unterricht. — Das ist einer meiner Hauptmethoden im Gefingnis.56

Husamuddin Meyer sagt nicht, dass es keine ,verurteilungswiirdigen Handlungen“ ge-
ben wiirde, auch miissen Mafinahmen gesetzt werden, um ,die Gesellschaft zu schiit-
zen", aber dennoch sollte jede Person, selbst wenn sie eben etwas ,Verurteilenswertes*
getan hat, immer wieder neu als Mensch gesehen und behandelt werden.

11.8 Der koranische Appel zum Mitgefihl

Auch Orug Giiveng sieht ,den Respekt gegeniiber dem anderen, die Geduld, die Tole-
ranz, das Teilen, das Mitgefiihl“ als die ,menschlichen“ Voraussetzungen, ,rahmat Allah*
(die Barmherzigkeit Gottes) zu erlangen (vgl. K. 2:155-157,21:83-88,107, 30:21-22,36
u. a.) und in dieser Welt zu verwirklichen.

Natiirlich gibt es manches Verhalten, Prinzipien des rechten Verhaltens. Nicht nur religios,
sondern auch humanistisch: die Prinzipien, wie Menschen in Harmonie miteinander leben
kénnen. Das ist eine Grundlage [des Koran]. Der Respekt vor der Vernunft des anderen. Und
das rechte und sanfte Verhalten gegeniiber dem anderen, den anderen helfen, einige Quali-
tdten mit anderen teilen, die Aggression kontrollieren, den Zorn kontrollieren, den Hass kon-
trollieren. Alles erreichen: Eine hohe Qualitit leben — das ist wichtig, und dass unsere nafs
in die Resonanz mit der Seele kommt. Wenn nafs bei riuh ankommt, dann ist die Seele bei
Gott (ruh bende Allah) [klatscht]. Die Seele erreicht Gott: Wenn nafs bei rih angekommen
ist; zusammen verstehen und fiihlen sie Gott; das ist moglich. Der dafiir notwendige Beginn
ist, humanistisch zu leben. Fiir dieses Verhalten ist das Mitgefiihl sehr wichtig. Mitgefiihl ist

komplett kontrér zum Egoismus.5”

Orug Giiveng betont aber mit Nachdruck, dass nur eine tatsichlich verdnderte Lebens-
fithrung rahmat manifestiert und zu einer erweiterten Erkenntnis fithrt. Auf Koran 4:32
verweisend erklart er: ,Gott sagt: Wenn ihr sehr aufrichtig und ehrlich befolgt, was ihr
gelernt habt, gibt euch Gott etwas anderes. Deshalb will Gott, dass, wenn jemand etwas
lernt, er das auch praktiziert. Nicht nur verstehen, nicht nur Theorie [lacht].“68

66 Husamuddin Meyer, 2015; zitiert aus K. 13:28, s. dazu auch Kapitel 9.11, 11.5.

67 Orug Giiveng, 2016. Er stellt die negativen Eigenschaften und das gewaltvolle Vergehen in Verbindung
mit und auf eine Ebene der Beigesellung (sirk), die Gott nach K. 4:48 nicht verzeiht; zur koranischen
Verurteilung von Gewalt und Aggression vgl. K. 2:84-85, 4:92-97, 5:30-32, 28:19 u. a.; zum Leben der
yhohen Qualitat vgl. K. 2:177, 13:29, 16:2,102, 17:85, 32:9, 40:15, 42:52, 53:1—18, 66:12, 70:3—7; zum
Potenzial der ,Seele” in der Harmonisierung von nafs und rih Gott zu erreichen vgl. K. 89:27—-30 und
15:29, 38:72, 56:88—-89, 58:22.

68 Ders.
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Basit Khan, der sich durchaus polemisch gegeniiber anderen positioniert, definiert
die koranischen Anforderungen an den Menschen in einer dhnlich humanistisch-plu-
ralistischen Weise wie Orug Giiveng: ,Der Koran sagt, dass wir alle Kinder Adams sind.
[...] Richte also kein Unheil in der Welt an.“ Der Koran lege das deutlich dar, iibertrage
aber die volle Verantwortung dem Menschen.®® Eine wichtige Mafinahme, um kein
Unheil in der Welt (fasad fi-l-ard) anzurichten, sei fiir Basit Khan, Stolz und Selbst-
tiberhhung zu vermeiden (vgl. z. B. K. 28:4-6) und ,freigiebig zu sein‘. Selbst ,ein
stolzes Wort steht uns nicht zu.“ Basit Khan subsumiert, dass die wesentliche Botschaft
des Koran die ,Priifung Gottes* ist, die vorgibt: ,Uberwindet eure Egos und gebt euch
Gott hin“ (vgl. z. B. K. 3:19). Dies verlangt aber eine entsprechend offene Einstellung
zu den Mitmenschen.

Die Menschen? Gott schuf die Menschen, um einander zu kennen. Auf jeden Fall, Gott will, dass
sie einander kennen. Auch von verschiedenen Kulturen, verschiedenen Traditionen, um einan-
der zu kennen. Gott gibt in die menschliche Natur, dass es einen Gott gibt. [...] Im Islam ist jedes
Kind als Muslim geboren. Aber durch den Einfluss, durch die Gesellschaft und so weiter, werden
sie kafir. [...] Die Grundlage des Koran ist, die gesamte Welt zu vereinen. Alle zu vereinen, um die
Wahrheit zu kennen, um der Wahrheit nahe zu kommen — von Gott, von dieser Welt. Sie kénnen
nicht sagen, dass man nur diese Welt nimmt und Gott weglésst. Es ist die Balance dieser Dinge,

wenn Sie die Balance halten zwischen Ihrem Leben und Ihrem spirituellen Leben.”®

Auch Ibrahim Hussain hebt wie Basit Khan und andere der befragten Sufis vor allem
den Stolz als Ursprung vieler ,Probleme* hervor. Die koranische Warnung verweist
hierbei auf den Satan als Gegenprinzip der Menschlichkeit (vgl. K. 12:5, 35:6, 43:62).

475

Der Mensch darf eben nicht ,$aitani, sondern soll sich den gottlichen Eigenschaften
annédhernd ,rabbani (vgl. K. 3:79)" werden. Des ,Teufels Falle“ (vgl. K. 2:168,208, 24:21
u. a.) sind vor allem die ,eigenen Begierden® (vgl. K. 4:120,135, 7:176, 25:43, 59:16 u. a.).
Folglich darf der ,einzige Krieg, um den wir uns kitmmern sollen, der Krieg gegen un-
sere eigenen Begierden sein (gihad)“. In einem néchsten Schritt fordert der Koran aber
auf, ,iiber andere Leute zu reflektieren” und ,positiv auf sie zu schauen*.

69 Vgl. K. 2:30, 13:25, 17:70-71, 36:60-61, 38:28—29 u. a.

70 Basit Khan, 2014; zur Hingabe und zum Priifen vgl. K. 2:143, 3:154, 5:48, 8:17, 9:49, 11:7, 16:92, 18:7-9,
20:85,131, 27:40,47, 29:2—3, 47:4,31, 67:1—2, 72:17 u. a.; verweist fiir das einander-Kennenlernen als
Schopfungsgrund auf K. 49:13; in Bezug auf den angeborenen islamischen Monotheismus bezieht er
sich auf einen hadit, der sich wiederum auf K. 30:30 bezieht, vgl. Sahih Buhari 1359 https://sunnah.
com/bukhari/23 wie auch Sahih Muslim 2658b-g und 2659a https://sunnah.com/muslim/46, letzter
Zugriff: 12.06.2023; zur Balance zwischen innerweltlichem und spirituellem Leben vgl. K. 2:168,223,
3:117, 4:129, 5:88, 6:32, 7:31-33,51-53, 8:69, 10:24,59, 16:114-116, 24:37, 26:18-31, 47:36-38, 57:20,
62:9, 80:1-10,17—42 u. a.

71 Zum Konzept des rabbani-Werdens im Sinne der Aneignung der gottlichen Eigenschaften in Bezug auf
K. 3:79 bei Razbihan al-Baqli vgl. Coppens, 2018, 254.
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Gott sagt, dass Gott keinem Menschen Ungerechtigkeit antut, aber der Mensch tut sich selbst
Ungerechtigkeit an. Der Koran sagt: ya [“aiyuha) lladina ’amanu ta‘dila ‘dilu, wir miissen
gerecht sein. Der Koran befiehlt uns, instruiert uns, dass wir gerecht sein miissen. Der Koran
sagt uns auch, dass wir immer ehrlich und transparent sprechen miissen, denn das ist Teil der
Gerechtigkeit. Der Koran sagt uns, vom Liigen Abstand zu halten.”

Ibrahim Hussain betont, dass der Koran Gewalt verurteilt und dariiber hinaus vermit-
telt, ,dass Gewalt die Sprache der Unartikulierten ist“. Fiir ihn fordert der Koran also
vom Menschen, ,iiber die Schépfung zu reflektieren“ und ,niemanden zu schaden®.
Denn ,Gott liebt die nicht, die Gewalt ausiiben, die Ungerechtigkeit ausiiben. Gewalt
ist zulm! Gewalt ist Ungerechtigkeit! Gott sagt: (@ yuhibbu z-zalimin“ (aus K. 3:57,140,
42:40). Ibrahim Hussain verweist zusétzlich auf Koran 2:30-31: Hier zweifeln die Engel
bei der Schaffung des Menschen, seine Gewalt fiirchtend, an Gott. Gott aber antwortet,
dass sie nicht wissen und nur er weif3. Ibrahim Hussain deutet das in der Hinsicht, dass
,Gott wusste, dass nicht jeder einzelne Mensch Blut vergiefien wird“. Um also von ,der
Gewalt Abstand zu halten*, ist es wesentlich, die eigene Perspektive auf den Menschen
zu reflektieren und zu erkennen, dass ,die meisten gesetzestreue, friedvolle Leute sind“.

Dariiber hinaus haben die ,Muslime“ fuir Ibrahim Hussain aber ,eine hohere Auf-
gabe“ fiir das globale, harmonische Zusammenleben, weil sie ,beanspruchen, an den
Koran zu glauben®. Das heif$t fiir ihn, dass die Muslim:innen ,noch mehr unbedingtes
Mitgefiihl verbreiten“ sollten. Dafiir miissen sie ,ihre Religion reflektieren und ih-
ren ,Charakter fiir sich selbst sprechen” lassen. Denn ,Handlungen sprechen lauter
als Worte.“ Hierbei geht es fiir ihn nicht nur um ein aktives, diskursives Gegenwirken
gegeniiber ,Extremisten, die unsere Religion kidnappen, sondern um einen umfas-
senden Einsatz fiir das Wohl der anderen. Denn nach dem Koran ist es alleine das, was
in dieser wie in der ndchsten Welt Bestand hat:

Wenn jemand Gutes in seinem Leben tut, dann wird ihm Gutes zuriickgegeben werden. Der
Koran erwihnt auch, dass, wenn jemand Gutes in seinem Leben macht — wer auch immer,
jeder Mensch, sie werden diese Investition des Guten sehen, die sie in dieser Welt gemacht
haben: fa-man ya‘mal mitqala darratin hairan yarahu, sagt Gott im Koran. Das Gute, das Sie
spenden, das werden Sie sehen, sagt Gott. Das ist die Realitdt. Der Koran sagt das so, um mich

und Sie zu ermutigen, in das Gute zu investieren.”

72 Ibrahim Hussain, 201 5; verweist zuerst auf K. 10:44; zitiert dann aus K. 5:8; zur koranischen Instruktion
zur Gerechtigkeit vgl. K. 38:26—29; zur Ehrlichkeit vgl. K. 4:135, 6:152, 16:90-91 u. a.; zum Verbot des
bewussten Liigens vgl. K. 2:10, 4:50, 6:21, 9:42, 91:11 u. a.

73 Ders,; zitiert K. 99:7 % Wer Gutes tat, vom Gewichte eines Stdubchens, wird es sehen. % Ubers. Bobzin,
2019.
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Ahnlich wie Ibrahim Hussain betont auch Parvaneh Hadavand, dass es wesentlich ist,
,eine gemeinsame Sprache zu finden, um in der Vielfalt der Welt Gefiihle, Erfahrungen
und Erkenntnisse mit Worten zu vermitteln“. Aus diesem Grund bedeutet der ,Sufis-
mus des 21. Jahrhunderts, in Liebe und Frieden zusammenzuleben“. Das muss man ,in
der Gruppe iiben und dann in die Welt tragen®. In Bezug auf das Verhalten al-Husains,
seiner Schwester Zainab und seines Halbbruders Abu 1-Fadl al-*Abbas in Kerbala sieht
Parvaneh Hadavand die Verwirklichung des koranischen Auftrags an den Menschen,
»aus der Perspektive der hagiga“ die ,Verantwortung fiir sich selbst und die anderen bis
zur letzten Konsequenz zu tibernehmen* (vgl. K. 4:94-95, 5:35, 8:74-75 u. a.).

Gott beschenkt uns mit Leben, Existenz, ¢an. Das Wertvollste ist, dieses ¢an Gott zuriickzu-
geben, was im Koran durch qutila fi sabil Allah ausgedriickt wird. Sabil Allah ist aber nicht der
Weg mit dem Ziel Gott, sondern der Weg in Gott mit jedem Schritt.7+

Fiir Sidi Muhammad trégt der Mensch ,das Licht Gottes* in sich, welches Gott mit sei-
nem ,Geist in den Lehm* gegeben habe, als er den Menschen schuf (vgl. K. 15:29, 32:9,
38:72, 5.0.). Er fragt daher: ,Was ist das fiir ein Benehmen“, wenn man einem Menschen
schadet und somit Gottes Gabe ,zerstort“?

Wenn man daran glaubt, dass Gott ihn geschaffen hat, und Er mir und ihm sagt: Tote nieman-
den, — sei achtsam! Wenn er [der wirklich glaubige Mensch] Friede in seinem Herzen hat,
wenn er Liebe in seinem Herzen hat, totet er auch keinen Hund. Denn das ist verboten. Gott
sagt: Tote nicht. Warum t6test du? Mochtest du, dass irgendjemand dich totet? Nein. — Wie
kannst du mir sagen, tote mich nicht und du t6test? Das sagt Gott, denn Er ist ar-Rahman
[klatscht], ar-Rahim [klatscht], von rahma. — Es ist verboten. Er ist dein Bruder, sie ist deine
Schwester. Daher befolgt der Sufi, was Gott in der Thora, im Evangelium, im Koran sagt — das
ist die Botschaft durch jeden Propheten. [...] Aber jene Person kiimmert sich nicht um das
Wort Gottes. Das ist von ihm selbst. [...] Er will nicht auf Gott horen. Sondern in seinem Her-

zen ist er schmutzig, verschlossen. Er folgt Gott nicht.”

Sidi Muhammad betont zudem, dass ,alle Menschen von Gott geschaffen sind: Sie sind
schon und gut. [...] Man darf nicht sagen, irgendeiner ist nicht gut.“

Auflerlich diirfe ein Muslim keinem anderen Muslim schaden. Doch der Sufi erkennt, [dass
es darum geht,] gar keinem Menschen zu schaden. Er liebt die Menschen ohne Unterschied

und Begrenzung. Der Sufismus bedeutet umfassende Liebe. Denn der Sufi sieht den Men-

74 Parvaneh Hadavand, 2016; zu qutila fi sabil Allah (getotet auf dem Weg Gottes) vgl. K. 3:157,167-169,
4:74-78,84, 47:4, aber auch K. 2:190,246, 3:13, 9:81,111-112, 22:58.

75 Sidi Muhammad, 2015; vgl. K. 3:103, 5:30-32, 15:47, 25:63, 27:18-19, 29:61, 35:3—4, 40:62—63, 43:87—
89, 49:10, 59:10, 70:12 u. a,; zu seiner Betonung, Hunde gut zu behandeln, s. Kapitel 10.6.
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schen und nicht die religiose Zugehorigkeit. Tauba bedeutet, nicht zu verurteilen und zu
erkennen, dass alle Menschen von Gott geschaffen wurden: Gott hat den Menschen in der
besten Form geschaffen: la-qad halagna l-insana fi *ahsan tagwim, man diirfe daher nicht
verurteilen, egal ob reich oder arm, Mann oder Frau, man diirfe nicht schlecht iiber einen

anderen reden, sondern nur kultiviert und hoflich.7¢

S1di Muhammad legt im Weiteren dar, dass der Mensch in der Art, in der er geschaffen
worden ist, eine zu erfiillende ,Mdoglichkeit* (chance) bekommen habe: ,Warum gibt
Gott Geist und Hinde? Warum gibt Er Augen? Um diese Augen zu nutzen, sie fiir die
richtige Sache zu nutzen“ (vgl. K. 16:78, 23:78). Die menschlichen Fihigkeiten miis-
sen entlang ,des Gebets, des Spendens, den Grenzen des sich rein Haltens“ entwickelt
werden, um dann zum ,Handeln der Wahrheit (‘amal al-haqgiga)* zu gelangen. Dies be-
deute ,das sehr tiefgriindige miteinander Umgehen, das nicht unterscheidet“. Die Of-
fenbarung legt fiir Sidi Muhammad daher dar, zu lernen, ,wie der Mensch mit seinem
Brudermenschen zu verkehren hat, und dass das nicht anders ist als mit der gesamten
Menschheit“ (vgl. z. B. K. 103:2—3). Er fithrt mehrfach Koran 21:107: ,wa-ma “arsalnaka
’illa rahmatan li-l-*alamin® an und erklirt, dass der Prophet die ,Botschaft des Friedens,
der Liebe, der Gnade und der Gerechtigkeit fiir die gesamte Menschheit tragt. Es ist
daher wichtig, mit jedem hoflich (polite) zu sein.“ Fiir Sidi Muhammad bedeutet der Su-
fismus die prozesshafte Realisation des Koran, ,vom Koran und nichts anderem, denn
der Koran ist als Ganzes gottlich®.

11.9 Die sari*a: die gottliche Wahrheit und das Bemiihen des Menschen

Nach Sidi Muhammad bedeutet die Verwirklichung der sari‘a, ,entlang des Koran
fortzuschreiten und durch ihn zu handeln und so die Charaktereigenschaften des Ge-
sandten Gottes zu erlangen“. Denn nur, wenn man den von Gott durch den Propheten
vermittelten ,gesellschaftlichen Verordnungen“ entsprechend ,gerecht und aufrichtig
handelt, erlangt man den Segen und die Hilfe Gottes“. Sich auf Koran 2:285 beziehend
fithrt er weiter aus, dass es ,die hagiga der sari*a und des Sufismus ist, alle Menschen
und Lebewesen zu lieben und aufrichtig, vertrauensvoll, grofiziigig und kultiviert mit
ihnen umzugehen, wie man mit dem Partner, den Kindern, allen umgeht“. Denn der
Koran richte sich mit seiner Ansprache an ,alle Menschen ohne Unterschied: ,ya
“aiyuha n-nas, ihr, die ihr von Gott aus dem Lehm geschaffen seid. Schreibt euch nicht
selber zu, dass ihr ein K6nig seid: nein!“7?

76 Ders.; bezieht sich zu Anfang auf K. 4:92; zur tauba vgl. K. 5:38-39, 66:8 u. a.; zitiert mit der ,Schopfung
in der besten Form“ K. 95:4.
77 Vgl. K. 41:15; zu seiner Auslegung von ya ‘aiyuha n-nas, auch in Bezug auf die vorherigen Ausfithrun-
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Auch die Anhédufung von Reichtum fithre zu nichts, denn man kann ,nichts mit
sich nehmen, wenn man stirbt, vielmehr soll der Sufi anstreben, in jedem Moment
in vollem Gottesbewusstsein zu sein und so zum ,Sohn seines Moments (ibn al-waqt)*
zu werden (vgl. K. 28:76—88). Das bedingt aber ein Agieren im sozialen Umfeld, denn
,Gott sagt im Koran: Gehe und suche nach Arbeit, um dich selbst zu erndhren auf die
richtige Art, erndhre dein Kind, ernidhre deine Mutter, ernidhre deine Frau, in jeglicher
Art. Mein Lieber, der Koran umfasst alles.“”8 Das aufrichtige Handeln und die selbst-
lose Arbeit fiir andere ist fiir Sidi Muhammad daher unweigerlich mit der Arbeit am
Selbst (gihad) verbunden.

Mein Lieber! Gott lehrt, und das ist wichtig zu verstehen: al-gihad tugahad an-nafs, es ist
wichtig, dass Thre nafs gihad mit Ihrer nafs macht. Wenn Sie das machen, wenn Sie alles be-
folgen, was Sie sagen, ist das der grofSe gihad. Jemanden zu lehren, dass das Stehlen verboten
ist oder im Frieden zu sein: gihad. — Spenden den armen Leuten geben, das ist auch gihad.
Und Liebe Threr Geliebten zu geben, Threr Schwester und Threm Vater, das ist gihad, gihad
ohne Zweifel. Wenn Sie irgendein Geschenk fiir die armen Leute geben: gihad. — Vieles, vie-
les, wenn jemand den Weg nicht kennt, ihm zu zeigen, das ist der Weg, oder auch eine Person,
die nicht sehen kann und nicht weifd wohin, sie dorthin zu fithren: Das ist gihad. — Alles, was
Sie machen, wenn Sie Gott folgen, was Er sagt im Koran, das sind Teile des gihad [klatscht],

alles.”™

Fiir Ahmad Dabbagh wird die Sari®a — also die Art und Weise, ,wie Gott mochte, dass
wir das Leben leben® — primér durch Reue (tauba) und Bemithen (mugahida) verwirk-
licht. Der ,wirkliche Gegenstand des Koran“ sei, den ,Menschen zu perfektionieren und
zu reinigen. Alles andere sind Nebenthemen.” Die Art, wie sich ein Mensch zu reinigen
hat, bedinge ein korrektes Verhalten gegeniiber seinen Mitmenschen. Die Reinigung
durch mugahida basiert zwar zunichst auf einer Disziplinierung der Sinne und des
Denkens, ermdglicht dann aber einen Zugriff auf die ,Zentren der Energie* (lata’if).
Ahmad Dabbagh distanziert sich aber davon, diese ,Chakren“ aus ,weltlichen Griinden*
im Sinne einer ,Selbstoptimierung” zu nutzen. Die sufische Nutzung der lata’if hinge-
gen hat den ,hoheren Zweck", die ,spirituelle Reise zur gottlichen Prisenz“ zu ermog-
lichen. Wenn man sie jedoch nur zu einer Steigerung des Wohlbefindens nutzt, ver-
gleicht Ahmad Dabbagh das mit einem ,Computer, den man als Fu8abstreifer benutzt*.
Dabei geht es doch vielmehr darum, stufenweise eine ,hohe Ebene der Aufrichtigkeit
(sincerity)“ zu erreichen, in der Gott ,um Seiner Selbst Willen“ angebetet werden kann.

genvgl. K. 2:21,168, 4:1,133,170-174, 7:158, 10:23,57,104—108, 22:1-8,49,73, 27:16, 31:33, 35:3-5,15,
82:6-8, 84:6.

78 Vgl. K. 2:275, 4:36, 11:93, 29:58, 36:47, 37:60-62, 39:74.

79 Sidi Muhammad, 2015.
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Zuerst gilt es, alle groflen, guten Taten fiir Gott zu tun, um Erlésung und Belohnung zu erlan-
gen. — Das zweite Level der Aufrichtigkeit ist, wenn man den Gottesdienst etc. verrichtet, und
es nicht macht, weil Sie fiihlen, es zu tun, oder Sie tun es nicht fiir Gott allein. Wenn Sie [all]
Thre Taten (a*mal) tun, soll es allein fiir die Freude Gottes sein, nicht einmal fiir das Paradies.

Das ist ein hoheres Level der Aufrichtigkeit, es gibt aber sogar noch héhere als dieses.8°

In diesen hoheren Ebenen der Aufrichtigkeit sind die Hilfestellungen ,Zuckerbrot und
Peitsche (carrot and stick)“ des Paradieses und der Holle nicht mehr notig. Aber nach
Ahmad Dabbagh erreicht diese Ebene ,nur ein Prozent der Menschen®. Fiir ihn tun nur
,hohe Heilige“ wie Rabi‘a al-Adawiya (s. Kapitel 4.3, 10.6) ,Gutes wegen des Guten*.
Die Mehrheit jedoch muss durch Regeln und Sanktionen geleitet werden, denn diese
trage ,nicht zum eigenen Nutzen, sondern nur aus Furcht vor der Strafe einen Sitzgurt*
im Auto. Die ,menschliche Mehrheit“ hat nicht die ,Reife* erlangt, Gott bedingungs-
los anzubeten, und handelt, ,um entweder Schmerz zu vermeiden oder Genuss zu er-
langen“. Erreicht man durch tazkiya aber moralisch-spirituelle Reife, dann kann man
,hach obenhinaus kommen, hochsteigen*.

Mitra Asadi bewertet die saria — und das meint bei ihr moralisch-gesellschaftli-
che Regeln des geordneten, aber harmonischen Miteinanders — als einen notwendi-
gen und zu beachtenden Orientierungsrahmen und Verhaltenskodex, solange man
das ,menschliche Ich“ noch nicht transzendiert hat. Wird man aber ,leer von seinem
Selbst“, das heifdt, wenn die ,Seele (rif) auf dem Weg der Suche nach Gott ist“ und

,Schopfer und Schopfung zusammenkommen*, dann sind auch die ,sari*a-Regeln“ —

wie die Formen der Geschlechtertrennung in der Gemeinschaft — nicht mehr notwen-
dig. Denn fiir Mitra Asadi ist die Frage des Geschlechts eine relative Kategorie, die aber
bestimmte Regeln fiir den Menschen erfordert, der sich selbst oder jemanden anderen
psychisch, physisch oder emotional als eine Person mit einem spezifischen Geschlecht
identifiziert.

Im Koran lesen wir: inna l-muslimina wa-l-muslimat wa-l-mu’minina wa-l-mu’minat, die glau-
bigen Ménner und die glaubigen Frauen werden eigenstindig nebeneinander angefiihrt und
dann: al-muslimiana wa-l-muslimat, die Minner, die muslim sind, und auch die Frauen, die
muslim sind, und das heif3t, es gibt keinen Unterschied, zwischen Mann und Frau fiir Gott.
[...] Wenn Sie [aber] fiihlen, dass Sie ein Mann sind, oder eine Frau, oder die Person, die ne-
ben Thnen sitzt, das andere Geschlecht hat, dann heift das, dass Sie noch in Thnen geblieben
sind und Sie noch nicht in der Prisenz Gottes sind. [...] Wahrend dieser Zeit miissen Sie sich

auch an die sari*a-Regeln halten, denn es gibt noch ein Du.8!

80 Ahmad Dabbagh, 2016; zu den Handlungen in der Welt (a‘mal), die im Koran unmittelbare Auswirkun-
gen auf die andersweltliche Wirklichkeit haben, vgl. K. 2:139,167,217, 7:147, 8:48, 9:117,69, 11:15,111,
14:18,16:63, 23:63, 24:39, 27:4,24, 28:55, 29:38, 33:19,71, 42:15, 46:19, 47:1-9,28-35, 49:2,14, 99:6 u. a.

81 Mitra Asadi, 2016; zitiert den Beginn von K. 33:35.
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11.10 Selbstverwirklichung durch Selbsthingabe

Baba Mondi argumentiert auf dhnliche Weise: ,Alle Menschen sind gleichberechtigt
vor Gott. Es gibt keine priorisierte Rasse. Wir sind alle ein Teil von Gott“ (vgl. z. B. K. 4:1,
38:72). Die Herausforderung fiir den Menschen bestehe darin, sich nicht ,selbst prio-
risiert und erhaben“ zu fiihlen, denn ,dann macht das ein Problem“ (vgl. K. 38:74-86,
74:16-25, 79:40 . a.). Grundsétzlich hat nach ihm jede:r die Verantwortung, ihr/sein
,Ego“ zu kontrollieren. Aber insbesondere die ,Menschen mit groem Ego“ verursachen
— meistens aus ,Gier nach Reichtum*“ — Konflikte, indem sie die ,Ignoranz, Abhéngigkeit
und Armut der Menschen missbrauchen“ (vgl. K. 2:11-18,204-205, 7:86, 8:36, 16:25,
30:41 u. a.). Doch Baba Mondi fragt, was ihnen dieser angestrebte Reichtum iiberhaupt
nutze: ,Wenn jemand stirbt, was nimmt er mit? Zwei Meter Platz. Mitnehmen kénnen
Sie den Reichtum nicht* (vgl. K. 28:76-82, 34:37, 57:20).

Dem gegeniiber stehen fiir ihn die spirituellen Lehrer:innen, die ,Weisheit und Wis-
sen“ erlangt haben und sich bewusst sind, dass man das ,Wissen nicht fiir sich behalten
soll“. Sie sind verpflichtet zu wissen und zu ,entscheiden, was die Menschen brauchen*
(vgl. K. 4:83, 7:46—48, 12:76). Denn ,der Koran und der Prophet Muhammad sagen:
Sprich zu den Menschen nach ihren Bediirfnissen und ihrer Situation“ (vgl. K. 18:54,
29:45—46). Mit diesem Bewusstsein erkennt der Sufi die Einheit Gottes in der Vielheit
der Menschen und widmet sein Leben dem selbstlosen Dienst an den Menschen.

Die Wahrheit ist Eine. — Gott ist Einer. Alle Propheten sind Eins. Die Religion ist eine, wurde
aber vermehrt, fiir das Interesse, fiir den Gewinn. Man sollte die Religion nicht mit der Politik
vermischen. Man sollte sie nicht professionell leben, sodass man Geld erwirtschaften kann. Gott
braucht kein Geld. Auch wir brauchen kein Geld. Wir brauchen Menschen und kein Business.

Wenn Sie danach streben, sind Sie kein Gldubiger. Glaubig ist der, der fiir Menschen schmilzt.82

Fiir He$mat Riazi sind diejenigen wahrhaft gldubig (mu’min), die in jeder Auslegungs-
entscheidung wie auch Lebenslage die ,beste Bedeutung” (iisan, s.o.) wéhlen.

Es gibt einen Vers des Koran, der sagt: [...] Die Gnade ist auf denen, die alles horen, aber das
Beste von ihm auswihlen. In einem anderen Vers, wenn er iiber die mu’minun spricht, sagt der

Koran: Mu’minun sind die, die nicht nur das Beste wihlen, sie wihlen das Beste des Besten.83

82 Baba Mondji, 2018; zur Einsheit Gottes vgl. z. B. K. 112:1; zu der Einheit der Propheten vgl. K. 2:136,285,
3:59,84, 4:152; zur urspriinglich einheitlichen Religion, die sich aufgrund von Eifersucht, Missgunst und
eigendiinklerischen Interessen aufspaltet, vgl. K. 2:91,213, 3:19, 42:14, 45:17 u. a.; zum koranischen Ver-
bot, Gewinn unrechtmiflig zu erwerben, und dass Gott keine Reichtiimer, sondern die ,Menschlichkeit*
will, vgl. K. 4:29,95, 9:32-34, 10:54, 13:18, 30:39, 39:47, 47:36—38, 53:47—48, 59:9; zum Schmelzen fiir
andere vgl. K. 13:17-22.

83 Hesmat Riazi, 2016; bezieht sich zuerst auf K. 39:18; dann auf K. 5:93, vgl. auch K. 7:145, 10:26, 16:30,
24:38, 25:33, 53:31, 67:2.
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Auch Sah Halili baut seine Ubersetzung des Koran auf die Lebensfithrung um das Prin-
zip des ihsan herum auf: ,Sie miissen auf die beste Art und Weise leben, wie sie konnen,
sich dementsprechend présentieren und nach dem &duflersten Level der Perfektion
streben.”

Mubhsin ist der hochste Mensch, ist der vollkommene Mensch. Sie agieren in Threm Leben
in einer solchen Weise, dass Sie Gott sehen, und wenn Sie Gott nicht sehen, so sieht Er Sie.
Wenn ich glaube und dieses Level erreiche, ist es fiir mich unmdoglich, etwas Falsches zu ma-
chen, weil ich vor Gott bin, Er sieht mich. Daher kann ich nicht liigen. Ich kann nicht be-
triigen. Ich kann niemanden zu etwas zwingen. Ich kann nicht stehlen. Ich kann gar nichts
machen, weil Gott mich ansieht.8*

Fiir Sah Halili ist das der ,Weg, auf dem der Mensch gehen muss, in seinem Leben, um
zu zeigen, dass er menschlich ist‘. Der Koran legt die Kriterien fest, die zur Verwirk-
lichung des Menschseins fithren. Jedoch bringe es nichts, ,die Verordnungen Gottes*
nur ,auf Grund von Gewohnheit oder auf Grund von Imitation“ zu befolgen. Damit
die eigenen Handlungen nicht ,wertlos” sind, miissen sie ,aus Ihnen selbst heraus, mit
Ihrem freien Willen“ vollzogen werden. Man muss dafiir erkennen, was ,die Tradition
der Gesellschaft“ und was ,die Tradition Gottes im Koran“ ist, denn ,diese zwei sind
nicht dasselbe“. Man muss zudem versuchen, zu erkennen, ,warum der Koran etwas
sagt“, und das dann auch umsetzen.

Wenn Sie ein menschliches Wesen sein wollen, dann miissen Sie entsprechend der Verord-
nungen Gottes leben und auf Gott ausgerichtet sein, denn Sie kommen von Gott und Sie

gehen zuriick zu Gott. Sie haben Thren Ursprung in Gott.85

Fiir Sah Halili ist es daher notwendig, das gemeinschaftliche Miteinander zu kultivie-
ren. Folglich lehnt er das Konzept des gesellschaftlichen Riickzugs ab, wenn er sagt:
Wenn sie in der Hohle leben, dann werden Sie kein Mensch werden. Sie werden eine
Bestie (biest; vgl. evt. K. 18:18) werden. Sie werden eindimensional, nicht vollkommen
menschlich. Sie werden ganz Mensch, wenn Sie eine Familie griinden.“ Die zwischen-
menschliche Beziehung, die Familie und Gemeinschaft sind fiir Sah Halili das nétige
Korrektiv, an dem man wachsen und mit dem man vermeiden kann, ,selbstzentriert
und egoistisch” zu sein. Dariiber hinaus sei das korrekte Verhalten entscheidend, um
das gottgegebene Potenzial des Menschen zu erfiillen, im freien Willen tiber die Be-
dingtheit seiner Kreatiirlichkeit hinauszugehen.

84 Sah Halili, 2016; bezieht sich wie He$mat Riazi und Muhammad ad-Darqawi auf den hadit: Sahih al-
Buhari 50 https://sunnah.com/bukhari/2, letzter Zugriff: 12.06.2023.
85 Sah Halili, 2016.
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Wenn Sie gelogen haben und wenn Sie betrogen haben, haben Sie die Totalitét ihres Lebens
zerstort. Sie sind nicht linger Mensch, sondern ein Ding, ein Wesen (being). — Und da Sie ein
Ding oder Wesen geworden sind, sind Sie unter der Vorherbestimmung, Sie sind nicht frei.
Doch wenn Sie nicht frei sind, dann sind sie nicht menschlich. Denn der Kern des mensch-
lichen Wesens ist die Freiheit. [...] Es ist sehr wichtig, das zu verstehen: Was ist wichtig fiir
mich? Das tégliche Leben? Ich zum Beispiel habe mein tégliches Leben immer sehr ernst
genommen. Aber es war nie meine Prioritit. Meine Prioritdt war immer die Totalitdt meines
Lebens. Also, bewusst habe ich nicht gelogen. Bewusst habe ich kein Unrecht getan. Unbe-
wusst, weif3 ich nicht. Hochstwahrscheinlich habe ich etwas gemacht, denn wir Menschen
machen Fehler. Aber bewusst habe ich versucht, keine Fehler zu machen. Denn die Totalitat

meines Lebens war die wichtigste Sache fiir mich.86

Nach Sufi Tabib muss man sich in dhnlicher Weise hiiten, von der Gesellschaft hin und
her gezogen zu werden. Man darf sich aber auch nicht aus ihr zuriickziehen, denn die
Aufgabe des Sufismus ist, dass ,die Leute die Wahrheit nicht vergessen‘. Um diese Ba-
lance aufrechtzuerhalten ,in, aber nicht von der Gesellschaft zu sein®, sagt Sufi Tabib:
,Zwischen den Menschen miissen Sie mit Gott sein“ (vgl. K. 34:46). Man soll den an-
deren Menschen zwar helfen, schlussendlich sei aber jeder ,fiir sich selbst und nur fiir
sich alleine verantwortlich. Es ist keine Ausrede auf jemand anderen méglich“ (vgl. K.
4:112, 5:29, 6:31, 17:15, 35:18, 39:7, 53:38).

Wir werden diese Welt einmal verlassen, also was werden wir hier tun? Wir miissen auf dem
Weg Gottes etwas tun fiir die Menschheit. Wir werden gehen. Wir sollen nicht gehen, wie eine
Kuh, wie ein Schaf, essen, essen, nichts machen und gehen und sagen: Auf Wiedersehen. Gott
hat uns die Méglichkeit gegeben, Dinge zu wissen, die die Leute nicht wissen. Ja. In diesem
Fall, wenn wir das nicht machen, wird uns Gott morgen fragen: Ich habe deiner Seele das
gegeben, warum hast du nichts gesagt? Im Koran steht: Wenn du weif3t und nichts tust, wirst
du bestraft werden.87

Wie Sah Halili betont auch Sufi Tabib, dass man die Glaubenshandlungen selbstbe-
stimmt, aufrichtig und verinnerlicht vollziehen muss. Wenn man beispielsweise das
Gebet ,automatisch, physisch, aber nicht innerlich macht, bringt das nichts. Das ist
Theater. Viele in der Moschee machen Theater. Nur um zu zeigen: Ich bin mit Gott,
schaut her, ich komme und ich mache es. Aber innerlich — er verlisst die Moschee und
macht seltsame (étranges) Sachen“ (vgl. K. 107:1-7). Die Aufrichtigkeit muss innerlich
wie duflerlich entwickelt und vollzogen werden. ,Der Fehler der Leute ist, dass [sie das
nicht erkennen] — Sie kénnen in dieser Welt in der Gesellschaft normal leben, aber
innerlich sollen sie mit dem Koran und mit Gott leben.”

86 Ders.; vgl. K. 7:179,186, 13:29, 17:72, 43:36-37, 103:2—3.
87 Sufi Tabib, 2015; vgl. K. 7:177-189.
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Wie benutzt man die Religion? Betrachtet man die Religion als Religion Gottes, dann ist es
gut. Wenn die Religion zur Waffe wird, ist es eine schlechte Sache. Das ist eine sehr schlechte
Sache. Jetzt sehen Sie, was gegenwirtig mit den Religionen geschieht. Sie werden politisiert.
Politisiert von Seiten der Regierungen, und auf der anderen Seite von Fanatismus; Fanatis-
mus, Extremismus, Terrorismus etc., etc. Aber immer gibt es etwas Drittes in der Mitte zwi-
schen diesen zwei Seiten, da gibt es den Sufismus, der hindurchgeht [lacht]. Es gibt viele
Probleme, aber der Sufismus geht beschwingt in der Mitte hindurch.88

Auch Siilleyman Bahn betont die aufrichtige Selbstbestimmung als das koranische Ideal
des menschlichen Wesens. Der Koran liefert ,immer wieder klare Hinweise, wie Sie
sich innerhalb der [...] Gesellschaft zu bewegen haben“. Der Mensch soll sich aber ,von
niemand anderem domestizieren lassen“. Allerdings ist es die Aufgabe des Menschen,
seinem Mitmenschen ,in positiver Wachsamkeit, Aufrichtigkeit und Aufrechtheit zu
dienen, indem wir eben einfach fiir ihn da sind. Mehr brauchen wir nicht, glaube ich.
Wir brauchen kein Unterwiirfigkeitsgehabe gegeniiber anderen Menschen an den Tag
legen“ (vgl. K. 67:22). Jenes vom Koran geforderte Dienen bedeutet somit in erster Linie
das ,Akzeptieren, Respektieren, die Toleranz dem anderen gegentiber“. Wesentlich ist
es aber, anzuerkennen, ,dass der andere so ist, wie wir ihn sehen, und fertig“. Um den
vom Koran geforderten ,Respekt” zu kultivieren, muss man ,immer wieder neu lernen®,
da ,jeder ein bisschen anders ist“, und das meint auch die Eigenschaften des anderen,
die einem ,nicht gefallen®.

In Bezugnahme auf Koran 24:4-25 argumentiert Stileyman Bahn, dass der Koran es
besonders kritisiert, ,jemanden zu verleumden®. Selbst wenn jemand keine schlechten
Absichten hat und ,glaubt, er muss die Menschheit vor einem Feind warnen [lacht],
kann er sich natiirlich genauso tduschen®. Folglich ermahnt der Koran den Menschen,
dass, ,wenn er nicht hundertprozentig sicher ist, er den Mund halten muss“, denn das
Urteil liegt allein bei Gott.

Im Koran steht: Gott urteilt, wie Er will. Gott straft, wie und wen Er will und fithrt zum Licht,
wen Er will. Das klingt ungerecht. — Das ist nach koranischer Darlegung [aber]| Gerechtigkeit,
weil es richtig ist. Weil Gott eben weif3, was richtig ist und was falsch. Daher fiihrt Er richtig.
Wie Er weif3, dass es richtig ist. Wir konnen das eigentlich immer nur akzeptieren, dass es so
gerecht und richtig ist, auch wenn wir die Ursachen fiir dieses oder jenes Ergebnis nicht ken-
nen. Dann ist es trotzdem richtig. [...] — Ich wiirde mich jetzt nicht auf den Koran verlassen
in Sachen Gerechtigkeit, da ist in erster Linie meine Vernunft gefragt. Die Hilfe des Koran - ja,
aber meine Vernuntft ist da in erster Linie gefragt und dann eben mein Gemiit, um zu ent-
scheiden, was dann der richtige Schritt, der gerechte Schritt bei irgendeiner Entscheidung ist,
die ich zu fillen habe. [...] Ich weif}, dass ich kein Richter bin, daher habe ich niemanden zu

beurteilen, geschweige denn zu verurteilen. Ich weifd nicht, was richtig und falsch ist — ich

88 Ders.; vgl. K. 2:143, 3:19-20, 7:64, 34:46.
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kann nur innerlich versuchen, mich zu richten, aufrecht zu sein. Und so sehe ich die Gerech-
tigkeit: Aufrecht zu sein. Aufrichtig zu sein, und da hilft mir der Koran schon!8?

Stileyman Bahn betont, dass der Koran ,ganz klare ethische Werte niedergelegt, die wir
mitnehmen konnen fiir unser tégliches politisches Leben und ein Leben miteinander*.
Die Regeln des Koran gelten aber immer nur fiir die jeweiligen Interpretierenden selbst.

Wenn ich aber den Koran so verwende, dass ich meinen Mitmenschen sage: Das und das steht
im Koran und ich habe mich deswegen so und so zu verhalten und Du gefilligst auch! Das
denke ich, ist nicht der Sinn des Koran. Und iiberhaupt nicht der Sinn der Heiligen Biicher,
sondern der Sinn der Heiligen Biicher ist, dass sie mir helfen, mich richtig zu benehmen, und

damit kann ich mich richtig benehmen. — Und das brauch ich niemanden vorzuhalten.?°

Siileyman Bahn fasst zusammen: ,Der Koran ist zunéchst fiir mein spirituelles Leben
da“ Das meint eine ethisch-spirituelle Transformation, die wiederum die gesellschaft-
liche Interaktion beeinflusst:

Das Hauptthema ist der Mensch! Der Mensch, seine Verbindung, des Menschen Verbindung
mit Gott. Der Koran regelt auch die Verbindung der Menschen untereinander, aber relativ
wenig. — Es geht in erster Linie um die Verbindung mit Gott. Wie ist das besser zu gestalten?
Welche Fehler sind zu vermeiden? Wo soll man forderlich ansetzen, um diese Verbindung zu

Gott zu starken? Das ist fiir mich der Koran.?!

89 Siileyman Bahn, 2015; vgl. K. 6:57, 17:19,36, 31:17-18, 49:12, 67:22 u. a.
9o Ders.
91 Ders,;vgl. K. 3:76-77,103, 6:152 u. a.
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12. Was will und kann sufische Koranauslegung sein?

Ziel der vorhergehenden Darstellung ausgewihlter sufischer Zugénge zum Koran ist,
das Wissen um den gegenwdrtigen Islam in seiner Vielfalt zu erweitern. Anhand von
Interviews mit 14 Sufis — Madnnern und Frauen — aus unterschiedlichen sufischen
Lehrtraditionen (tarigat) und kulturellen Kontexten (Albanien, Deutschland, Grof3bri-
tannien, Indien, Iran, Israel und Paldstina, Kanada, Marokko, Pakistan, Tiirkei, Usbeki-
stan) habe ich Auslegungen und Reflexionen des Koran erhoben, die in unmittelbarem
Bezug zu dessen Multidimensionalitit stehen und bisher nur unzureichend Beach-
tung erfahren haben. Diese Ergebnisse zeigen auf, dass der Koran als ein vieldeutiges,
unabgeschlossenes Phanomen zu sehen ist, das sich durch die jeweiligen Interpreta-
tionen — in diesem Fall durch die der interviewten Sufis — unaufhoérlich fortschreibt.
Gleichzeitig dient der Koran historischen sowie gegenwirtig agierenden Sufis in ihren
Bemiihungen um eine Erkenntnis durch Gotteserfahrung als das wesentliche Medium
sowie als zentraler Referenzrahmen fiir ihre Ausdrucksformen.

Die befragten Sufis leben und wirken in unterschiedlichen sozialkulturellen Kontex-
ten und vertreten verschiedene sufische Lehrwege. Dementsprechend gibt es zahlrei-
che Unterschiede und Varianten in ihren Zugédngen zum Koran, in ihren Perspektiven
und Interpretationen. Allerdings sind auch starke Parallelen festzustellen. Die sufische
Ausrichtung auf eine untrennbare Beziehung zwischen subjektiver Erfahrung, erlebter
Umwelt, dem Koran und der géttlichen Wahrheit (al-haqq) ist eine der auffalligsten
Ahnlichkeiten. Die zu entziffernden Zeichen des eigenen Erlebens werden hierbei —
wesentlich durch das Medium Koran — in Verbindung zu den ebenso zu entziffern-
den Zeichen der duflerlichen Welt gesetzt, die schliefilich alle auf Gott hinwiesen. Das
eigene Erleben verstehen diese Sufis als eine Ubersetzung der universalen Existenz.
Durch eine solche Verinnerlichung wird angestrebt, die wahrgenommene Distanz zu
Gott zu verringern und schlieflich sogar als iiberwunden zu erleben. Die aus diesem
Erleben resultierende Erfahrung der Liminalitdt und Transgression der eigenen Exis-
tenz veriandert, transzendiert und erweitert zudem das Bewusstsein des Sufis. Ein auf
diese Weise transformiertes Selbst bewirkt eine verdnderte Zugangshaltung zur jewei-
ligen Umwelt. Der Koran wird auf diese Weise als eine Anleitung zu einer grundle-
genden Selbstreflexion und als Orientierungsreferenz innerhalb der Verschleierungen
des Bewusstseins genutzt. Denn hinter jeder Erscheinungsform befinden sich weitere
Wirklichkeitsebenen, die es zu durchschreiten gilt, um schliefllich Gott zu erkennen.

In Bezugnahme darauf betrachte ich die sufische Koranhermeneutik als einen
Uberbegriff eines sich stindig transformierenden, sich verzweigenden, aber in dem
fitr Sufis entscheidenden Aspekt der Suche nach Gottesndhe (qurbat Allah) doch wie-
der kulminierenden Prozess. Dieser ist allerdings nicht im Singular, sondern vielmehr
als eine lose Biindelung sich verschrinkender, auseinander driftender und sich wieder
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verschmelzender Prozesse zu denken. Verbunden sind diese in der grundlegenden, oft
auch konventionsiiberschreitenden Frage nach der wirklichen Wahrheit (hagiga) des
erlebten Daseins. Das Streben nach einem durchschreitenden Erleben des Nicht-Wirk-
lichen - vor allem der subjektiven Realitidten —, um so — wesentlich im und durch den
Koran — ein eigentlich Wahres zu erfahren, kann als das Ideal der sufischen Zugénge
zum Koran bezeichnet werden.

So erkldren alle von mir interviewten Sufis das Verstehen des Koran als eine Dyna-
mik, die in direkter Verbindung mit einer Arbeit am Selbst beziehungsweise dessen
Kultivierung steht. Meine sufischen Gespréichspartner:innen formulieren allerdings
unterschiedliche Positionen, wie die verschiedenen menschlichen Fihigkeiten in
der Verstdndnismoglichkeit des Koran und des Daseins zu nutzen sind. Das Spek-
trum reicht hier von Methoden der (Selbst-)Disziplinierung der Sinne und Gefiihle,
Praktiken der emotionalen Intensivierung und/oder spirituell-intellektuellen Kon-
templation bis hin zu Techniken der Stirkung des Gesamtorganismus, um die In-
formation, die der Koran in sich trégt, erfassen zu kénnen. Zudem werden in vari-
antenreichen Schattierungen und Verschrinkungen rational-niichterne ebenso wie
visionér-ekstatische Positionen vertreten. Unter verschiedenen Gesichtspunkten
streben die untersuchten Sufis allgemein aber eine spirituell-physische Verinnerli-
chung des Koran an, die fiir sie weitere Bedeutungsebenen der Offenbarung eréffnen.
Der Sufi tiberschreibt sich dadurch mit dem personlich erlebten Koran, den er auf
diese Weise weiterspricht und beansprucht, ganzheitlich zu leben. Der Koran wird
fiir die befragten Sufis zu einer Lebenswirklichkeit, in der sie sich versprechen, Gott
nahe zu kommen und von Gott mit spezifischen Erkenntnisfihigkeiten ausgestattet
zu werden. Mit diesen seien sie in der Lage, in der Gesellschaft entsprechend verén-
dert zu agieren.

12.1 Sufische Zuginge zum Koran in der Gegenwart - ein Uberblick

Um sich nun der Frage weiter anzunihern, was sufische Koranauslegung sein will und
kann, ist es wichtig zu betonen, dass der Koran eine entscheidende Rolle in der jewei-
ligen sufischen Selbstdefinition spielt. Dabei werden mitunter spirituelle Hierarchien
formuliert, in denen unterschiedlichen Personen und Gruppen verschiedene Erkennt-
nismoglichkeiten zu- oder auch abgesprochen werden. Bei einer positiven Grundein-
stellung zur Pluralitdt der Zugénge kritisieren und polemisieren die interviewten Sufis
gleichzeitig oft aber vor allem gegen andere Sufis. Unter anderem wird die Frage der
Nachfolge in der Lehrautoritét oft als das entscheidende Kriterium fiir eine authenti-
sche Einsicht in den Koran und die entsprechende sufische Praxis genannt. Denn nur
durch die Leitung der echten Gottesnahen (auliya’) beziehungsweise derjenigen Sufi-
Lehrer:innen, die eine entsprechende Methode der spirituellen Erziehung und Trans-
formation zur Verfiigung stellen konnen, sei es moglich, durch die eigene Anstrengung
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(gihad) um eine Reinigung des Selbst (tazkiyat an-nafs) einen Aufstieg in jenen Hierar-
chien der Erkenntnis zu erreichen.

Im Weiteren habe ich untersucht, inwieweit Sufis den Koran als Kommunikations-
medium mit Gott verstehen. Fiir mehrere der interviewten Sufis ist — unter der Voraus-
setzung der eben angesprochenen sufischen Schulung — die individuelle Auseinander-
setzung mit dem Koran ausreichend, um in eine direkte Verbindung mit Gott zu treten.
Andere betonen wiederum das Umsetzen des prophetischen Beispiels als notwendige
Bedingung dafiir. Wieder andere argumentieren jedoch, dass es der Vermittlung der
Gottesnahen oder der Nachkommen des Propheten Muhammads bedarf, um die gott-
liche Rede im Koran entschliisseln und umsetzen zu kénnen. Einige der Sufis gehen
davon aus, dass Gott als Antwort auf spirituelle Bemithungen, den Suchenden eine
Inspiration (ilham) der Einsicht verleihen mag, die den Bedeutungsgehalt des Koran
noch erweitert. Besondere Herausforderungen aber auch Chancen in den sufisch-ko-
ranischen Kommunikationsformen stellen sich bei obskuren Aspekten des Koran wie
den sogenannten unverbundenen Buchstaben (al-hurif al-mugatta®a). Diese werden
zum Teil in origindren Auslegungsformen interpretiert und als besonders wirkungs-
kriftige Zuginge zur wirklichen Wahrheit in die jeweilige sufische Praxis tibertragen.
Zusammenfassend sind die untersuchten sufischen Bemiihungen, den Koran zu deu-
ten, sowie deren Praktiken, den Koran performativ zu realisieren, als eine dialektische
Fortsetzung der koranischen Ansprache zu verstehen.

In Bezug auf die angestrebte wirkliche Wahrheit der Offenbarung, die letztendlich
aber als jenseits der rationalen Sprachfihigkeit existierend beschrieben wird, hinter-
fragen die von mir interviewten Sufis auf unterschiedliche Art und Weise das Verhélt-
nis zwischen menschlich-bedingter und gottlich-absoluter Wahrheit. Daraus folgen
voneinander abweichende Zuginge, wie sich der Mensch gegeniiber Gott zu verhalten
hat. Diese reichen von Argumenten fiir eine selbstlose, demiitige Dienerschaft hin zu
Vorstellungen menschlicher Vollkommenheitsmoglichkeiten, in denen ein Eintritt in
die gottliche Sphire der Existenz angestrebt wird. In allen analysierten Fillen wird
aber eine selbstreflexive Aufrichtigkeit verlangt, um die Verbindung zu Gott zu stérken.

Um diese Aufrichtigkeit im Glauben, Denken und Handeln zu erreichen, werden vor
allem die koranischen Hinweise auf ein andersweltliches Gericht als Anreiz gedeutet,
das eigene Verhalten zu korrigieren. In einigen Féllen wird der Tag des Gerichts (yaum
ad-din) auf das momentane Erleben im Sinne einer Selbsttransparenz tibertragen und
somit vergegenwirtigt. Eine solche Selbsttransparenz wird auf unterschiedliche Weise
auch mit dem koranischen Vertrag (‘ahd) in Verbindung gebracht, nach dem Gott den
Menschen auffordert, freiwillig, verantwortungsvoll und selbsterméchtigt Gottes Wil-
len zu folgen und sich ihm hinzugeben. Diese Hingabe ist wiederum wesentlich mit
der Bemiithung um die Reinigung des Selbst verbunden, die unter anderem zu einer
Heilung der individuellen Spiritualitit, aber auch der gemeinschaftlichen Interaktion
fithrt. Fir all das dient der Koran als entscheidende Erinnerung (dikr), die in den ver-
schiedenen sufischen Auslegungsformen des Gottesgedenkens fortgesetzt wird.
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Erinnerung wird von vormodernen wie den interviewten, gegenwértig agierenden
Sufis mit wahrer Erkenntnis gleichgesetzt. Dabei verurteilen Sufis die Vielzahl an
Wirklichkeiten tendenziell nicht als unwichtig oder bedeutungslos, sondern als vor-
laufig, auf dahinterliegende Wahrheiten hinweisend. In diesem Zusammenhang wird
insbesondere der Lichtvers (K. 24:35) und die koranischen Beschreibungen des Lichts
(niur) als Anleitung fiir einen solchen Erkenntnisprozess gedeutet.

Dieser Prozess wird im Weiteren als eine emotional-affektive Wirkungskraft be-
schrieben, die die Sufis auf unterschiedliche Weise dem Koran, dem Propheten oder
den Gottesnahen zusprechen. In Bezug auf den Koran bestimmen in erster Linie die
Darstellung der Qualitidten Gottes, die sich zwischen Schonheit (gamal) und Erhaben-
heit (jalal) manifestieren, die affektive Beziehung zwischen Sufis und Gott. Dieses
Spannungsverhaltnis verdichtet sich in den Paradies- und Hollenbeschreibungen des
Koran. Die Interviewten sehen in diesen Beschreibungen Hilfestellungen fiir ethische
Lebensentscheidungen, Spiegelungen der eigenen psychisch-spirituellen Zustdnde
und konkreten Handlungen, weitere Schleier vor der Erkenntnis Gottes oder auch
Symbole einer von Gott verliehenen Transformation des Selbst.

Ferner betonen die untersuchten Sufis oft und wiederholt, dass der Koran den Men-
schen vor allem auffordert, das Selbst zu reinigen und zu polieren, um so Gott wi-
derzuspiegeln. Der Koran ist hierfiir Poliermittel wie Spiegel zugleich. Dieser Spiegel
dient den Sufis nicht nur zur Selbstreflexion, sondern auch als Rahmen der Weltbe-
trachtung. In Referenz zu Koranversen wie 41:53 wird das Geschehen der fernen Ho-
rizonte im innersten Selbst gespiegelt, um die Wahrheit Gottes zu erkennen. In einer
solchen Betrachtung suchen einige der Sufis in einer Innen-Auflen-Schau nach Epi-
phanien in der geschaffenen Welt, wihrend andere allein den Koran kontemplieren
und verinnerlichen wollen, um sich auf diese Weise in der diesseitigen Welt (dunya)
im ganzheitlichen Gottesbewusstsein (tagwa) zu orientieren und zu verhalten.

Alle von mir interviewten Sufis streben aber an, die dufleren, wortlichen Bedeu-
tungszusammenhéinge des Koran durch innere, iibersprachliche Erkenntnisse zu er-
weitern. Sie verwerfen hierbei nicht das AufRere, sondern inkludieren es in die innere
Erfahrung beziehungsweise sehen es als Teil dieser. Das Auflere wird in das Innere
iibersetzt und die innere Reflexion auf die Interpretation des Auferen iibertragen.

So wird von den hier angefiihrten Sufis auch auf unterschiedliche Weise argumen-
tiert, dass eine reine Verinnerlichung nicht ausreichend sei, um die koranische Bot-
schaft zu realisieren. Um die gottliche Ansprache tatsichlich zu verwirklichen, muss
der Sufi seine Erkenntnis vielmehr auf das eigene Handeln mit den Mitmenschen und
in Bezug auf die Umwelt iibertragen und entsprechend optimieren. Durch die sufisch-
hermeneutische Auseinandersetzung wird der Koran gleichzeitig zum Kriterium der
Entscheidung (al-furqgan), um einer von Gott verliehenen inneren Wahrheit — statt den
verginglichen Wahrheiten der Gesellschaft — folgen zu konnen. Ist eine solche innere
Kultur beziehungsweise Gewissheit erreicht, ist es moglich, in Einklang mit der korani-
schen Botschaft in der Gesellschaft zu handeln und zu dieser positiv beizutragen. Der
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Koran stellt keine gesellschaftspolitischen Vorgaben, sondern erinnert vielmehr den
Menschen, seine priexistente Verbindung zu Gott zu stérken. In dieser Verbindung der
Hingabe wird den Sufis nach der Mensch transformiert, was sein soziales Verhalten
verdndert und ein harmonischeres Zusammenleben mit den Mitmenschen ermdglicht.

12.2 Ausblick

Der Fokus meiner Untersuchung gegenwértiger sufischer Zugénge zum Koran liegt auf
der Art und Weise, wie die 14 befragten Sufis tiber den Koran sprechen, ihn interpre-
tieren und Bedeutung aus ihm gewinnen. Aus diesen Auslegungsbemiihungen leiten
sie ein bestimmtes Menschenbild wie auch ein Ideal der zwischenmenschlichen Be-
ziehung ab. Inwieweit dieses Ideal aber tatsdchlich umgesetzt wird, welche Widersprii-
che, Abweichungen oder Konflikte daraus erwachsen mogen, kann hier nicht weiter
verfolgt werden. Das von mir erhobene Material ldsst zwar Einblicke in die sufischen
Ubertragungen in die jeweilige Lebenswirklichkeit zu, miisste aber jeweils im Detail
und in Bezug auf den jeweiligen Kontext umfassender analysiert werden. An dieser
Stelle kann nur ein Ausblick tiber relevante Themen gegeben werden.

Beispielsweise reflektieren Sufis den Koran in Bezug auf seine Historizitdt und sein
Potenzial fiir die Gegenwart auf komplexe Weise. Hier werden Positionen vertreten,
die davon ausgehen, dass einige Teile des Koran in ihren historischen Zusammenhén-
gen gelesen, eventuell nicht fiir alle Zeiten giiltig sind oder aber fiir die jeweilige Zeit
entsprechend entschliisselt werden miissen. Die Vermittlung der iiberzeitlichen Bot-
schaft des Koran wird mit kreativen, teils heutigen Gleichnissen aus den jeweiligen
Lebenswirklichkeiten der Sufis kommuniziert.

Die erhobenen Positionierungen liefen sich zudem auf anregende Weise in Bezug
auf Fragen der Gesellschaftsordnung, der Anwendung von Gewalt, Deradikalisierung,
Konflikttransformation und gesellschaftsreligioser Diversitit diskutieren. Auch wenn
die untersuchten Sufis immer wieder betonen, dass der Koran vor allem das eigene
Handeln anspricht, hitten die jeweiligen Auslegungen auch unterschiedliche Konse-
quenzen fiir das soziale Umfeld. Folglich sei die Ambivalenz zwischen sufischer Of-
fenheit zu gesellschaftsreligioser Diversitédt und gleichzeitigen, oft auch polemischen
Abgrenzungstendenzen ein ertragreicher Ausgangspunkt der Reflexion.

Im Weiteren distanzieren sich die interviewten Sufis durchgehend von Gewalt, ar-
gumentieren aber teilweise in Bezug auf den Koran, dass bestimmte Umstidnde Ge-
waltanwendung notwendig machten. Eine weitere stark ausgeprigte Parallelitit zwi-
schen den Interviewten ist eine scharfe Abgrenzung und deutliche Kritik gegeniiber
Salafist:innen, Wahhabit:innen oder anderen, von den Sufis als ,Extremisten” bezeich-
neten Kollektiven. Hierbei ist darauf hinzuweisen, dass die Grenzen nicht so klar lie-
gen, wie es den Anschein haben mag, und es durchaus auch zu Uberschneidungen in
den jeweiligen gesellschaftsreligiosen Auslegungen kommen kann.
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|  Was will und kann sufische Koranauslegung sein?

Auch in Bezug auf Geschlechterfragen lassen sich Spannungsverhéltnisse ausma-
chen. Zwar wird auf einer spirituellen Ebene durchgehend eine Gleichberechtigung
zwischen Mann und Frau kundgetan, in den jeweiligen gesellschaftsreligiosen Aus-
legungen sind aber auch davon abweichende Tendenzen zu beobachten. Gleichzeitig
werden von den interviewten Sufis — Frauen wie Mdnnern — anregende Interpretation
zu einer koranischen Genderbalance, zu gesellschaftlichen Konventionen und zu ei-
ner iibergeschlechtlichen spirituellen Essenz (riih) des Menschen angefiihrt.

Im Weiteren lielen sich unterschiedliche Meinungen iiber die Zusammenhénge
zwischen Korperlichkeit, Sinnlichkeit, Emotionalitét, Geistigkeit und sufischer Er-
kenntnishaltung priifen. In Hinblick auf die jeweilige sufische Reflexion tiber die Rolle
des Menschen innerhalb der Schopfung wiren Ausdrucksformen einer sufisch-korani-
schen Okologie zu untersuchen.

SchlieSlich konnte eine engmaschige Analyse sufischer Auslegungen und Verstdnd-
nisformen der sari*a zu reichhaltigen Ergebnissen fithren. In aller Kiirze ldsst sich zu-
mindest sagen, dass die von mir interviewten Sufis die sari*a weniger als ein Konzept
der Regelhaftigkeit, sondern vielmehr als Sphére der spirituell-personlichen Transfor-
mation verstehen. Diese fithre zu einer erweiterten Fihigkeit der Anwendung ethi-
scher und gesellschaftsreligioser Implikationen, die der Sufi durch die unmittelbare
Auseinandersetzung mit dem Koran auf sich und andere iibersetzt.

12.3 Das sufische Fortschreiben des Koran

Aus den besprochenen sufischen Auslegungen kann der Schluss gezogen werden, dass
der Koran von allen hier vertretenen Sufis als wesentlich und bedeutungsvoll verstan-
den wird. Auch wenn nicht alle der Interviewten Verse des Koran verbatim rezitieren,
sind doch ihre Ausfithrungen von koranischen Bildern und Konzepten durchdrungen.
In vielen Fillen war eine solche Zuordnung eindeutig herzustellen. In vielen anderen
Fillen konnte ich die jeweiligen Verweise vermuten. Folglich habe ich die potenziell
angesprochenen Koranstellen zu den jeweiligen Argumenten der sprechenden Sufis
zum weiterfithrenden Vergleich angefiihrt. Die teils ungezwungene, freie und kreative
Wiedergabe koranischer Inhalte fithrt jedenfalls zu der Erkenntnis, dass sufische Re-
flexionen der Bedeutungsebenen des Koran einem Ubersetzungsvorgang entsprechen,
der tibersprachlich vor sich geht und das jeweilige Denken und Handeln wesentlich be-
einflusst. Auch wenn durch die Interviews Texte erzeugt und interpretiert werden, re-
préasentieren diese doch die gelebte Interaktion der Sufis mit dem Koran und die spon-
tane Kommunikation dieser Deutungen. Die Aspekte des Wandelbaren, des immer neu
in die Tat umgesetzten sufischen Koran stehen im Zentrum der vorliegenden Analyse.
Abschlieend interpretiere ich die sufische Koranhermeneutik — reprasentiert
durch 14 gegenwirtige Sufis — als Auslegungsbemithungen, die iiber den reinen Wort-
laut hinausgehen und eine umfassendere, tieferliegende und real erlebte Bedeutung

Publikation im Sinne der CC-Lizenz BY 4.0




Das sufische Fortschreiben des Koran | 335

der gottlichen Offenbarung erreichen wollen. Dieser Vorgang wird als ein komplexer
und vielstufig fortlaufender Prozess beschreiben.

Damit im Zusammenhang verstehen die untersuchten Sufis die intensive Beschéfti-
gung mit dem Koran als eine fortschreitende Bewusstseinstransformation. Gleichzei-
tig wird der Koran durch die sufischen Interpretationen fortgeschrieben. Er wird auf
das Innenleben des Sufis iibersetzt, deren Reflexionen auf den Koran riickprojiziert
und dessen Bedeutungsgehalt dadurch erweitert. Da dieser Vorgang von den jeweili-
gen Sufis auf unterschiedliche Weise erlebt und kommuniziert wird, prasentiert sich
der Koran im Prisma des erhobenen Materials als ein vielschichtiges und vielgestalti-
ges, dynamisches Phidnomen. Fiir die interviewten Sufis ist der Koran daher weniger
eine gesetzgebende Heilige Schrift als vielmehr ein Kaleidoskop der Selbst- und Welt-
betrachtung.

£ ... Du siehst im Schopfungswerk des Erbarmers nichts an Unebenheit. Schau nochmal hin —
siehst Du irgendeinen Makel? Dann schau noch zweimal hin — dann wird der Blick sich wieder

zu dir wenden, niedergeschlagen, miide! ¥

£ Lies dein Buch! Heute geniigst du dir selbst als jemand, der mit dir abrechnet.’ 92

92 K. 67:3—4; K. 17:14; Ubers. Bobzin, 2019.
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14. Anhang

14.1 Angaben zu den interviewten Sufis

Basit Khan, (tariga unabhéngig / nicht bekannt), Udaipur, Indien, Interview: 06.02.2014, Interview-
sprache: Englisch.

Sufi Tabib Safarboy Kuschkarov (Nursafardiya), Taschkent, Usbekistan, Forschungsaufenthalt 28.12.
2014-04.01.2015, Interview: 01.01.2015 (03.01.2015), Interviewsprache: Franzésisch. Kontakt-
person war anwesend und hat iibersetzt. Ubersetzung wurde mit einer Drittperson iiberpriift und
ins Deutsche iibersetzt.

Saih Sidi Muhammad as-Sa‘id al-Gamal ar-Rifa‘1 ag-Sadult (Sédﬂi tariga), Jerusalem, Israel und Palds-
tina, Forschungsaufenthalt 10.04.—14.04.2015, Interview: 12.04.2015 (10.04.—14.04.2015), Inter-
viewsprache: Arabisch und Englisch.

Saih Ibrahim Hussain, (gédili—Riféﬁ—Qédiri tariga u. a.), Toronto, Kanada, Interview iiber Skype To-
ronto/Wien: 19.04.2015, Interviewsprache: Englisch.

Husamuddin Meyer, (Nagsbandi-Haqqani tariga), Wiesbaden, Deutschland, Interview: 11.06.2015,
Interviewsprache: Deutsch.

Saih Siileyman Bahn efendi, (Mevlevi tariga), Niirnberg, Deutschland, Interview: 12.06.2015, Inter-
viewsprache: Deutsch.

Saiha Naila Amat an-Nur Tiwana (Inayati fariga, Sufi Order International), Lahore, Pakistan, Inter-
view in Wien: 30.08.2015, Interviewsprache: Englisch.

Orug Giiveng baba (Mevlevi, Bektasi, Qadiri, Rifa‘1, “Ussaki, Sa®di u. a. tarigat), Istanbul/Gokeedere,
Tiirkei, Interview in Wien: 04.03.2016, Interviewsprache: Franzosisch, Dolmetscher anwesend,
auch fiir spitere Uberpriifung und Ubersetzung ins Deutsche.

Muhammad ad-Darqawi und Radiya al-Alawi (Darqawi und Alawi-Darqawi-Sadili tariga), Fes, Ma-
rokko, Interviews: 16.05.2016, Interviewsprache: Arabisch.

Saih Ahmad Dabbagh (Tariga Muhammadiya), Greater Manchester, Grofibritannien/Fes, Marokko,
Interview in Fes: 17.05.2016, Interviewsprache: Englisch.

Parvaneh Hadavand, Hesmat-Allah Riazi, Arezou Hasanzadeh (tariga unabhingig), Teheran, Iran,
Forschungsaufenthalt 06.10.-28.10.2016, Interview Hesmat Riazi: 15.10.2016, Interviewsprache:
Farsi, Ubersetzung ins Englische von Arezou Hasanzadeh.

Sami al-Husaini Sah Halili (Isma‘iliya), Teheran, Iran, Interview: 09.10.2016, Interviewsprache: Eng-
lisch.

Mitra Asadi, Samaneh Gaisari (Ni‘matullahiya tariga / unabhingig), Schiraz, Iran, Forschungsauf-
enthalt: 18.10.—21.10.2016, Interview: 20.10.2016, Interviewsprache: Farsi und Englisch, spatere
Ubersetzung ins Deutsche durch Samaneh Gaisari.

dedebaba Edmond Brahimaj Baba Mondi (Bektasiya), Tirana, Albanien, Interview: 31.08.2018, Inter-
viewsprache: Albanisch, Kontaktperson war anwesend und hat mit einem assistierenden Bektasi-
Derwisch iibersetzt, spétere Uberpriifung und Ubersetzung durch eine Drittperson.
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14.2 Register zentraler Begriffe des Sufismus und der sufischen Koranhermeneutik

fabd 8o, 274

Sadam 77, 258

fahd 155, 227, 229, 309, 331

‘alam al-kabir 214, 292, 297

‘alam as-sagir 214, 292, 297

‘aql 154, 158, 298, 312

‘arif 116, 117, 136, 148, 155, 156, 166, 200, 244,
258, 314

Sibada 144,178

Sibra 179, 204

‘irfan 64, 93, 96, 155, 156, 165, 258, 291

‘iSq 105, 178, 265, 284

adab 63, 161

ahira 77, 207, 275, 277 - 279

ahl al-bait 116, 153, 164, 165, 168, 185, 186, 190,
200, 205

amana 209, 316

anbiya’ 144, 148

asma’ al-husna 240

auliya® 15, 61, 95, 105, 148, 152 — 154, 161, 170,
173,187 -191, 193, 198 — 200, 202, 205, 243,
330

aya 66, 142,163, 167, 174, 177, 180, 183, 204,
217, 222, 228, 247, 261, 282, 285, 307, 308, 310

bai’a 61

baqa’® 54, 298

baraka 60, 69, 105, 176, 187

barzah 82, 260

batil 262

batin 50, 53, 63, 67, 137, 141, 148, 154, 163, 202,
289, 291

bid‘a 37,93, 133

dalil 66, 76, 77

dauq 74

dergah 60, 96, 129

dikr 39, 53 - 55, 61, 94, 100, 109, 128, 133, 139,
147, 150, 154, 162, 167, 172, 173, 175, 183, 185,
189, 191, 195, 201, 204, 230, 241 — 249, 262,
303,311, 331

dunya 161, 207, 255, 271, 277, 311, 332

fahm 252, 284, 308
falsafa 75, 76, 78, 151

fand’ 22, 54, 82, 120, 242, 251, 265, 278, 298, 300

Fatiha 33, 112, 192, 210, 221, 246, 255, 256, 263,
282

figh 75,76

firasa 308

ftsabil Allah 214, 300, 320

furgan 308, 309, 311 - 313, 332

gaib 139, 204, 262, 263, 301

galal 208, 240, 241, 268, 274, 301, 332

gamal 208, 241, 268, 274, 301, 332

gihad 152, 159, 210, 235, 269, 279, 298, 318, 322,
331

hadit 180, 182, 187, 190, 192, 259, 303, 310, 314,
316, 318, 325

hadit qudst 142, 189, 212, 219, 223, 272, 304

hal 21, 47, 253

halig 153, 291

hagiqa 66, 84, 115, 137, 140, 142, 144 — 146, 148,
149, 154, 159, 163, 251, 255, 285, 292, 293, 298,
299, 312, 320, 321, 330

haqq 21, 46, 53, 65, 73, 82, 83, 85, 110, 192, 218,
231, 251, 256, 261, 276, 285, 289, 291, 300, 329

hidaya 178

hikma 151, 154, 233, 257, 286

huraf al-mugqatta‘a 110, 181, 197 — 201, 203, 205,
236, 238, 282, 291, 331

ibn al-waqt 113, 299, 322

igaza 125,162, 167

Ihlas 209, 210, 213, 217

thsan 121, 122, 133, 179, 313 - 316, 324, 325

ilham 79, 110, 193, 194, 196, 197, 309, 331

iman 153, 182, 183, 209, 228, 231, 263, 289, 314

insan al-kamil 8o, 82, 138, 152, 165, 214, 225, 248,
288, 292, 297, 301

irada 73, 154

isarat 65, 146, 148

islam 33, 129, 263, 314

istinbat 146, 159

kalam 35, 56, 75, 76, 78
karamat 15, 105
kasf 64, 149, 195, 298
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kitab 34, 35, 38, 181, 189, 203, 214, 229, 255, 256,
288
kufr 209, 276, 277

lata®if 109, 144, 146, 148, 236, 322
lauh al-mahfuz 30, 78, 151, 201, 260

mabda’wa-ma‘ad 210, 256

magdib 87, 140

mahabba 265

maqgam 60, 158

ma‘rifa 65, 77,78, 104, 116, 142, 303
muhasaba 158

murid 265, 309

musahada 195, 242, 262

mutala®a 158

mu’min 255, 324

nafs 46, 61, 62, 69, 105, 145, 148, 158, 159, 180,
200, 212, 234, 235, 239, 254, 265, 270, 271, 275,
276, 281, 305, 312, 313, 317, 322, 331

nur 80,127, 131, 198, 214, 256 — 258, 262, 284,
292, 332

nur muhammadi 198, 259

pir 110, 116, 127, 129, 166, 167

qalb 158, 187, 270, 271, 298
giyama 231, 238

qul 69, 179, 209, 228, 272

qurbat Allah 61, 314, 329

qur’dn 26, 31, 34, 35, 38, 214, 262
qutb 82,112,138, 165,184

rabbant 189, 318

rabita 94, 187

rahma 213, 236, 317, 320

rith 76, 84, 158, 182, 183, 226, 302, 306, 307, 317,
323, 334

safa’ 122, 144, 151

Sahid 82, 288

Saitan 212, 221, 223, 246, 256, 273, 305, 318

sama® 55, 131, 175, 184, 268

Saria 89-91, 112, 118, 119, 133, 134, 140 — 142,
144 -146, 154, 168, 177, 233, 311, 312,
321-323, 334

Sath 57,173,191, 192, 205
Sauq 49,73

silsila 18,61, 112, 164

Sirk 158, 317

sirr 53, 148, 158, 191, 197, 305
suhba 94, 97,173

sulik 54, 192, 263

sunna 179, 181, 183, 187

tafsir 28, 30, 33, 43, 65, 75, 79, 104, 111, 160, 167,
192, 197, 199, 239, 259, 304

tagalli 66, 85, 138, 292, 298, 300 - 302

tahhara 186, 233

taqallub 47, 298

tagwa 64, 210, 264, 332

tarbiya 61, 104, 133, 154

tariga 22, 48, 49, 53, 61, 95, 97, 98, 100, 103, 104,
112, 114, 118, 124, 130, 135, 137, 139, 140, 142,
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